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STÜPA ET TUMULUS. 


Nous n'entendons pas soutenir que le stüpa, de par sa nature et son histoire, 
soit finalement étranger à l'antique tumulus. 

Ayant parcouru par anticipation un résumé du présent mémoire. M. Foucuen 
a bien voulu formuler à ce sujet certaines observations qu'il nous permettra de 
reproduire ici. «Je ne crois pas, écrit-il, que la these ait à gagner, bien au 
contraire, à nier les relations du stüpa et du tumulus, qui sont certaines : on a 
commence par enterrer les morts avantde faire dela métaphysique sur l'aspect 
du tombeau. » La formule, en sa concision, semble atteindre à l'évidence: 
tout cé qu'il nous est possible de dire, c'est que le problème se pose, pour 
nous, de façon légèrement différente ou peut-être qu'il se trouve ailleurs. 

Il est exact que le tumulus et le stüpa archaïque, si l'on s'en tient à l'emploi 
funéraire de celui-ci, sont deux sépultures massives : typologiquement ]a 
seconde, en sa masse, pourrait n'être que la première, conservée, bien que 
protégée désormais, dans les modèles qui en subsistent, par un revétement 
de pierre appareillée. Cette double similitude d'affectation et de structure 
suggérerait une filiation. Jusque-là nous sommes en plein accord avec M. 
FoucuEn et avec les vues, en passe de devenir classiques, qu'il a magistrale- 
ment exposées aux premières pages de son Art gréco- bouddhique du 
Gandhära. Mais ces analogies générales une fois admises, il nous semble 
tout aussi indispensable et plus fructueux d'insister sur ce qui différencie 





(HV. HEFECXL, XXXIL 269-433. 
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radicalement le stüpa du simple tumulus, en tant que celui-ci aurait primiti- 
vement constitué une tombe « pratique », dénuée de tout symbolisme méta- 
physique, comme l'entend M. Foucuen. En dépit des ressemblances de matière 
et de structure, nous croyons que l'intervention d'un symbolisme très com- 
plexe a fait de la sépulture du Buddha, telle que nous la présentent les 
textes et l'archéologie, un monument irréductible à ces lointains antécédents. 

M. FOUCHER, au contraire, s'est efforcé d'aplanir les. différences pour 
ménager un processus régulier d'évolution, d'oü serait exclue toute mutation 
brusquée ; les stüpa bouddhiques viendraient d'un développement pour ainsi 
dire intérieur du tumulus indien primitif: il n'est pas jusqu'aux spécimens 
votifs ou commémoratifs qu'on n'ait eru pouvoir expliquer à partir de cette 
origine exclusivement funéraire. 

Dans les chapitres qui vont suivre, nous allons tenter de défendre une autre 
hypothèse. Le tumulus ne sera, à nos Yeux, qu'un prédécesseur très lointain du 
stüpa et dans la définition de ce dernier entreront plusieurs éléments capitaux 
dont il faudra chercher la provenance hors de l'évolution décrite par M. 
FoucHER. Nous ne nierons pas les relations du stüpa et du tumulus, mais nous 
verrons s'en réduire beaucoup l'importance, la rigueur et le caractère immédiat, 
sinon l'intérêt. 

En effet, si l'affinité générale des deux types de monuments ne fait pas plus 
question pour nous que pour l'auteur de l'Art gréco-bouddhique, nous 
avouérons quë de la filiation historique, nous nous sentons moins sûr. M. 
Foucusn l'a déduite d'une similitude d'aspect, jointe à l'identité de destination 
— identité. d'ailleurs partielle, puisqu'il est bien connu que les stüpa n'étaient 
pas tous, eL il s'en faut, des monuments funéraires. Mais il ne suffit peut-être 
pas que le tumulus se présente comme une forme rudimentaire du stüpa pour 
qu'une dérivation effective soit nécessairement établie. Commencer « par les 
objets les plus simples et les plus aisés à connaître, pour monter peu à peu 
comme par degrés jusqu'à la connaissance des plus composés, suppasant même 
de l'ordre entre ceux qui ne se précèdent point naturellement les uns les autres», 
ainsi que nous y incitent les Principaux travaux consacrés durant ces trente 
dernières années à l'archéologie de l'Inde, n'est-ce pas de ce côté-là qu'est 
la métaphysique ? Le premier da nger tient à ce que nous sommes encore loin de 
mettre en œuvre les dénombrements complets qui nous assuréraient, selon un 
autre principe de la Méthode, que nous n'oublions aucun terme important dans 
une classification destinée à devenir le fondement et la source de notre con- 
naissance: que de monuments encore mal étudiés, et combien plus encore 
qui ont été irrémédiablement détruits | D'autre part, quel sera le principe dis- 
criminatif de l'ordre que nous devrons introduire entre nos objets? Après 
beaucoup de tentatives malheureuses, on s'accorde aujourd'hui à éliminer le 
plus qu'on peut les considérations abstraites et à donner le pas à des observa- 
tions de technique architecturale. appuvées sur les suggestions du bon sens. 
Cependant celui-ci n'est-il pas principalement notre sens, et, c'est la question 
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préjudicielle, les constructeurs des monuments ont-ils, comme nous, fait passer 
la technique avant tout? Il est permis d'en douter. Nous avons cité plus haut 
quelques lignes de notre savant confrère le Dr. F. D, K; Bosen, qui contien- 
nent sur ce point de salutaires avertissements (t). 

On commence de nos jours à s'apercevoir que derrière bien dés disciplines 
qui ont voulu se passer de métaphysique, il y avait une métaphysique, celle 
des idées claires. Elle a eu son heure, et son nom seuil prédisposerait encore 
еп sa faveur, Mais même si l'on espère =Ê comme on doit l'espérer — que 
dans des domaines plus purement philosophiques que celui où nous nous tenons, 
la critique contemporaine lui laissera conserver, des supériorités qu'elle se 
reconnaissait, autre chose que la belle ordonnance de ses expressions, encore 
ne saurait-on l'appliquer sans de grandes précautions à l'histoire des religions 
asiatiques et à l'étude des faits archéologiques qui en dépendent. 

En l'espéce, la force logique d'une classilication des formes nous paraît 
реци convaincante, surtout si l'on sange que la série proposée nous oblige à 
sauter, de confiance, d'un simple amas de terre à une construction aussi ra flinée 
que le stüpa. Il faudrait une succession de termes intermédiaires : ou bien, à 
leur défaut, une justification certaine de leur absence ou de leur disparition. 
Mais aucune de ces garanties ne nous semble se dégager bien nettement de 
l'exposé de M. Foucuen. 


* 
* 


Quels antécédents immédiats le stüpa admetira-t-il? Plus généralement, 
quelle est son origine véritable? Voyons d'abord le témoignage des textes et 
des monuments. Outre [a documentation réunie dans l'Art gréco-bouddhi- 
que, on consultera surtout quelques pages substantielles qu'offre sur ce sujet 
un mémoire hien connu de M. Pnzytuskr: Le Parinirvüna et les funérailles 
du Buddha. 

Les Parinirvána-sütra, nous dit M. PazyLUskr, énumérent les personnages 
qui sont « dignes d'un stüpa » : un Tathágata, un Pratyeka Buddha, un audi- 
teur du Buddha, et un roi Cakravartin. La rédaction pâlie s'exprime avec une 
précision qui donnerait à croire qu'au temps où elle s’est fixée, un tel monu- 
ment était déjà passé de longue main dans la tradition : « Au carrefour de 
quatre routes, un Stüpa doit être érigé pour le Tathägata. Et quiconque y 
placera des guirlandes, des parfums ou de la peinture, ou s'y prosternera, 
ou deviendra en sa présence calme de cœur, celui-là obtiendra pendant long- 
temps avantage et joie. » (*) La mention du Cakravartin dans ces textes pré- 
sente un grand intérét, quant aux origines supposées du stüpa bouddhique. 





(1 BEFEO., XXXII (1932), p. 298, cf. p. 396 sq. 
(39 JAÀ., 1920, I, p. 45. 
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Le rituel observé pour les funérailles du Buddha, trouve-t-on expressément 
spécifié, n'a pas été autre chose que le rituel funéraire des rois Cakravartin. 

Bien entendu cette assertion nous renseigne beaucoup moins sur les funé- 
railles historiques du Buddha que sur l'opinion que s'en faisaient les rédac- 
teurs du sutfa : elle n'en est pas pour cela moins importante, car la constitu- 
tion du bouddhisme et la rédaction de ses textes les plus anciens sont peut- 
étre d'un intérét plus large que le simple historique de l'existence de Cakya- 
muni. On pourrait done penser que des sépultures royales antérieures à la 
tradition bouddhique, et aussi, il ne faut pas l'oublier, à la tradition jaina (!), 
ont servi de modèle à celles-ci. 

* Quel rapport, se demande M. PRZYLUSKI, y a-t-il des stūpa, monuments 
funéraires élevés sur les cendres du Buddha, aux tombeaux (çmaçāna) qu'il 
était d'usage de construire dans la société où le bouddhisme prit naissance ? 

« D'après les rituels brahmaniques, les parents du mort, munis de pelles, 
se rendaient au lieu qui avait été choisi pour l'érection du çmaçäna et ils 
traient du sol des mottes de terre. La tombe devait étre construite soit avec 
des mottes, soit avec des briques fabriquées sur place en nombre déterminé. 

« La forme et les proportions du çmaçäna variaient suivant les écoles. Il 
pouvait étre rond ou carré. Chez les Mádhvandina et les Baudháyana, i| devait 
avoir seulement la longueur d'un homme. Quant à la hauteur, elle était parfois 
proportionnée à la condition du défunt. Chez les Mädhyandina le стасапа 
d'un ksatriya était aussi haut qu'un homme debout ; pour un bráhmane, on 
ne dépassait pas la hauteur de la bouche; pour un cüdra, on s'arrétait au 
niveau des genoux, Dès lors il était logique que [a tombe d'un roi et par 
conséquent celle du Buddha-Cakravartin atteignissent de grandes dimensions. 
En élevant sur les restes de leurs saints des sépultures monumentales, Boud- 
dhistes et Jainistes n'étaient pas en conflit avec les usages contemporains ; 
ils appliquaient un. principe admis avant eux et s'efforçaient d'en tirer parti 
pour la plus grande gloire de leurs docteurs. » (2) 

À vrai dire, il nous semble pourtant que les textes ne font état que d'édicu- 
les funéraires de taille très modeste. En outre, M. Przrusxi a surtout insisté 
sur les dispositions propres au rituel des Mädhyandina : habituellement, la 
hauteur prescrite est uniforme et ne doit pas dépasser celle du genou. C'est 
donc une déduction et non une preuve immédiate — il est le premier à en 
avertir — qui le pousse à supposer que la tombe d'un roi, et par conséquent 
celle du Buddha Cakravartin, « devaient atteindre de grandes dimensions» 





(1) Nous n avons pas tenté, dans ce travail, dé comparer les faits bouddhiques à la 
tradition jai na: celle-ci ne nous est en effet accessible que de loin et nous croyons 
qu'elle fournira, le moment venu, un contrôle plus significatif de notre exposé en 


d'avant pas cherché à faire intervenir systématiquement dans ce dernier les notions 
que nous aurions d'elle. 


(2) ЈА., 1920, I, p. 47 sq. 
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et qu' « en élevant sur les restes de leurs saints des sépultures monumentales, 
Bouddhistes et Jainistes... appliquaient un principe admis avant eux ». | 

Nous serions enclin, au contraire, à voir là chez eux une innovation caracté- 
risée, Dans les textes bráhmaniques invoqués ict, c'est un fait qu'il n'y a pas 
trace de sépultures monumentales et la pratique épisodiquement attestée de 
régler la hauteur du tombeau sur la situation sociale du défunt y est à notre 
sens moins remarquable que l'interdiction de dépasser en aucun cas la taille 
d'un homme debout: ce dernier paint touche, en effet, à une notion fonda- 
mentale, que devait justement contredire l'usage bouddhique et jaina. CALAND, 
à qui M. PazvLuski emprunte quelques-unes de ses références, n'a conservé 
et ne laisse conserver aucun doute à cet égard: on réduisait délibérément 
les dimensions de la tombe an que le mort n'eùt pas assez de place pour 
loger un compagnon ; il n'aurait pas manqué, s'imaginait-on, de susciter une 
nouvelle mort pour se le procurer. Le Calapatha brähmana estlà-dessus des 
plus explicites : « purusamätram tv eva kuryät tathä parasmä avakäçam 
na karoti: qu'on fasse [le tombeau au plus] grand comme un homme : ainsi 
l'on ny crée pas de la place pour un autre.» (1) Il est donc frappant que 
méme dans le cas particulier signalé par M. PazyLuski, la dimension maxima 
permise en hauteur ait été encore la taille humaine. La constante préoccupa- 
tion des temps védiques s'y montre aussi nettement qu'ailleurs : on évite les 
vastes sépultures. 

En dehors de ces considérations magiques et religieuses, que nous mon- 
trent en somme tous les rituels brähmaniques ? Des monuments funéraires 
simples et de dimensions parfois variables mais trés peu, quand il est aucune- 
ment question d'une différence. 

Si done cette légeére inégalité est fonction du statut sacial du défunt, comme 
l'abserve M. PnzvLuski, n'est-ce pas, dans l'ensemble, évoquer une commu- 
nauté relativement uniforme, sans forte centralisation, et qui échappait encore 
à ces aceumulations de pouvoir et de prestige sur certaines individualites par 
où le roi, par exemple, devient un personnage sans commune mesure avec le 
reste de |a société? Nous ne nous dissimulons pas que ces conclusions repo- 
sent sur des observations assez spéciales : celles-ci ont du moins le double 
avantage de l'authenticité certaine et de la précision. Il est clair que nous 
retrouvons à point nommé, par ce biais, l'image communément reçue de l'Inde 
védique — nous ne dirons pas pré-bouddhique, réservant les problèmes que 
pase l'Inde non-àryenne. C'est un systeme dont l'unité élémentaire vivante et 
vraiment constitutive est de faible extension territoriale, et, de ce fait, géné- 
ratrice d'une société sans concentrations massives. Au contraire, les traditions 





(O W. Catano, Die Allindischen Todien- und Bestalluñngsgebraðche, Amsterdam, 
1896, р. 142 34. Addendum, p.181 s9.; Catapatha brahmana, xin, 8, 1, 19 et 20, SBE., 
XLIV. p. 428-429. 
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concernant les funéräilles et la sépulture de Buddha nous introduisent, dirait- 
on presque, dans une autre civilisation. La tombe du Buddha passe maintenant 
pour ètre faite à l'imitation de celle du Cakravartin. Elle écrase par sa taille 
les sépultures du reste des mortels. N'oublions pas d'autre part que rien n'a 
annoncé la forme géométrique parfaite qui est la sienne, apparemment dès les 
toutes premières attestations du stüpa. Entre temps, il est visible qu'il est 
arrivé quelque chose. Le monde védique s'est transtormé. 

Pour l'instant, il nous suffira de faire remarquer que cette mise hors de pair 
du tombeau du Buddha Cakravartin étant liée, avec toute l'histoire ancienne du 
siüpa, à la geste d'Acoka, se relie donc aussi bien par sa date présumable que 
par ses affinités légendaires au grand mouvement d'idées, parti de l'Ouest, qui 
a imposé à l'Inde la notion du souverain universel: et ne nous voilà-t-il pas 
revenus au thème central des beaux travaux publiés par M. PnzvLus&r dans le 
cours de ces dernieres années? 


d 
жж 


Le stüpa est un monument complexe: ce n'est pas assez que d'évoquer à son 
sujet l'Inde pré-bouddhique; peut-étre devrons-nous chercher partiellement 
ses origines jusqu'en dehors de la culture proprement indienne. BunNour déjà 
se disait peu assuré que les traditions bouddhiques pussent utilement se référer 
aux seules données relevées dans le cercle restreint du bráhmanisme. « L'assi- 
milation que la légende fait des funérailles de Gäkyamun: avec celles d'un 
monarque souverain, dit-il dans son Introduction, est... un pointun peu obscur. 
Sans doute, au temps de Gäkya, le titre de roi Tchakravartin ou de monarque 
qui a réuni sous un sceptre unique la totalité des royaumes connus des Indiens 
devait étre vivant dans la mémoire du peuple... Je ne fars donc aucune difficulté 
d'admettre que Cäkya ait pu parler des obsèques réservées à un tel monarque ; 
mais je ne vois nulle part, dans les livres des Brähmanes, que l'on conservät les os 
de ces souverains puissants, qu'on les enfermät dans des boites d'or ou d'autre 
métal et qu'on les recouvrit d'une masse de pierre qui reproduit en grand la 
forme dela boite... Qu'on admette avec moi qu'on n'élevait pas ordinairement 
de Stüpas au-dessus des reliques des rois de eroyance brähmanique, et il 
faudra reconnaître qu'en rappelant les honneurs rendus aux restes mortels des 


monarques souverains, les Bouddhistes parlent sous l'impression des souvenirs 


qu'avaient laissés chez eux la gloire d'un monarque, comme Açoka par exemple, 
qui avait fait régner leur croyance sur la plus grande partie de l'Inde. Si cette 
Supposition n'est pas trop hasardée, nous devons admettre qu'il v a, dans les 
légendes relatives à cette partie du culte, des détails qui ne peuvent être 
antérieurs au IN" ou au IV" siècle après [a mort de Cákya. » (!) 





(1) Eug. Bunsour, Introduction à. l'histoire du. Buddhisme Indien 3. Paris, 1876, 
P. 35! Sg, 
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Malgré l'insuffisance des preuves, la conclusion est juste et critique, 
comme on en à tant d'exemples chez BunNour ; il a su prendre l'appui le plus 
circonspect sur les données précaires que lui fournissait l'état des connais- 
sances. On voit ici un trait et une supériorité de ce beau génie, qui est de 
placer dans une égale lumière les limites aussi bien que le fond de ses con- 
ceptions : il lui était impossible, à la date où il écrivait, de sortir du domaine 
indien aussi franchement que nous le pouvons maintenant, à la rencontre des 
influences occidentales; mais il n'a pas manqué de situer Acoka, ou plutôt sa 
légende, au point critique où s'est condensée la tradition relative aux funé- 
railles du Buddha. La science telle qu'il la laissait était donc toute. orientée 
vers ses acquisitions futures. Nous n'ignorons plus aujourd'hui que le nom 
d'Acoka relie le bouddhisme à la puissante influence iranienne, toute chargée 
elle-même d'éléments plus anciens, et qui, par exemple, a inspiré au souve- 
rain Maurya le style de son fameux palais de Pataliputra (!). 

Le nom d'Acoka vaut comme le symbole d'un ensemble homogène de 
traditions. qui ont réagi sur le bouddhisme ancien. Car l'exposé de Bunsour 
appelle cette seule réserve : il faut évoquer en l'espéce moins la personnalité 
historique d'Acoka que sa figure légendaire, Rien n'indique,etBünxour d'ailleurs 
n'a pas dit, que le tombeau du Buddha ait été conçu par la tradition postérieure 
sur le modèle d'un stüpa d'Açoka : sur un tel monument, les textes sont muets, 

N'attribuons donc pas à la thése du grand indianiste une précision qu'il n'a 
pas entendu lui donner ; il le dit lui-même : es sont uniquement des souvenirs 
laissés par les Maurya, mais des souvenirs, comme il va de soi, déjà sur- 
chargés de légende, qui auront agi sur la tradition bouddhique, non des 
données historiques précises. Le cérémonial maurya, = qu'on paut sans 
hardiesse présumer indo=iranien plutôt qu'indien, — n'a probablement pas 
apporté le stüpa tout formé aux bouddhistes. Mais son application à la légende 
des funérailles du Maitre divinisé a trés bien pu contribuer à engendrer ce 
monument, dont la double origine expliquerait dés lors la remarquable diver- 
sité d'attributs spirituels. C'est effectivement dàns ce sens que nous tenterons, 
раг Іа suite, de déterminer la formation première du reliquaire bouddhique. 


* 
SS 


L'Essai sur la légende du Buddha de M. Sévanr écarté au contraire, du 
moins en ce qui a trait aux origines, toute référence au cérémonial royal pro- 
prement dit. L'hypothèse qu'on y trouve soutenue est fort ingénieuse, mais 





(l) A, K. Coomaraswamy, Misk. of Indian and Indon. Art, p. 10, avec références, Les 
premiers chapitres de cet ouvrage donnent dans leur ensemble le meilleur aperçu des 
problèmes que posent les origines complexes de l'art et de la civilisation de l'Inde dans 
leur rapport avec les cultures voisines et les substrats pré-äryens: les possibilités 
d'évolution parallèle sur des bases communes sont judicieusement réservées, à côté de 
üliations qu'il faut bien reconnaltre, mais qui n'expliqueraient pas tout(p. 3-23). 
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on doit reconnaltre que son savant auteur ne l'a pas fait généralement 
admettre. 1l proposait, on le sait, une dérivation du stüpaà partir d'un ancien 
«temples arrondi, simple hutte cultuelle copiée sur la cabane des ermi- 
tages bráhmaniques, construite en matériaux légers et affectée dans le prin- 
cipe à la protection de symboles, de feux sacrés ou de tous autres objets 
religieux : c'est à ce titre que les restes sacrés du Buddha auraient d'abord été 
logés sous un édicule struetural rond. Par la suite cet édicule se serait 
changé en nos stüpa, ceux-ci massifs, il est vrai, mais établis encore, exté- 
rieurement, à sa ressemblance générale. 

La valeur de l'exposé de M. Sexanr réside surtout dans sa partie critique. 
a La combinaison systématique qui attribue le stûpa comme sépulture au roi 
Cakravartin, écrit-il en effet, est fort éloignée de démontrer par elle-même que 
ce mode de sépulture ait été réellement usité pour des souverains terrestres. Il 
n'y a, je ne dis point aucune preuve, mais aucune apparence que e stüpa ait 
été, anciennement surtout, élevé en l'honneur des rois. La tradition ne parle 
de stüpas qu'en corrélation avec des restes devenus déjà des reliques sacrées; 
l'édifice entraine avec soi une idée de vénération et de culte. Si la légende 
fait élever des stüpas sur les reliques de Çäkyamuni dès le lendemain de sa 
mort, c'est pour signaler la destruction postérieure de ces premiers monuments 
par la main d'Acoka. A voir la persévérance avec laquelle la tradition présente 
ce roi comme le grand bâtisseur par excellence, à quel chiffre fabuleux elle 
porte le nombre des stüpas qu'il est censé avoir édifiés, on est induit à penser 
que ce fut en réalité sous ce prince que s'établit l'affectation du stüpa au 
culte des buddhistes ou tout au moins l'usage d'y enfermer des reliques. 
Cette tradition est certainement appuyée tant par la tradition qui relate 
l'anéantissement des stüpas antérieurs que par notre analyse des funérailles 
du Buddha. On comprend mieux de la sorte la double fonction du stüpa ; 
car, s'il sertà contenir des reliques, il est aussi employé, ettrès fréquemment, 
à titre simplement commémoratif et généralement religieux, pour signaler et 
sanctifier des lieux où la tradition plaçait la scène de quelque épisode de la 
vie du Docteur. L'idée d'affecter à cette fin un type monumental dont la 
destination funéraire aurait encore survécu dans le sentiment public n'est pas 
si naturelle qu'on le paratt admettre parfois. Aucun fait positif ne nous autorise 
à considérer l'emploi du stüpa commémoratif comme un développement 
secondaire et plus moderne. Tout s'explique dés qu'on voit dans le stüpa un 
édifice du culte, un véritable sanctuaire. Sa transformation moderne dans la 
pagode à étages des Chinois l'aurait, en un sens, ramené plus prés de ses 
origines. » (!) 

Le meilleur argument à invoquer à l'appui de cette interprétation se trouve 
dans le fait bien établi que certains stüpa jouissaient d'une valeur religieuse 





(H E. Senant, Estai tur la Légende du Buddha, р. 412 30, 
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propre et indépendante des reliques. M. Foucren à mis ce point en lumière 
dans son Art gréco-bouddhique et son adhésion a d'autant plus de poids 
qu'il n'a pas adopté le système édifié par M. SENART sur cette base. 
« Rien ne serait plus faux, observe-t-il, que de prétentire que le stüpa n'était 
pour les bouddhistes qu'un monument funéraire: nous savons de source 
certaine qu'il avait à leurs veux une valeur religieuse indépendante des 
reliques qu'il pouvait, ou non, contenir. Tel pieux moine, nous dit-on, façon- 
nait chaque jour de ses mains nombre de siüpa en miniature, exactement 
comme tel dévot brahmane d'aujourd'hui vecupe ses loisirs à modeler avec de 
la vase du Gange quantité de petits liñga : quel sens aurait pu avoir cette 
occupation dévote, s'il n'y avait eu, ainsi qu'il est censé y avoir à l'heure 
actuelle, daas le seul fait de confectionner un de ces objets, quelque chose de 
méritoire et une maniere de culte ou de püja ? Non seulement Yi-TsING nous 
l'assure en propres termes et recommande fort ces pratiques, mais les vieilles 
légendes sontsouvent des plus explicites sur ce point. C'est pour remplir une 
prédiction que Kaniska a bàti « sa grande pagode » : il n'y enferme de reli- 
ques qu'après coup et pour ainsi dire par surcroît. À propos de deux autres 
stüpa, l'un du Kapica et l'autre de Khotan, HiUAN-TSANG note encore que l'on 
avait commencé par faire cette «ceuyre pie» de les construire ; quand il 
s'agit d'y introduire ensuite [е reliquaire, que ce dernier soit fait d'une seule 
urne ou d'une quintuple cassette, l'opération n'est plus possible qu'au prix 
d'un miracle, soit que le dóme s'entr'ouvre de lui-méme ou qu'un saint le 
tienne soulevé pendant le temps nécessaire sur le plat de sa main. Si, d'autre 
part, on lit dans Soxa YUN le récit de l'introduction du bouddhisme à Khotan, 
il en ressort clairement que la forme extérieure du stüpa a une valeur spéci- 
fique qu'aucun autre édifice, quoi qu'il contienne, ne saurait prétendre à 
remplacer. » 

* Nous pouvons aller plus loin, ajoute M. Foucmkn, et aflirmer catégori- 
quement qu'il y a des stüpa qui n'ont jamais enfermé aucun dépôt de reliques. 
Sur ce point, la tradition est susceptible d'une vérification expérimentale et 
s'est trouvée, une fois de plus, d'accord avec les faits. En maints endroits il 
est stipulé par les pèlerins qu'un de ces monuments a été simplement érigé 
en commémoration d'un miracle. Tel était justement dans l'Inde du Nord, le 
cas des quatre principaux d'entre eux. Parmi ceux qui avoisinaient Nagara- 
hära, dans la vallée de Käboul, deux au moins passaient pour consacrer le 
souvenir de la célèbre entrevue où le futur Çâkya-muni reçut la prédiction de 
son lointain prédécesseur, Dipañkara ; aussi n'est-il pas étonnant que plu- 
sieurs des «topes» fouillés par Massow autour de Jellalabád ne lui aient 
absolument rien fourni et qu'il en soit resté pour ses frais de fouilles. » (!) 

Signalons enfin à l'appui de ces conclusions que l'absence de dépót est a 
priori un fait de simple évidence dans le cas de nombreux stüpa monolithes, 





(1) AGB., I, p. 53-54. 
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caux des grottes en particulier, qui sont anciens. ll semble ainsi bien clair, 
comme l'avait déjà fait remarquer M. SENAnT, que le stüpa à pu se trouver 
s employé à titre simplement commémoratif et généralement religieux, pour 
signaler et sanctiñier des lieux oü [a tradition plaçait la scène de quelque 
épisode de la vie du Docteur. » 


* 
* * 


Ne peut-on toutefois échapper à la conclusion que йге М. ЗЕМААТ, еї а 
seule solution est-elle de reconnaître avec lui dans le stüpa à reliques la 
métamorphose d'un édifice structural arrondi, de valeur plus générale ? M. 
FoUcHER s'est au contraire attaché à prouver que l'emploi symbolique, attesté 
par la fréquence des stüpa votifs ou commémoratifs, se laissait dériver mé- 
thodiquement d'une affectation funéraire initiale, c'est-à-dire du tumulus: en 
fait, c'est toute l'histoire du stüpa telle qu'elle lui est apparue qu'il a condensée 
là en quelquas pages. Nous réserverans done pour [a fin de ce chapitre l'exa- 
men de sa thése; reprise en partie de HuwsoLpr et de BurNour, elle est la 
plus satisfaisante qu'on ait encore avancée, et son exposé prendra utilement 
place apres la critique que nous aurons à faire de quelques autres théories. 

M. SExART donnait comme antécédent au stüpa la hutte ronde des adora- 
teurs du feu (agnicala, aznyagára). Cet édicule hémisphérique aurait été 
adopté par Les bouddhistes pour y conserver, après en avoir bloqué l'intérieur, 
les cendres de leur Maître. La harmikä des stüpa serait, dans ce cas, un 
souvenir de l'autel du feu, et les flammes miraculeuses dont la tradition les 
cavironne perpétueraient cette signification prémière. Ingénieuse inférence, 
mais qui réste, nous l'avons déjà noté, aussi incapable d'expliquer le remplis- 
sage du sanctuaire que le transfert de l'autel sur le toit (t). Diverses objections 
achèveront de la ruiner. 

En premier lieu, si beaucoup de sources, et surtout HIUAN-TSANG, nous 
parlent d'une lumière miraculeuse émise par les stüpa, il semble bien qu'il 
faille entendre par là le rayonnement d'une clarté, ou de clartés multicolores, 
plutòt que la production d'un feu. Et il n'est pas douteux que cette manifesta- 
tion ne soit due essentiellement à la présence des reliques. Ces restes sacrés 
du Buddha sont en eifet doués du pouvoir de reproduire le miracle des rayons 
colorés, st souvent manifesté par le Maitre de son vivant. L'argument tiré 
ds catre propriété des stüpa tournerait done ea faveur de leur origine funéraire ; 
il ne donne en tout cas qu'un appui précaire aux vues de M. SENART. 

M. Sexanr faisait aussi état de |a juxtaposition (par exemple à Amarävati), 
d'images figurant tantôt des huttes rondes, tantôt des stūpa, et dont la simili- 
tude est assez frappante: oa aurait là un témoignage sensible de la période 





(!) Cf. REFEO., XXXII (1933), p. 383-84 et 394-55. 


— = 


d'indécision oü se serait produite la modificatioa supposée. Mais là encore 
la thése nous parait se heurter à une objection décisive. Bien qu'il n'en ait 
pas fait état, c'est de l'œuvre de M. Foucuer que nous allons la tirer. Il est 
exact en effet, et son Art gréco-bouddhique l’a définitivement prouvé, que 
la hutte ronde de l'Inde ancienne a donné naissance à l'un des monuments 
caractéristiques de l'architecture bouddhique. Seulement, ce n'est pas le stüpa, 
c'est le temple, ou vihära rond, à dôme simple, puis à double dôme, « Le 
point de départ est dans la hutte primitive, au toit arrondi et couvert de f euillage, 
que les anachorètes brahmaniques ont sans doute empruntée aux plus sauvages 
habitants des bois. l| n'est pas sans elle de représentations d'ermitages sur les 
sculptures de Bharbut ou de Sänchi. À Amarávati méme, le feu sacré des Касуа- 
pas se contente encore comme sanctuaire d'une de ces cabanes.» M. FoucHER 
suit cette évolution et concluten ces termes : « J usque sur les spécimens les plus 
soignés le toit a gardé une bizarre décoration en imitation de feuilles : c'est 
un rappel de l'humble couverture dela parna-càlà originelle, qui, pieusement, 
persiste sur son dérivé de pierre aux temps de sa plus grande splendeur. » (1) 
Le bouddhisme a donc bien réellement tiré parti de la «hutte ronde des 
adorateurs du feu»; mais il n'en a pas fait un stüpa. L'hypothese présentée 
dans l'Essat sur la légende du Buddha semble ainsi devoir étre abandonnée. 

Avant de passer définitivement condamnation sur elle. il conviendrait 
toutefois de dire quelques mots des théories de FEncussox, de M. HAVELL et 
de M. JouvEAu-DumaEvIL, qui présentent entre elles, et avec celle de M. 
SENART, certaines analogies de principe. 

Par un essai de synthèse évidemment prématuré, FERGUssON assignait au 
stüpa à la fois le tumulus et la butte ronde comme antécédents: conception 
embrouillée, dont, par surcroit, i| n'a jamais fourai un expasé complet. 
«Personne à ce que je pense, affirme-t-il cependant avec force, ne peut 
hésiter à croire que le stüpa bouddhique est le descendant en ligne directe du 
tumulus funéraire des races touraniennes, tel qu'on le trouve soit en Etrurie, 
soit en Lydie, soit chez les Scythes des plaines du Nord. Mais les Indiens 
semblent n'avoir jamais enterré et toujours brülé leurs morts et de ce fait, 
autant que nous sachions, n'avoir jamais eu l'usage de tumuli. Il se peut que 
ce soit là la raison pour laquelle, dès les temps les plus anciens, les stüpa ont 
affecté une forme arrondie, en dóme, tandis que tous les tumuli, du fait qu'ils 
sont de terre, prennent nécessairement celle de cônes, Non seulement à l'air 
libre, mais aussi bien dans les toutes premières grottes les formes des digoba 
sont toujours arrondies, et l'on n'a encore découvert aucun exemple de stüpa 
dont le haut soit un còne rectiligne. Cette particularité, si universellement 
attestée dans les stüpa, semblerait indiquer qu'ils étaient depuis longtemps 
passés dans l'usage avant les premiers exemples connus et que quelques 





(3 AGB., I, p. 128-129 
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matériaux autres que la terre oat été employés dans leur construction. Mais 
nous n'avons toujours ainsi aucune indication sur la date du premier emploi de 
la forme ronde, ni sur la date d'affectation à l'usage de reliquaire. Nous savons 
cependant, par les grottes etles premiers bas-reliefs, que tous les toits des 
Hindous étaient courbes, sans doute parce que dérivant des toits de la hutte 
couverte en chaume. S'il était permis de se représenter lé premier réceptacle 
de la relique comme une chambre cireulaire couverte d'un dóme — le tout 
naturellemeut [en matériaux légers et] non en pierre = nous pourrions ima- 
einer que c'est de là que provieat la forme [du stüpa |]. » (!) | 

Rien ne fait mieux apparaitre que cette page, due à un technicien averti, 
les difficultés auxquelles ne cessera de se heurter tout essai de dérivation 
graduelle qui prétendra tirer le stüpa, par une évolution spontanée, d'antécé- 
dents uniquement indiens, hutte aussi bien que tumulus. FERGUSSON a tenté 
de tourner l'obstacle en appliquant à ce cas particulier un principe d'analyse 
le plus souvent fécond : l'architecture lithique de l'Inde s'interprète d'ordinaire 
trés hien par la considération des formes légeres (bois, feuillages et roseaux) 
qui ont précédé chaque type de monument durable. Mais comme nous l'avons 
déjà fait observer, c'est au vihára, non au stüpa que menait la hutte ronde. On 
se demandera ce qu'ont bien pu étre les stüpa en matériaux légers dont FER- 
GUSSON suppose qu'ils ont été en usage pendant de longs siecles avant la réali- 
sation du stüpa massif. Que leur nature périssable soit précisément ce qui 
explique leur disparition, l'argument est spécieux. Mais en somme, c'est toute 
une architecture inconnue que cet àuteur crée d'un trait de plume pour les 
besoins de la cause et qu'il anéantit à la ligne suivante, non moins gratuite- 
ment, à seule fin d'échapper à cette objection décisive, qu'absolument rien ne 
s'en est retrouvé. Selon lui, la typologie du stüpa n'aurait conservé de la hutte 
ronde que sa forme sphérique, qui en sa rigueur géométrique ne procède pas 
du tumulus: cet enchainement de formes reste passablement forcé. 

La dérivation purement technique ne se présente donc pas avec une auto- 
rité telle qu'il soit interdit de chercher concurremment dans quelque autre 
direction. 

ll faut surtout bien saisir la valeur religieuse pratique du tumulus, masse 
robuste, nue, tout entière façonnée de manière à lui assurer la pérennité. Tel 
est aussi le caractère fondamental du stüpa. Comment donc admettre la dou- 
ble rupture que présenterait l'évolution imaginée par FenGussos, oü le tumulus 
se métamorphoserait en une structure légère et périssable pour redevenir par 
la suite un édifice compact, ayant seulement conservé de ce singulier détour 
ia forme hémisphérique qu'on se trouve en peine d'expliquer autrement ? M. 
SENART se demandait déjà « comment le tumulus de terre, protégé à la fois par 





(!) FznGussos [-BonGess], History oj Indian and Eastern Architecture À, London, 
1910, |, p. 65-66. 
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sa simplicité et sa consécration traditionnelle» aurait jamais pu, ainsi que le 
veut FERGUSSON, « être remplacé par une imitation en bois plus compliquée et 
moins durable » (!). 


* * 

Les idées de FERGUSSON ne trouveraient-elles pas cependant une apparen- 
ce de confirmation en ceci, que certains stüpa étaient partiellement construits 
en bois? L'aspect seul de plus d'une ruine sufit à suggérer ce fait, que 
M. Foucuer а dégagé de toute ambiguïté dans un chapitre de son grand 
ouvrage. «ll est, dit-il, des cas où l'oblitération de la forme du stüpa et 
l'affaissement de ses débris sont poussés si loin qu'ils deviennent inexplicables 
[par le simple éboulement du parement]. Si nous nous rendons dans les envi- 
rons de Péshawar au site indiqué par les pèlerins chinois pour la fondation 
religieuse de Kaniska, nous y trouverons sous le nom de Sháh-ji-ki-Dhérl ou 
« tumulus du grand roi » un double monticule fort étendu, mais aussi fort bas. 
Le tertre de droite a bien encore les trois cents mètres de circuit qu'ils attri- 
buent en moyenne au stüpa... Mais il n'y a pas 1c1 d'écroulement qui tienne : 
comment une « tour » plus élevée que Saint-Pierre de Rome n'aurait-elle laissé 
aprés elle, méme au hout de douze siécles, que des restes de quatre à cinq 
métres de hauteur? Les mémes voyageurs nous fournissent heureusement le 
mot de l'énigme en méme temps qu'ils nous forcent à la poser. 

« А vrai dire, la raison qu'ils nous donnent de la destruction du fameux 
sanctuaire ne fait tout d'abord qu'augmenter notre étonnement : c'est en effet 
l'incendie, Or on ne conçoit guère qu'une masse solide de pierre et de mortier 
puisse brûler, füt-elle frappée de la foudre. Quelques phrases incidentes 
nous mettent heureusement sur [a voie; SoxG YuN et Tao-vo sont d'accord 
pour mentionner que les treize étages supérieurs étaient de bois, y compris 
les escaliers qui y montaient. Dés lors il n'est plus surprenaat qu'au début du 
VI siècle la « pagode » eùt été déjà « incendice trois fois par le feu du ciel » 
ét que cent ans plus tard, Hiuan-Trsaxc l'ait à son tour trouvée en cendre... 
Il né faut pas croire d'ailleurs que ce soit [a seule mention que nous ayons de 
l'emploi de planches et de poutres dans l'édification de ces monuments boud- 
dhiques. Un roi pieux, nous dit le Divvavadána, a construit un stüpa en quatre 
matières précieuses ; son successeur étant un infidèle, des gens sans scrupule 
en profitent pour ravir tout ce qui dans l'édifice a quelque prix ; que reste- 
t-il? — « Du bois et de la terre», Il est mème à croire que c'est dans les mo- 
numents qui dépassaient les proportions ordinaires, que l'on avait particulié- 
rement recours à des charpentes de souténement et à des revétements de 
boiseries : c'est encore à propos d'un stüpa « de plusieurs centaines de pieds 


(1). Lég. di Huddka, р- 410. 
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de hauteur» — celui qui marquait au Nord de Puskarávatl la place oü le futur 
Buddha avait jadis donné ses yeux en aumône — que HIUAN-TSANG nous dit 
qu'il était « fait de bois et de pierres veinées » ; entendez qu'il en était surtout 
revétu extérieurement, l'interieur restant composé, comme d'habitude, d'un 
mélange de terre et de moellons, parfois de briques. » (!) 

М. Еосснев place ainsi la donnée dans son jour véritable; ces «stüpa de 
bois » sont des constructions tardives, trés élaborées, et ce sont surtout leurs 
« garnitures » diverses, terrasses, escaliers, etc., ces inventions de plus ouù 
moins basse époque, mais non point le dôme lui-mème, qui ont revêtu cet 
aspect. || n'est donc pas douteux que nous ne devions voir dans ces monu- 
ments seulement des dérivés du type archaïque et simple de stüpa, fait de 
terre et de pierre — bien loin qu'ils en soient les antécédents, 

Entre le tumulus archaïque et les premiers stüpa connus nous ne disposons 
donc toujours d'aucun terme de transition réalisé en bois et la difficulté reste 
entière. 

L'emprunt direct de la forme hémisphérique à la typologie de la construction 
légère, admis par FenGusson comme par M.SenarT, doit d'autre part (répétons- 
le) être écarté : car encore une fois, l'essentiel de la hutte légère, n'est-ce pas 
le feuillage qui la couvre et les cercles dont est composée san armature? Aucune 
trace n'en aurait subsisté sur le stüpa dont le dôme lisse s'oppose en cela si 
nettement à l'ornementation symbolique des dòmes de vihära, dérivés, eux, 
sans nul doute de la cabane ronde évoquée par FERGUSSON (?). 


) AGB., I, p. 82-85. 
) Ce sont surtout ces objections fourniés par une comparaison de la structuré du 
stüpa et dé la hutte, qui nous conduisent à ramener tout à fait en seconde ligne 
l'influence présumée de celle-ci sur celui-là. La singularité du procédé qui consisterait 
â emplir de terre une hutte pour en faire une manière de tumulus, sexpliquerait en 
effet, à la rigueur. comme un procédé d'interdietion magique [e. REFEO., XXXII, p. 
jJ94|* Parmi les rites funéraires primitifs, il faut ranger l'abandon du mort dans sa 
hutte, parfois avec fuite panique de tout le groupe, qui quitte temporairement ou 
définitivement son établissement. (CE Sxéar et BLacpex, Pagan Racer. Il, p. 100; 
aussi Fort, dans L. Capiène, Les hautes vallées du Süng-Gianh, BEFEO., V, 1905, p. 
300, n. t, ete). D'autre part, l'impénétrabilité conférée par le blocage au « monde des 
moris» que deviendrait la hutte bouchée de terre, rappelle l'interdiction dont la seule 
exiguïté du réceptacle entoure le monde du magicien, tenant tout entier dans une 
bouteille oun une petite boite 

Que de ce fait les suggestions de M. Sexanr né soient pas, en elles-mémes. aussi 
paradoxalés qu'on la pu croire, Cest d'ailleurs ce que prouveront bien la description 
et l'interprétation que DE GROOT à données de certaines sépultures chinoises. « I] faut 
tenir compte. dit-1l, de ce qu'aux temps primitifs les habitations des vivants étaient 
des excavations pratiquées dans l'argile, ou des tas d'argile creux et armés à l'intérieur 
de branches ou de pièces de bois grossières : si l'on admet d'autre part que lors d'une 
mort, les anciens Chinois aient eu coutume d'abandonner le défunt dans une demeure 
ainsi construite, en empilant sur lui des branches ou des morceaux de bois, Ou on 
recouvrait d'un peu d'argile, tout compte fait, il ressort de ces deux considérations non 
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Mais s'il faut ainsi reconnaître que le précurseur de l'archéolagie indienne 
n'a pas expliqué l'origine du stüpa, il gardera le mérite d'avoir fait ressortir 
trés opportunément les raisons techniques obligeant à faire passer, non 
plus seulement entre la hutte et le stüpa, mais entre le stüpa et le tumulus 
une ligne de séparation bien marquée. À cet égard son traitement de la ques- 
tion conserve aujourd'hui encore une incontestable valeur, surtout si on le 
débarrasse de certaines assertions parties d'un état encore nébuleux de 
l'ethnographie ancienne, et si l'on réserve quelques points plus précis sur 
FH EE 


seulement une explication des origines de la pratique de l'ensevel issement, mais 
meme des vuès assez adéquaiés sur |a forme des ancienmues sépultures. Au lur ei à 
mesure des progrès de |a civilisation, des méthodes plus períectionnées intervinrent 
pour la construction des maisons... La coutume dut s'établir d'emporter [les moris] 
ailleurs, dans une hutte construite à la mode ancienne, plus économique... Aujourd'hui 
encore les tombes élevées dans les provinces du centre et du Nord de l'Empire rappel- 
lent les anciennes huttes d'habitation. Ce sont des las de terre arrondis, vodtés au 
sommet, ou méme hémisphériques, ou bien coniques; souvent on ne descend pas lé 
cercueil profondément au-dessous du niveau du sol Circonvoisin ét il est rare qu'on 
omette de le recouvrir de joncs, de roseaux ou de mattes avant d'empiler la terre 
par-dessus. Il convient aussi de remarquer que ces tumuli, du moins les plus soignés, 
offrent fréquemment, sur [е devant, une pierre haute d'à peu pres un pied, insérée 
dans l'argile et gravée de façon à figurer 
une porte close, (fig. 341: comme ladite 
pierre ne répond à aucune fin pratique, i] 
est difficile de douter qu'elle représente 
l'entrée des habitations d'argile, où, jadis, 
les vivants abandonnaient les morts.» (DE 
Gaoor, The ReligiousS ystem af China, Levy- 
dé, 1892-1910. vol. Il, p. 374.) Le tumulus 
em forme de hutte ronde obstruée existe 
donc en Chine. Cependant il faut observer 
que rien de précis n'autoriserait à croire que le stüpa dérive, par un processus sem- 
blable, d'une hutte ronde primitive. Chez lui, aucun trait extérieur n'atteste cette 
dérivation, à la différence de ce que nous venons d'observer pour les tombes chinoises, 

Comment celles-ci sont-elles maintenues arrondies malgré les intempéries ? Sur la 
Photographie que donne ре бкоот (1, р. 378, Pg. 24) nous distinguars des rainures 
ou des stries qui dénoncent ou imitent peut-étré une couverture de quelque sorte: 
jones, herbes, et non la simple terre battue. Les dégradations apparentes sur les córés 
fout bien ressortir que l'aspect régulier du sommet doit étré factice, et maintenu 
malgré les effets du ruissellement. ll est curieux de reléver ce que dit pE. Gnoor à ee 
sujet: a La tombe du premier des ancétres est placée au milieu. C'est la plus grande, 
et celles des suivanis décroissent progressivement: la raison en cst qu'on a coutume 
d'ajouter de l'argile à chaque tumulus, une fois раг an, lors d'une grande fête consa- 
crée à la remise en état des tombeaux» (ibid. 3761. 3i quelques. faits nouveaux 
autorisaient un jour à poursuivre, entre cos tertres et ]e мора, une comparaison qui 
resterait pour l'instant assez superficielle. on devra se souvenir de cette derniere 
indication. Elle répond d'une manière assez frappante à la pratique des 
recouvremenis de stüpa, si souvent signalés dans tous les domaines de l'archéologie 
bouddhique [cf. BEFEO., XXXII, p. 297, 390» 3110]. 





Fig. 34. — PIERRE EN FORME DE hONTE 
DEs TUMULI CHINOIS, d'aprés pg GROOT. 
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lesquels l'indianisme discute encore, bien que FERGUSSON les ait Cru tranchés: 
l'accord ne s’est pas établi définitivement, on ne l'ignore pas, sur l'extension 
d'emploi et le sens des différentes modalités présentées par la sépulture 
védique (!). 

k e 

C'est précisément à d'anciennes coutumes lunéraires «áryennes» que 
MM. Haveuc et Jouveau-DuBreuIL ont cru pouvoir rattacher l'origine des 
stüpa, par un détour, plein de subtilité (7). Il suffirait, s'il fallait les en croire, 
de demander à l'architecture excavée l'intermédiaire, si vainement cherché, 
entre la hutte et le stüpa. On sait qu'il existe dans l'Inde des grottes fort 
anciennes (d'aucunes remontent à Açoka) au fond desquelles se trouve une 
chambre arrondie, taillée en pleine roche, et qui est la copie des huttes 
légères : un auvent de pierre au-dessus de la porte simule, par ses stries, le 
rebord d'untoit de chaume. L'intérieur est en somme une réplique « en creux » 
de la cabane ronde. On nous propose d'y reconnaître un succédané de celle- 
ci, constituant, à son imitation, le tombeau secret d'un chef áryen. Mais cette 
crypte hémisphérique n'est-elle pas en même temps une sorte de stüpa, exe- 
cuté en creux ? Tiendrions-nous là le chalnon manquant ? 

Dans une notice critique consacrée à cette thèse, M. Finor a renvoyé très 
justement M. Jouveau-Dusneuiz et M. HAvELL aux rituels anciens : en fait de 
sépultures, la plupart se réfèrent «à un monticule construit en briques crues 
ou en mottes de terre, de forme trapézoidale (les cótés N. et S. égaux, le cóté 
E. plus grand que l'O.) avec la face supérieure plane mais inclinée d'Est en 
Quest. Le côté Est, le plus haut, s'élève en moyenne а la hauteur du genou. 
Outre ce tombeau quadrangulaire, qui paralt le plus commun, les sūtra äuto- 
risent un monticule rond. C'est celui-ci qui pourrait être l'origine du stüpa. 
Nulle part il n'est fait mention de caveaux ou de huttes funéraires. Ces don- 
nées théoriques sont confirmées par Іа fouille faite en 1905 par Théodore 
BLocu dans de très anciens monticules funéraires à Lauriya Nandangarh 
(Bengale), Us étaitent formés de couches de terre jaune entre lesquelles se 
trouvaient interposées des feuilles.et de l'herbe. Du sommet à la hase du 
itüpa un canal vertical servait au logement d'un grand poteau de bois, auquel 
il est peut-être fait allusion dans le Reveda, x, 18, 13: « Que les Pères sou- 


(1) A. B. Kerru, Rel. and Phil. of lhe Veda and Upanishads, Cambridge (Mass. )y 19254 
II. p. 417 sq. 

(3) G. Jouveau-Dusneuis, Vedic Antiquilies, Pondicherry, 1932. I. The Vedic slüpa, 
a hemispherical lomb, p. 1-15; E. B+ Havect, Handbook of Indian Art, London, 1920, 
p. 4 sq. M. Jouvkau-DumngurL a cru retrouver des sépultures védiques en forme de 
stüpa excavé dans le Sud de l'Inde. Fussent-elles méme védiques que le passage au 
stüpa structural resterait entièrement à prouver, cf, À. K. Coomanaswamv, HITA., p- LO. 
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tiennent ce pilier pour toi! » (!) Oa peut évidemment y supposer un souvenir 
du pilier central d'una hutte, mais aucun texte n'appuie cette hypothese. » 
On ne nous a jamais expliqué, observe enfin M. Finot, «l'évolution par laquelle 
le stüpa est issu de la hutte hémisphérique. On croit résoudre la difficulté en 
nous parlant d'un ғійра creux d'où serait sorti le stüpa plein, comme une 
gauíre d'un gaufrier. Mais c'estlà un jeu de l'esprit et non une explication.» (*) 

Cette étincelante démonstration n'a pas laissé subsister grand' chose des 
hypothéses de MM. Haver, et JouvEAv-DusaEUiL: la hutté ronde n'a point 
donné naissance au stüpa plein par l'interposition d'un stiüpa « en creux », et 
l'on ne parlera plus à la légère de « stüpa creux», au sens où ces deux auteurs 
l'entendaient (*). 

Faute de mieux, reviendrons-nous donc, suivant l'exemple de M. Finor, à 
l'hypothèse de l'origine tumulaire des stüpa ? Les monticules « ron ds » auxquels 
M. FrxoT nous renvoie n'annongaient guère cependant la forme si caractèris- 
tique du reliquaire bouddhique ; sans doute est-ce seulement leur section plane 
qui est « ronde » : laraison del'élévation hémisphérique, qui distingue le stüpa, 
nous échappe une fois de plus. 

Tout bien pesé, mieux vaut avouer que l'analyse architecturale aussi bien 
que les textes nous laissent encore dans l'indécision quant à la genèse du stüpa 
et quant à ses relations exactes avec le tumulus. 


+ 
* ж 


Il reste, il est vrai, un document figuré à l'aide duquel on a cru possible de 
ménager cette difficile transition : une vieille sculpture bouddhique nous aurait 
conservé l'image d'un stüpa archaïque, intermédiaire entre le tertre funéraire 
et les formes, plus évoluées, prises par les stüpa dès l'époque à laquelle 
remontent tous ceux que nous connaissons. 

Le type de stüpa le plus ancien qui sait figuré dans l'Inde, se trouverait Sur 

„ 40 bas-relief de la porte orientale de Säñct. C'est, selon M. FoucugR, «un 





(1) Sir Joha Mansuanr fait quelques réserves sur la date proposée par Th. Biocu 
( VII* ou. VIII* siécle a. C). Mais le style de la déesse stéatopyge représentée sur une 
petite plaque d'or, comme l'aspect màme de la construction témoignent bien d'una 
tradition très ancienne (Ancient Monuments of India, in Cambridge History of India, 
1, Cambridge, 1922, p. 616 et pl. xt, 21). 

(2) BEFEO., XXII, 1922, p. 247-248. 

(3) Оше des stüpa « creux » au dedans aient existé bien avant celui du Barabudar, le 
Mahávamsa l'atteste, Tous l'étaient symboliquement, s'il est vrai qu'ils enfermaient le 
Meru et les parties du monda qui se distribuent autour de ce mont central, D'ailleurs, 
n'oublions pas que l'image classique de la bulle d'air sur de l'eau, avec ses implications 
cosmogoniques, le suggère déjà. Mais 1ln'y a guère de rapport enter les données attes- 
tant l'existence de stüpa creux et le stüpa « en creux » restitué par M. Jouveau-DusneuiL. 
Cf, BEFEO., XXXII, p. 377 sq. 
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simple tumulus vaguement arrondi et entouré d'une balustrade n (0). Cette 
donnée serait capitale. Malheureusement l'excellente reproduction photogra- 
phique du bas-relief fournie par M. FOUCHER lui-méme dans l'illustration de 
son article sur La porte orientale du stüpa de Sänchi contredit sa rapide 
description (3). Le monument s'y montre entouré d'une balustrade compacte, 
de tous points analogue à celles qui enferment les stüpa subsistant dans l'Inde 
centrale. On ne voit pas de soubassement ; il peut être dissimulé par l'épas 
«railing» — apres tout, ce n'est qu'un accessoire, L'important, c'est que la 
calotte n'est pas « vaguement arrondie », mais très régulièrement hémisphéri- 
que, à l'égal tout au moins des autres dómes figurant sur ce genre de bas- 
reliefs. D'ailleurs, on distingue sur toute la surface de ce prétendu tumulus, et 
avec la plus grande précision, l'appareil en carrelage serré d'un revétement 
de briques ou de pierres taillées. C'est le stüpa déBaitif, ce n'en est pas 
l'embryon. | 

Le point est d'importance et change du tout au tout lesens des observations 
que M. Foucer adjoignait à sa description. Il opposait au stüpa-tumulus les 
autres images anciennes de stüpa que fournissent en grand nombre les 
sculptures de Bhárhut et de Sáüci, et aussi les petits ѕійра des grottes du 
Koakan et du Kandesh. De l'examen de ces divers documents il concluait très 
justement que ce qu'il faut surtout retenir, c'est « ce fait historique que dés Ie 
Ile siècle avant notre ère les stüpa bouddhiques de l'Inde centrale sont des 
édifices de pierre stylisés, œuvre de maçons et non de terrassiers, qui pré- 
supposent l'art de l'architecte et déjà réclament celui du sculpteur » (^). 

S'il nous faut à présent reconnaltre un stüpa déjà constitué et œuvre de 
macon dans l'unique exemple de stüpa-tumulus allézué, à titre d'intermédiaire, 
par M. Foucmzn, les lignes de cet auteur qu'on vient de lire feront crüment 
apparalire le probléme qui se pose : d'oü peuvent bien provenir ces formes 
savantes, arrétées dés les plus hauts témoignages et auxquelles aucun anté- 
cèdent n'est positivement assignable ? 


* 
ж ж 


A défaut d'une transition typologique définie, c'est surtout leur commu- 
nauté d'affectation qui a rapproché, dans l'espritde la majorité des chercheurs, 
le tumulus etle stüpa. Nous avons vu que d'autres, au contraire, ontrevendiqué 
pour ce dernier un emploi commémoratif et religieux aussi ancien, sinon plus, 





(1) AGB., I, p. 65. 

(21 À. Foucuer, La Porte érieniale du stüpa de Sånchi, Annales Mus. Guimet, Bibl. 
vulg., XXXIV, Paris, 1910, p. 212: «... pármi les arbres du fond un lumulus sacré, 
comme le prouve la balustrade qui l'entoure, doit enfermer les reliques de quelque 
supérieur de la communauté... »; mais cf. fig. 5, ibid. 

(3) AGB., 1, р. 66. 


que sa destination funéraire. Mais sur ce point encore le promoteur de la 
these, M. SENA1T, n'a guère fait école, C'est qu'il existe une démonstration 
indirecte de l'origine funéraire des stüpa par l'examen de laquelle nous conclu- 
rons ce chapitre: reprise par M. Fovcnzn, elle remonte à G. де Нимвоірт 
et consiste dans une dérivation logique de la valeur commémorative et reli- 
gieuse à partir de l'emploi funéraire, allaut finalement jusqu'à l'emploi rituel 
indépendant de tout dépôt de reliques. « L'idée de la sainteté des reliques dut 
naturellement se reporter dans [a pensée du peuple, sur les édifices destinés 
à les contenir et assurer ainsi auX stüpas privés. de reliques les respects 
qu'on n'avait dans l'origine accordés qu'à ceux qui en renfermaient. » Cette 
analyse des vues de HuwnBorpr, est de la main de Bunsoure, qui ajoute: « [1 
fallait bien que les Buddhistes $2 contentassent de ces constructions vides 
pour continuer à élaver des stüpas à Gáàkya. Quelle que fut la facilité avec 
laquelle la foi populaire accueillait la multiplication des reliques, les huit 
boltes primitives n'étaient cependant pas inépuisables, Mais celui qui cons- 
truisait un de ces stüpas vides à l'intention d'un Buddha ne regardait proba- 
blement pas plus que ls peuple au fond des choses et la forme extérieure 
suffisait à sa dévotion » (!). 

CL'està M. Foucuer qu'il était réservé de douner à la théorie son expression 
la plus forte et la plus nuancée. Il faut compter, dit l'éminent archéologue, 
avec le caractère essentiellement commémoratif des tombeaux: caractère 
qu'offrent au plus haut degré les stüpa mêmes où l'on croyait qu'était dé- 
posée une partie des restes de Cakyamuni, puisqu'en méme temps les plus 
illustres d'enire eux s'élevaient sur le site. d'une. action importante de la Vie 
légendaire, dontils céléhraient le souvenir. Et, mieux encore, ceux qui recau- 
vraient le corps d'un homme ou d'un animal, signalés à In postérité pour 
quelque acte mémorable : « quand, d'un sublime élan de charité, une ote se 
laisse choir aux pieds d'un moine à court de provisions, le stüpa qu'on lui 
élève recouvre à la vérité un cadavre; mais surtout, nous dit HILAN-TSAXG, 
il a pour objet de perpétuer le souvenir de sa belle action » (*). 

Et M. FoucuEn de suivre l'évolution du monument, depuis la tombe primi- 
tive jusqu'au signe édiliant des siecles postérieurs. Ce faisant, sa démonstration 
repose toujours sur l'argument de bon sens, mentionné pzr BunNovr : l'épui- 
sement inévitable des reliques authentiques et l'impossibilité de eroire à leur 
multiplication indéfinie. Avec le cours des siècles et l'expansion de la 
doctrine, on n'aura plus disposé pour les fondations nouvelles, qu'entrainait 
incessamment cette expansion, de fragments ou de cendres qu'on püt raison- 
nablement croire venus.du bücher du Maitre. Comment les bouddhistes ont- 
ils obvié à cette grave difficulté ? A vrai dire. ils n'en ont, nous le verrons, 


-— — = rs mr = - = a 


(1)Eug- Bunsour, Introduction é VHistoire du Buddhisme Indien, Paris, 1844. p» 356. 
(3) AGB.. 1. p. 58. _ j 


— 596 — 


jamais été tres en peine ('). A Ceylan comme ena Indochine où comme deja 
dans l'Inde de Hiuan-Trsanc, des légendes compliquéss s'efforcent de garantir 
l'authenticité des reliques déposées à date tardive dans certains stüpa 
particulièrement fameux. M. FoucHer, de son côté, note qu'aussi haut que 
remontent, dans l'Inde même, les témoignages textuels, la légende attribue 
déjà à Acoka la répartition des restes sacrés еп 84.000 portions allouées 
séparément à autant de stüpa, en tous pays. Ingénieuse justification de la 
multiplicité de ces monuments qui devaient avoir pullulé à l'époque où s'est 
fixée la geste de l'empereur Maurya. Or, des inventions nouvelles n'ont-elles 
pas joué par la suite, lors des modifications que devait encore subir la 
conception du stüpa? En termes plus précis, le changement survenu dans 
l'interprétation et l'usage du monument n'est-il pas lié au changement obliga- 
toire de la nature du dépôt, en attendant méme !a suppression de celui-ci? 
Telle est bien la thèse essentielle de M. Foucnrn. 

Dans un récent mémoire sur Le partage des reliques du Buddha, M. 
PazvLuski a adopté ces vues. Sans avoir à examiner ici avec lui ce qu'ont pu 
être les premières funérailles du Buddha, notons l'explication — conforme à 
l'analyse de l'Art gréco-bouddhique — qu'il fournit des modifications 
successives de la tradition: « Bientôt s'élabore la légende du Buddha 
Cakravartin. On veut plus de gloire pour le Maître. Les obsèques d'un 
religieux ne convieonsent plus à sa renommée grandissante. Il faut qu'il ait été 
incinéré sur ua. bücher de bois de santal et qu'un stüpa ait été élevé sur ses 
cendres. Puis les stüpa se multiplient; o3 vient en pèlerinage y adorer une 
relique: un ongle, des cheveux, une dent, un peu de cendres. Pour empêcher les 
abus et protéger les possesseurs de bonne foi, on dresse alors un procès-verbal 
de partage. Le droit de rendre un culte au Buddha n'est reconnu qu'à huit 
anciennes communautés ; les dents canines sont distribuées en quatre places. 
Au stüpa de Ramagráma, quel que soit son nom véritahle, les nága vénérent à 
[а fois un huitième des cendres et l'une des quatre dents, ce qui met d'accord 
la tradition conservatrice et les exigences das novateurs. 

« Enfin sous le regne d'ASoka le bouddhisme se répand dans toutes les 
régions de l'Inde. Partout s'élèvent de nouveaux monuments. Pour sanctifier 
tant de stüpa, il faut d'innombrables reliques. Le culte engendre la croyance 
et finalement la tradition reconnait le fait accompli. Ainsi s'accrédite la légende 
d'un nouveau partage des reliques. Pour en distribuer des parcelles à tout le 
mode, Ašoka aurait vidé les anciens stüpa, à l'exception toutefois du dépôt 
de Rämagräma qui reste intangible. » (2) 

Plus tard encore, — et ici nous revenons aux analyses de M. FOUCHER, - 
la justification des constructions nouvelles aurait entralné de nouveaux 


(*) Cf. infra, p. 595. 


(3) 4. PRazvLUskt, Le partage des reliques du Buddha (Œ ZS W R tâ — &{ ei GI), 
Pe 45-46. 
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accommodements. Beaucoup de stüpa ont été élevés sur les restes supposés 
de disciples du Maltre ; à défaut de reliques personnelles, on s'est rabattu sur 
des objets consacrés par l'usage qu'en avaient fait le Buddha ou les Docteurs 
éminents : robe, bâton de mendiant, vase à aumônes. On a élevé des siüpa sur 
des textes sacrés: le Lotus de la Bonne Loi prescrit d'en édifier partout oü 
i| a été préché, copié ou lu. Enfin il n'est pas jusqu'aux stüpa en miniature — 
que c'était dans l'Inde et que c'est encore au Tibet, œuvre méritoire de 
façonner de ses mains = qui n'aient reçu « des fragments de textes sacrés et 
surtout la fameuse stance qui résumait en deux lignes toute la docirine (ye 
dharmáà...).» M. Foucuzn en conelut: « Le nom que l'on donnait à ces frag- 
ments de manuscrits, de dharmaçartra ou “reliques spirituelles" prouve bien 
qu'on les considérait comme des substituts mystiques des çarira matériels et 
que nous avons raison d'y voir un souvenir des anciens rites funéraires. » (1) 
ax 

La logique de cette argumentation concrète est trop frappante, au milieu 
des incertitudes du sujet, pour qu'on soit surpris de la faveur avec laquelle 
clle a été accueillie. Mème si d'autres facteurs ont joué leur role en l'affaire, 
on ne peut guère douter que les choses ne se soient en un sens à peu pres 
passées de la sorte, 

M. Foucher a cependant omis de signaler un fait non dénué d'intérét, et 
d'où pourrait ressortir une objection: c'est que les stüpa commémoratifs 
ou seulement symboliques n'apparaissent pas aussi tard qu'on serait tenté de 
le croire en lisant l'exposé de l'Art gréco-bouddhique, Ils'en rencontre des 
exemples aussi anciens, ou peu s'en faut, que les plus vieux stüpa à dépôt 
funéraire conservés dans l'Inde ceatrale. 

C'est à ceux-ci que M. A. K. Coomanaswamy fait allusion dans sa grande 
Histoire de l'Art indien et indonésien quand il écrit que «les premiers stüpa 
sont en briques, ou en briques et blocage — ce dernier type avec d'ordinaire 
un revêtement de maçonnerie » ; mais il ajoute aussitót ; « d'autres Sont mono- 
lithes, par exemple ceux des hypogses à eaitya », et il observe trés justement 
que ces derniers «n'ont qu'um caractere purement symbolique» (*). Or 
le savant aüteur situe ces monuments monolithes (en méme temps que les 
grottes oü ils sont enclos, = Bedsá, Kondáfe, etc.) aux environs de 175 a. C. 
De l'autre côté, le stüpa de Bhärhut (ca. 150 a. C.) remonterait à peu près à 
la même époque; le stüpa primitif de Säñci (celui qu'enveloppe l'édifice 
actuel) serait un peu plus vieux (vers le Il" si&ele a. C.). Il y a donc quasi- 
simultanéité. Nous entendons bien qu'il a pu exister des stüpa structuraux à 





(1) AGB., l. p. 6o. 
(3\ A. K. Coomansswasmy, H:IA., pe g0 
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reliques antérieurement à celui Пе Ѕайсг: mais après tout, ce n'est là qu'une 
inférenc:, si vraisemblable qu'on la tienne. Est-il absolument interdit de for- 
muler la méme supposition à l'égard de stüpa saas dépàts, qui auraient préce- 
dé les caitya-halls du début du Il” siecle ? | 

Rien de tout cela ne contredit directement l'hypothèse de M. Foucuen ; 
mais il aurait mieux valu pour elle que nos documents les plus anciens ne 
fissent pas surgir des stüpa sans dépôt, donc d'une valeur religieuse déjà 
proprement typique, à la méme date que les premiers stüpa à reliques conser- 
vés, De ce fait ct sans encore abandonner nécessairement l'idée de l'antério- 
rité de l'usage funéraire, on se sentira peut-être porté à douter que les 
explications de M. Foucuen suffisent à rendre compte de la rapidité avec 
laquelle l'usage symbolique. libéré de la nécessité d'un dépüt, s'est trouvé 
constitué : des la fin du II^ ou au plus tard au début du 1I* siecle avant notre 
ère, si la chronologie aujourd'hui admise est exacte. Deux siècles, ce ne 
serait pas beaucoup, pour l'évolution suggirée. s'il était exact que le stüpa 
n'eût été à l'origine qu'un monument exclusivement funéraire. Un changement 
aussi radical et aussi largement attesté que celui qu'implique l'archéologie des 
grottes, admettrons-nous qu'il se soit aussi vite imposé, en une matière si 
importante, par les seules raisons invoquées dans l'Art. grécó- bauddhique ? 

kk 

La critique des théories formulées jusqu'ici nous aura donc constamment 
amenés & саца constatation qu'aucune dérivation cerlaine du stüpa ne se 
dégage de l'atchéologie matérielle. C'est vrai aussi bien en ce qui 
concerne la théorie de l'origine funéraire (Foucner) que pour celle de 
l'origine religieuse (SENART). De ces hypothèses antagonistes, si la premiere 
a paru l'emporter, notamment dans les travaux de MM. Foucuea et PazvLusxt, 
C'est surtout en raison de considérations détournées, moins tangibles et en un 
mot plus psychologiques que les arguments concrets dont se sert ordinaire 
ment avec tant de bonheur la premier de ces deux auteurs. La psychologie 
qu'il a fait entrer ici en jeu à la suite de Номвогот е! de Bvawovr est-elle 
bien cependant la psychologie religieuse de l'Inde ancienne ? Dés occidentaux 
à qui on aurait donné un stüpa du Buddha, avec une quantité précise de reli- 
ques, s'ils avaient eu par la suite l'idée de multiolier Les répliques de la tombe 
en divisant lé dépôt, auraient peut-être agi comme on nous enseigne que 
l'Inde a dà agir. Après avoir charché toutes sortes de substituts, ils auraient 
peut-ètre Bini par reconnaitre qu'il était invraisemblable de prétendre encore 
disposer de cendres du Buddha (!). À ce moment, la longue association du 





|!) Ét encore, chez nous, y aurait-il long à dire sur les inventions de reliques an 
moyen age. 
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monument avac les reliques lui auraient conféré asszz de prestige pour que 
l'on continuát à en édifiar, máma de vides. C'est un processus oa la raison 
trouve son còmpte plutôt que la cœur: n'est-ce pas faire peu de crédit à la 
puissance d'imagination de l'Inde ? 

En relisant les récits des pèlerins chinois ou les chroniques cinghalaises, 
il est difficile de ne pas être persuadé qu'aucun stüpa n'aurait jamais manqué 
de reliques, si toute sa valeur, à l'origine, avait tenu à leur présence, comme 
le voudrait la thèse. On n'avait même pas à recourir obligatoirement au 
surnaturel = encore qu'on l'ait fait souvent et volontiers — : il suffisait qu'un 
voyageur inconau füt réputé avoir remis quelques-uns de ces saints objets au 
fondateur. En toute orthodoxie, il suffisait que les mérites accumulés par 
celui-ci fussent assez grands : quelque voie qu'empruntât l'événzment, il était 
certain que les reliques apparaltraient au moment voulu. Jusque dans les 
chroniques semi-légendaires du Laos siamois, ne voyons-nous pas un roi de 
Haripunjaya faire jaillir du sol un dépót sacré, en récitant ua abrégé des prin- 
cipaux jülaka, et en achevant chaque énoncé par une formule magique de 
saccakiriya : «Si ce récit est vérité, Reliques, apparaissez ! » (1) 

Pour que l'on ait de bonne heure accepté d'édifier des stüpa uniquement 
commémoratifs, i| n'est donc pas douteux à nos yeux, que la valeur sacrée 
de ce monument n'ait dû dépasser dès le principe la signification funéraire 
où on a voulu l'enfermer, avec l'intention d'en faire sortir tous les développe- 
ments ultérieurs. Pour nous au contraire, le stüpa, même sans dépôt, garde 
une part capitale de son essence. Laquelle ? C'est ce que nous allons nous 
elforcer de déterminer. 





CHAPITRE П. 


La VALEUR COSMOLOGIQUE DU STÜPA ET LES DÉPOTS DE HhELIQUES. 


Là thàorie de l'origine fün£raire, telle qu'on l'a formulée jusqu'ici, ne laisse 
au symbolisme cosmologique tout au plus qu'un rôle secondaire ét tardif dans 
l'élaboration du monument bouddhique. Nous avons cepandant sans cesse 
constaté la présence de ce symbolisme et reconau son importance, aussi bien 
à propos de la structure architecturale et de l'ornemantation des stüpa anciens 
que dans les textes qui nous ont éclairés sur leur compte. Est-il judicieux de 
ramener au second plan ces caractères frappants et positivement attestés, à 
seule fin de les subordonner au développement supposé des pratiques Ѓипе- 
raires houddhiques, parties, nous dit-on, d'une tombe pure et simple (dant on 





(CL, #EFEOQ.. XXX (1910), p. 468. Les reliqués aura.ent été mises em Terre à cet 
endroit par Acoka, qui aurait en cèla exécute ип ordre recu directement de la bouch: 
de Gakvamuni, certain jour que le Buddha et le roi passaient ensemble (sic) de es côte. 
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est obligé d'admettre qu'il ne subsiste aucune trace, méme dans la Légende) 
et qui auraient ensuite, au cours des siecles, raffine sur cette donnée pre miere ? 
Dans le stüpa ainsi formé, tout symbolisme non funéraire ne serait alors 
qu'adventice. Ce n'est pourtznt pás ainsi que se présente à nöus la documen- 
tation architecturale et littéraire. Le point demande quelque attention. M. 
Foucuen nous a, il est vrai, mis en garde : « On a commencé par enterrer les 
morts avant de faire de la métaphysique sur l'aspect du tombeau.» Mais peut- 
être, au moment oü s'est établi le stápa, ce stade, d'ailleurs hypothétique, 
était-il depuis longtemps dépassé. La doctrine de l'Art gréco-bouddhique est 
que le stüpa fut d'abord un simple amas de terre, plus ou moins arrondi, puis 
qu'avec le temps un progres technique le ht ce que nous le voyons, tandis que 
diverses théories ou interprétations plus ou moins abstruses se développaient 
subsidiairement autour de lui, sinon sans lien avec les progrès de la technique, 
du moins sans susciter et régler ces derniers. 

Nous garderons la plupart de ces données, mais nous les rangerons auire- 
ment : nous croirions volontiers que latombe pré-bouddhique (ne parlons pas 
encore de stüpa) est restée longtemps ua simple amas de terre ; que diverses 
théories ou interprétations plus ou moins abstruses, qui n'ont jamais dû man- 
quer autour d'elle, s'en sont par la suite développées; que sa structure s'en 
est bientôt ressentie: un tertre du type attesté à Lauriya Nandangarh en 
témoignerait, avec ses couches régulières, son pilier central et la petite figure 
nue et stéatopyge de la Déesse-Mère qu'ont livrée les fouilles ; enfin, à un 
moment ultérieur de cette évolution, il serait survenu une crise : l'application 
d'un symbolisme cosmologique plus précis aurait engendré le stüpa proprement 
dit, qui devrait son aspect extérieur aussi bien que sa signification profonde à 
l'intervention d'un même flot complexe d'influences et à leur réaction sur la 
matière indienne. De la sorte, et tout en conservant dans une certaine mesure 
l'hypothèse de l'origine funéraire, on se trouverait à même d'expliquer, sans 
contradiction, le fait que la signification cosmologique soit, elle aussi, essen- 
tielle au stüpa: car c'est justement l'application du symbolisme cosmologique 
à une tombe qui aurait fait le stüpa que nous connaissons. 

Оп voit comment notre thèse s'établit par rapport â celle de M. FOUCHER : 
de pari et d'autre on admettra en gros, du tertre au stüpa délinitif, une méme 
série de monuments ; mais ce n'est pas au même niveau de cette série ascen- 
dante que nous placerons la premiere application du nom de stüpa. L'auteur de 
l'Art gréco-bouddhique appelle déjà ainsi un tumulus enclos de quelques 
rudiments de railing : voilà bien ce qu'il avait cru reconnaître sur l'image de 
Säñct, où de notre côté nous voyons ua stüpa déjà entierement constitué dans 
l'appareil normal. C'est donc à l'intérieur de la tradition bouddhique que M. 
Foucher suppose une transformation spontanée, à mesure que l'oubli de la 
tombe primitive du Maître laissait le champ libre à des édifices plus élaborés 
егеп Ёп бе compie «purement commémoratifs ou généralement religieux » 
(SENART). 
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Notre point central de référence sera au contraire, jusqu'à nouvel ordre, une 
définition du stüpa débarrassée de toute hypothèse concernant son origine — 
puisque toutes prêtent à controverse. D'accord avec les premiers documents 
structuraux et figurés, nous prezdrons le monument bouddhique tout constitué 
comme une coupole hémisphérique pleine, monolithe ou à revétement de ma- 
connerie (brique ou pierre), bientót surmontée d'un parasol et d'une harmi- 
kü; en méme temps et conformément aux textes, nous le délinirons une 
sépulture élevée au carrefour des quatre directions de l'espace (les conclu- 
sions de notre III" partie donnent tout son sens à cette prescription), au milieu 
de grands prodiges, et qui passait dansles Ecritures pour avoir été d'abord 
bàtie non parles moines mais par les gens du siècle, à l'imitation du rituel 
suivi pour les Cakravartin. Tel est le stüpa, aussi haut que nous le saisissions 
authentiquement. Qu'y a-t-il au delà, qui ait précédé et prépare ces formes ? 

ll nous semble peu vraisemblable que l'antécédent unique et direct d'un 
édifice aussi savant ait été untas de terre, sépulture évoquant des états mentaux 
et sociaux rudimentaires, ой les hommes auraient été guidés par on ne sait 
trop quelle lumière naturelle exempte de métaphysique, pour dire comme M. 
Foucner. Non seulement à titre d'antécédent du stüpa, mais de facon bien plus 
générale nous ne voyons pas clairement une tombe « primitive » qui ne répon- 
drait qu'à des fins pratiques, ni une communauté de culture peu avancée qui 
aurait enterré ses morts sans у mettre quelque symbolisme. À des enquêtes 
souténues, la pensée primitive, — autant qu'on l'ait atteinte par inférence et 
que ses enchalnements, d'ailleurs. aient ou non utilisé toutes nos catégories. — 
s'est révélée beaucoup plus étoffés et confuse que ne l'auraient imaginé les 
premiers théoriciens du « sauvage » : la sociologie du Contrat social a vécu. 
[l n'est pas bien sûr que l'on n'ait pas fait de métaphysique sur la première 
tombe. En tout cas, on peut ètre assuré que la coutume s'en était de longue 
main confirmée aux siècles où remontent les stüpa. 

Nous ne parlerons donc pas de coutumes où de sépultures primitives dans 
l'Inde du VI*:au III" siècle avant notre ère, et tout en demandant peut-être à 
l'ethnographie un fond de tableau, nous chercherons à restituer au stüpa deux 
de ses antécédents véritables, à savoir l'autel et la sépulture védiques. Sans 
doute ce point de vue est-il assez inhabituel : nous indiquerons bientôt les voies 
(un peu différentes de celles qu'a suivies M. PazYLuski) qui nous semblent y 
conduire assez certainement. Dès à présent or prévoit, sous bénéfice d'inven- 
taire, comment s'établira sur ces bases la dérivation du stūpa. Nous ne dirons 
plus comme M. Foucher que ce monument est une tombe, d'abord grossière, 
puis plus étudiée et autour de laquelle s'est élevée graduellement une inter- 
prétation symbolique. Si nous ne nous abusons, e stüpa à surgi à son heure. 
aprés bien des modalités de sépulture pré-bouddhiques qui avaient fait large 
part au symbolisme cosmologique et dont il a été lui-méme, à certains égards, 
un cas spécial. Mais en même temps qu'il prolonge ainsi des traditions ancien- 
nes. c'est aussi une innovation définie, — dont la forme hémisphérique est le 
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signe — répondant à une catégorie non moins bien définie de cosmologie, et 
imposée par celle-ci. ; EK 2 

Ainsi apparait toute l'importance du simple fait que nous n épinglions pas 
la dénomination stüpa au méme point de la série archéologique que M. Fou- 
CHER. Cette différence d'appréciation, en apparence purement formelle, 
cache un dissentiment plus sérieux: c'est que M. FoUCHER fait naltre le stüpa 
appareillé du stüpa-tumulus par un processus strictement indien, voire boud- 
dhique dans l'essentiel, et en n'invoquant à cet effet que des considérations 
presque utilitaires, ou du moins surtout techniques — la fidélité à la notion. 
funéraire primitive et les difficultés matérielles qu'elle entralnait expliquant, 
pour lui, tout le développement du symbolisme — tandis que nous ne par lons 
de stüpa qu'à partir du moment où, à ce que nous croyons, une veine d'idées 
nouvelles a produit ce monument, par une mutation imposée aux sépultures 
et aux traditions funéraires de l'Inde ancienne, dans lesquelles nous allons 
tenter de montrer qu'était déjà en cours l'élaboration abstraite et mythique 
dont M. Foucuen voudrait faire le tardif monopole du stüpa. 

S'il se confirme que le stüpa tel que nous le connaissons n'est pas une 
donnée primitive dans le bouddhisme (et i| semble que personne n'en doute), 
nous n'aurons plus à nous perdra en conjectures sur son impossible dérivation 
technique: les bouddhistes l'auront adopté ou constitué en mème temps que 
la nouvelle théorie du monde matérialisée en lui. Comme nous l'avons déjà 
dit. l'intime relation du stüpa et de la grande figure d'Acoka nous incite d 
priori à chercher vers l'Ouest l'origine de ces innovations. Toutefois, si cette 
double intrusion ou adaptation doctrinale et architecturals s'est trouvée pos- 
sibla, c'est sans doute que la doctrine cosmologique rencontrée par l'Inde 
au contact du monde iranien a été de la méme famille que les siennes propres. 
Par ailleurs, et simultanément, la sépulture savante attribuée au Buddha, 
bien que portant la marque des idées nouvelles, và se montrer à nous suus 
plusieurs traits qui seront aussi communs à ce qu'avaient connu en fait de 
sépultures et à ce que connaissaient encore les derniers temps védiques, au- 
tour du berceau du bouddhisme. Fonds local et influences occidentales : la 
solution des principaux problèmes posés par le bouddhisme dépend du 
dosage de ces deux facteurs. 

+ 

Entre tous les éléments qui ont pu s'associer, dans la genèse d'un monument 
apparu durant la seconde moitié du millénaire qui a précédé l'ère chrétienne, 
est-il téméraire d'attribuer un ròle décisif à la conception générale du monde, 
qui se reflète en lui, et au symbolisme cosmologique, dont il est pénétré ? On 
peut, et selon nous, on doit chercher une cosmologie, voire — qu'a ce mot 
d'effrayant ? — une métaphysique sous l'enveloppe du stüpa : il faut seulement 
que ce ne soient pas les nôtres. 
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А сеї égard, le témoignage de disciplines plus avancées est certainement 
utile à invoquer. On consultera par exemple avec fruit le compte rendu, paru 
dans le Bulletin de la Société Française de Philosophie, de la séance où M: 
Abel Rey est venu soumettre à ceite savante socièté ses conceptions relatives à 
la Science orientale avant les Grecs, après la publication de l'ouvrage qui porte 
ce titre. Au cours de l'exposé et de la discussion, il a été surtout question de 
l'Egypte et de l'Asie Mineure, mais des points de méthode оп еле ргесізез, 
qui ont une portée générale et qu'il n2 sera pás inopportun de consigner ici. 

On sait que plusieurs tentatives prématurées d'interprétation des Pyramides 
égyptiennes par des considérations astronomiques n'ont donné que des résultats 
controuvés. M. Rey a fort bien dégagé les raisons de cet échec, en méme 
temps qu'il na laissait pas de revendiquer une certaine valeur pour un principe 
de recherche mis en ceuvre jusqu'ici avec une maladresse n'impliquant pas 
son inefficacité fonciere. 

ll insiste cependant sur la nécessité d'une sévère critique. « Je crois, dit-il, 
qu'on peut toujours arriver à trouver [dans les mesures d'un monument] une 
quantité de systèmes de nombres : il s'agit de bien choisir ses unités... » On 
arriverait done par cette voie à prouver à peu près tout ce que l'on voudrait. 
Dans l'Inde, où les nombres auront un jour leur rôle à jouer, c'est surtout de 
figures géométriques que nous aurons pour l'instant à nous occuper : mas Ces 
mathématiques-là appelleit les mêmes réserves que l'arithmologie architec- 
turale de certains vulgarisateurs. Nos cercles et nos carrés sont-ils plus sûrs 
pour fonder l'étude du stüpa, que les séries et relations numériques naguère 
appliquées à l'analyse des Pyramides? Ces deux essais partiraient-ils d'une 
méme erreur de méthode ? Mais écoutons plutôt M. Rev: « [| semble bien 
prouvé maintenant, poursuit-1l, que les pyramides étaient des tombes, et que 
toute la construction de la pyramide se référait à un culte des morts. Qu'est-ce 
qui a pu être lié à cela au point dé vue mathématique ? En dehors des données 
géométriques nécessaires pour construire les pyramides, mais qui sont trés 
simples, et des données relatives à l'orientation, qui le sont encore plus. je ne 
sais pas. Il y a eu tellement de symboles, dans les civilisations primitives ! Je 
ne parle pas des symboles qui représentent la distance de la Terre au Soleil, 
calculée d'apres les données newtoniennes, cela me parait aller vraiment trop 
lain, mais il se peut parfaitement qu'il y ait eu un symbolisme numérique lié 
à des croyances magiques ou religieuses et cosmomythiques tres anciennes, 
qui n'ont rien à voir avec le symbolisme précité. Nous le voyons dans les 
Sülva-Sütra dont nous parlait Sylvain. L£vi dans sa lettre (!). Des autels ont 
été élevés au moyen de proportions géométriques extrémement déterminées, 
très exactes. Non seulement elles pouvaient avoir une signification ésotérique : 


(1) M, Sylvain Lévi, empêché, avait dans une courte lettre, attiré l'attention de la 
Société sur ces textes. 
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elles devaient l'avoir... Je crois done qu'il y a eu symbolisme ; dés qu'il y a 
technique, il vy a magie, dans les civilisations trés anciennes, puisque le secret 
de l'artisan est analogue au secret magique... Je crois que l'on se trompe en 
cherchant... dans la voie des connaissances actuelles pour ces déterminations 
symboliques. Celles-ci ont dû certainement exister, je le répète, mais elles 
répondent à quoi? 11 faudrait peut-être faire une étude tout à fait objective, 
positive, sans songer à aucune conclusion se référant à l'état moderne de nos 
connaissances, et puis voir ensuite si, dans d'autres documents d'ordre reli- 
cieux, nous aurions des faits qui recouperaient ceux-là. » 

Dans les pages qui précédent, nous nous sommes assez appliqués à l'étude 
directe et détaillée des aspects matériels de nos monuments: carré, cercle, 
schématisme zéo nétrique des orients, divisjon en etages. L'instant est sans 
doute veau de chercher, comme le conseille M. Rey, si dans d'autres docu- 
ments d'ordre religieux il ne se rencontre pas des faits propres à recouper les 
conclusions de l'analyse architecturale. 

Quelle est l'exacte valeur religieuse du stüpa? Au fond, c'est l'idée que 
nous nous sommes formée de ceite valeur qui fait tout notre désaccord 
avec M. Foucher — car nous ne croyons pas que ce soit à l'origine une simple 
tombe, tout en succédant à une tombe — aussi bien qu'avec M. SEXART = car 
nous ne eroyons pas que ce monument reproduise le type d'un temple primi- 
tivement indépendant du dépôt des reliques. La seconde thèse, celle de M. 
SENART, on le verra mieux par La suite, contient une certaine part de vérité, A 
la première, cependant et contre M. SENART, il faut concéder l'essentiel : à 
savoir que dans le cours de son histoire le stüpa est sans cesse resté en intime 
relation avec le corps du Buddha. ' 

Mais voilà, nous dira-t-ón, qui tranche le débat. Un monument massif, en 
constante relation avec un cadavre, la relation consistant en ceci qu'il l'abrite, 
qu'est-ce, sinon une tombe ? Nous nous heurtons à une idée claire. Sont-elles 
si nombreuses, en archéologie bouddhique, qu'on veuille l'éliminer de gaité 
de cœur ? 

Autant que nous puissions en Juger, il nous semble cependant que son 
application est de nul effet, ou méme fallacieuse, à la date, dans les pays, et 
pour la religion que nous prenons en considération, Bien mieux, à son éviden- 
ce nous ne croyons pas impossible d'en substituer uné autre, moindre sans 
doute pour nous, mais non pas peut-être pour les anciens bouddhistes. 

C'est qu'en fait il y a pour ug monument, en particulier pour un monument 
indien, une autre manière de recéler des restes mortels que d'en ètre le tom- 
beau. Pour singulier que puisse paraitre à première vue le rapprochement, 
nous évoquerons ici la pratique du sacrifice humain à la fondation d'un mo- 
aiment, pratique dont les attestations sant très répandues, on le sait, et dans 
les domaines les plus variés. L'autel védique du feu, par exemple, dont les 
rituels décrivent avec minutie la confeetion (agnicayana), n'est nullement une 
lombe. Cependant les restes divisés d'un homme ont été introduits dans sa 
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masse. A l'époque historique, la prescription n'est plus qu'un souvenir. Mais 
on s accorde à dire que ce souvenir se rattache à des faits récents età une 
pratique abolie peu avant l'époque où commeice notre connaissance docu- 
meataire des rituels brähmaniques. 

Tous les détails de l'érection de l'autel du feu prendront trop d'importance 
daas la suite de notre étude pour qu'il ne faille s'y étendre un peu dès à présent. 
Les raisons de cette insistance ne tarderont pas à se montrer d'elles-mémes, 


* 
*o* 


L'agnicayana est un rite de grande envergure, auquel on ne recourait qu'à 
titra exceptionnel. M. kErrg résume en ces termes nos informations à son 
sujet: « Le sacrifice commence par l'immolation de plusieurs victimes, dant 
un homme. Les tétes sont maconnees dans l'autel et les corps mis dans l'eau 
qui sert à préparer l'argile pour l'écuelle à feu et les briques de l'autel. L'ar- 
gile est rassemblée solennellement, avec le concours d'un cheval, d'un àne et 
d'un bouc; on se rend en procession jusqu'à un endroit que le cheval est 
censé désigner... La femme du sacrihant façonne la brique Asádha, le sacri- 
fiant lui-même l'écuelle à feu ainsi que les trois briques Viçvajyotis. L'écuelle 
est conservée pleine de feu à dater du moment de la consécration, qui a lieu 
quatorze jours après le sacrifice des victimas. Le sacrifiant doit la transporter 
une année durant. Il a à accomplir des rites. divers, exécute les pas symboli- 
ques de Vispu et adore le feu dans l'écuelle. Ensuite intervient la cérémonie 
proprement dite de l'édification de l'autel. Celui-ci est fait de cinq couches 
superposées. La première est (selon le Catapatha brähmana) de 1.950 
briques, et toutes ensemble elles en oat 10.800, qui reçoivent des noms divers. 
Le temps que prenait l'accomplissement de ce rite était trés variable. Tantòt 
les quatre premieres couches réclamaient huit mois et la derniere quatre, tan- 
tôt quelques jours suffisaient. Au cours de cette construction, un détail des 
plus remarquables est le dépôt dans la couche la plus basse d'une petite image 
d'homme, en or, paraissant symboliser Agni: par ce moyen, celui-ci était 
pour ainsi dire introduit en personne dans l'autel. » (!) 

On peut regretter que tant de traités et de manuels consacrés à l'architec- 
ture indienne — et dont beaucoup sont par ailleurs excellents = n'aient jamais 
prété l'attention qu'elle méritait à cette documentation, aussi sûre qu'ancienne. 
M. P. K. ACHARYA en à noté sommairement l'intérêt dans un appendice à son 
utile Dictionary of Hindu Architecture (1927), mais après avoir dit que 
« l'architecture sacrée de l'Inde commence sans doute avec la construction des 
autels védiques dont paraissent étre dérivés caitya, dagoba et temples » OCH, 





(17 4. В. Kerg, RPhVU., ll; p» 354-55. 
(2) Р. Воо, 


lui-méme n'a guere fait que reproduire la description générale des autels, 
fournie par l'article de G. TutsavT sur les Cülva sütra (!). 1| n'y a pas davan- 
tage de détails dans l'Indian Architecture que M. Acuanva a. publiée en méme 
temps que son dictionnaire. | 

ll y avait mieux à faire. Nous irons jusqu'à affirmer que l'étude approfondie 
des autels védiques nous semble devoir un jour constituer une préface obligée 
à tout exposé de l'architecture indienne. Peut-être le présent mémoire 
paraitra-t-il déjà contenir quelques indications dans ce sens. | 

ll est clair que l'autel du feu, avec ses dix mille briques, est déjà ceuvre 
d'architecte. Sans doute reste-t-il de faible élévation, mais la valeur symbo- 
lique de ses tracés compensé en partie ce que cette constatation lui Oterait 
d'intérêt : c'étaient soit la forme humaine, soit la forme de divers oiseaux (ou 
la forme de leur « ombre ») — cvena cilam cinvita suvargakämah çyenc vai 
vavasüm palisthah cyena eva bhütvā suvargam lokam patati, dit la 
Taittiriva Samhitä : «celui qui désire le ciel doit construire un autel en 
forme de faucon, car le faucon est, d'entre les oiseaux, celui qui volele mieux. 
S'étant ainsi lui-même fait faucon, [le saerifiant] volera au ciel » (2). C'est 
surtout. de la forme a humaine » que nous aurons à nous occuper ici (?). 

On notera que l'absence de cavité structurale, imposée ne serait-ce que 
par la faible hauteur de l'ensemble, ne peut retirer à ces vieilles masses 
de briques le droit d'être considérées comme les ancêtres d'une architecture 
ellective: car le stüpa, auquel nous les attribuons comme antécédents, 
reste lui-même, à l'origine, une masse compacte de briques ou de terre, sous 
un revêtement appareillé. 

Mais revenons à l'incorporation d'une personne humaine à l'intérieur de 
l'autel. OLDENBERG a d'intéressantes remarques sur la question. « Ce rite, dit-il, 
est décrit tout au long dans le Catapa'ha bráhmana comme appartenant au 
passé, mais non à un passé fort reculé, et comme admettant actuellement des 
substituts; et la façon dont il est présents interdit le moindre doute sur la 
valeur du témoignage. L'usage conservé ici pour la construction de l'autel du 
feu, devait s'étendre autrefois à toute espèce de bätisse dont l'importance 
le justifiät (*}, Nous voici donc derechef en présence d'une croyance répandue 
par toute la terre, suivant laquelle il faut un sacrifice inaugural, et plus 
spécialement un sacrifice humain, pour assurer la solidité d'une construction. » 


(11 On the Sulvasütras, JASB., vol, XLIV, Part ï (1875), p. 227-275. 

(3). CT. TursAuT, loc. cit, p. 231. 

(3) L'autel en forme d'oiseau est d'ailleurs évidemment établi à l'imitation d'Agni 
conçu comme un oiseau dé feu (l'éclair) qui descend du ciel, apportant lé. Soma 
(Kerru, RPhVU., Il, p. 466, qui ajoute : « L'autel en forme d'oiseau a cependant un autre 
aspect: l'oiseau volera au ciel sous les espèces du sacrifice, et avec l'oiseau le sacri- 
fiant, identifié avec Prajapati, atteindra le ciel »). 

(^) C'est ainsi que lors de la construction d'une maison, on place sous le pilier 
central une pierre ointe, symbole évident d'abondance, Caükh. Gr. 5., lll, 3, 10 3 [nota 


= 607 = 


M. A. Berriedale kertH exprime une opinion à peu pres analogue dans 
son livre sur la Religion et la Philosophie des Veda et de l'Upanisad : 
a Nulle trace de sacrifice humain dans le ritucl spécialement destiné à servir 
pour les maisons ordinaires: la pratique n'est mentionnée qu'à propos de 
l'Aguicayana, cérémonie de bien plus grande envergure. Mais au contraire il 
y en a des traces plus tard, dans les légendes et dans l'histoire, provenant 
peut-être d'une période ий les constructions rudimentaires de l'Indé védique 
s'étaient vues remplacées par de grands bâtiments de pierre qui, tout comme 
les autels de brique, réclamaient des dispositions protectrices particulieres.» (!) 

La plupart des exemp.es rassemblés par Sir J. G. Frazex dans un chapitre 
du Rameau d'Or se trouvent être relatifs nonà des maisons, à des palais ou à 
des temples, mais séparément à des portes ou à des ponts, c'est-à-dire en som- 
me à des accès ou lieux de passage. Aussi apparait-il, dans la plupart des cas 
examinés, que le sacrifice a surtout pour but de contraindre l'esprit de la victi- 
me à hanter l'endroit et â le protéger contre lintrusion d'ennemis. Nous cite- 
rons cependantun cas où se disceraent plusieurs ressemblances ауес [еѕ гиеѕ 
signalés par M. HurTON chez les Sema: Nagas (?): en lait il y a presque iden- 


d'OipzwaEac|. ll est, tentant de voir dans cette pierre ointe um substitut (s) mis à la 
place de lo victime dont on fait jaillir le sang en la foulant à mort dant une losse; aver 
une grande pièce de bors, lors d'ane fondation solennelle: traditions sur lesquelles 
Sir J. G. Faszen a réuni quelques informations dans son Golden Bough, vol. E(u M, 
Taboo and the perils of the Soul), p. бо sq. Mieux encore, au rituel indien de 
CaBkHiYiNA On comparera ce que M. Hurros dit des Sema Nagas dans la monographie 
qu'il leur a consacrée: «Їп case of the renewal of the house ofa chief there are 
particular rites to be obxerved ; when the hol» for the erection oí the. carved centre 
front past is dug, a chicken is killed in the hole, and the post is erected on 115 Боду > 
(Hurros, The Sema Nagas, London, 1921, p. 44). Otpzxsenc observe trés justement que 
le sacrifice humain nous est présenté, dans le rituel bráhmanique, comme appartenant 
à uu passé récent, mais enfin au passé, et qu'il admettait des substitutions. Les 
animaux ajoutés à la principale victime sont à la fois l'indice etle moyen de ces 
substitutions, On Ies énuméreiait à la suite de l'homme, surtout pour que celui-ci ne 
soit plus qu'un terme de la liste, susceptible d'étie omis. Sur le mécanisme rituel de 
ces substitutions, cf, S. Levi, Rit. du Sacr. dans les Brühmanas, p. 136 sq. 

(0 1L, p. 354- 11 y a une contradiction de détail entre cet expasé er celui d'Ozpgs- 
BEAG : celui-ci évoque un tite ancien, graduellement tombé èn désuétude, et M. Kerru 
par contre un rite d'abord uniquement en rapport avec l'autel, puis é‘endu à divers 
genres d'édifices, bien què restant toujours exceptionnel. C'est l'absence de construc- 
tions monumentales à l'époque proprement védique qui a amené M. Кытн à la vue 
qu'il soutient ici. Mais on peu. admettre que le rite s'est à la fois atténué emn matière 
religieuse, c'est-à-dire dans l'usage des bráhmanes et répandu. jusqu à un certain 
point dans l'usage de populations plus ou moins mélées, qui d'autre part le lenaient 
peut-être de l'Inde non-âryenns, où il a pu exister à trés haute époque des bâtiments 
plus considérables qu'auprès des tribus védiques anciennes. 

i31 Cf. [a note précédente. ' 

a) Sur une subatitution amaleges de locre au sang tommi enduit magique, d. L. Livr.-Baunt, Le Suroalurel 
ë! la Notcre dans la mentalité primitive, Paris, 1931, p. 327 sa. 


tité dans les dispositions et c'est surtout la qualité des victimes qui constitue 
la différence. « Quand on construisait une porte neuve ou quand on réparait 
une ancienne porte dans les murs de Bangkok, il était d'usage de mettre à 
mort trois hommes en les écrasant sous une énorme poutre dans une fosse, à 
l'entrée. Avant de les conduire à la mort, on Les régalait d'un splendide fes- 
tin : toute la cour venait les saluer: le roi lui-même leur recommandait de 
bien garder la porte qui allait être confiée à leur vigilance et de l'avertir si 
des ennemis ou des rebelles venaient attaquer la ville. » (!) 

Ces modalités ou variations du thème fondamental ne se retrouvent natu- 
tellement pas lorsqu'il s'agit d'élever un autel. Il est clair que lé rite védique 
n'envisageait pas une localisation aussi précise et qu'il avait pour fin d'impré- 
gner d'une manière générale la construction tout entière de l'esprit du mort 
ou de sa substance même, la force magique conférés à l'édifice n'étant pro- 
bablement pas autre chose que la force vitale répandue avec le sang du corps 
sacrifié. Le détail des prescriptions le montre: l’arrière-train de quatre des 
victimes (homme, cheval, taureau, bélier) était « jeté dans l'eau qui servait à 
délayer l'argile des briques. pour la rendre plus tenace ». OLDENBERG pré- 
cise qu'en accomplissant tous ces rites, les sacrifiants « ne songeaient nulle- 
ment à flatter le goüt d'aucun étre surnaturel ». Lorsqu'ils emmuraient de la 
sorte «une àme humaine et toutes les vertus magiques qu'est censé recéler 
un eadavre humain » (3). quels avantages pensaient-ils donc s'assurer ? D'a- 
bord une plus grande solidité de la construction : cela est certain. OLDENBERG 
n'a pas tenté d'aller plus loin; mais peut-être cette explication magique tout 
immédiate reste-t-elle insufhisante (*). 





Li) Loc. cil., p. Qù- 

(2) Rel. du Véda, p. 310 sq. 

(3) La solidité de іа construction nest certainement pai Ja seule fn poursuivie. 
Quand le rituel domestique de (a&ksívasa demande que l'on plate une pierré ointe, 
« symbole d'abondance » (OLvensenc}), sous le pilier central de la maison, i| m'est 
guère douteux qu'on ne sait en présence d'un charme de fertilité, La pierre ointe, 
substitut probable de la victime sanglante (supra, p. боб, п. 4) engendréra une 
humidité favorable aux récoltes, par le procédé universel de la magie symaathique. 
L'efficacité du rite sort franchement du domaine de l'architecture. À bien y regarder, 
la maison y semble surtout considérée comme le centre de l'établissement agricole 
4 une famille ; le ton des prescripiions, comme la nature des objets utilisés trahit de 
vieilles et tenaces. coutumes. Car bátissant en ces pays, quel architecte, quel maçon 
aurait jamais prié pour une plus grande humidité du sous-sol, alors que l'on bátissait 
€n bois, dont le pourrissement est si néfaste et si prompt! C'est don: apparemment 
la prospérité générale du petit monde limité à lui-mème de la famille ancienne, et 
non la simple solidité des murs que se proposait à l'origine le sacrifice sanglant, et 
ses substituts en témoigaeraient encore. L'inférence est d'ailleurs confirmée par la 
constante connexion, dans l'Inde, du sacrifice sanglant, en particulier du sacrifice 
humain, et du rituel de la fertilisation. C'est ce qu'achéveront de prouver les traditions 
relatives au meriah, dont nous aurons ua mot à dire plus tard, 
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La donnée capitale des spéculations brähmaniques est, on ne l'ignore pas, 
l'identification du monde avec un Dieu Tout, réceptacle et premier moteur 
des créatures (Prajapati). En construisant l'autel, c'est expressément cette 
divinité cosmique que l'on entendait «reconstruire» en un modèle réduit, 
équivalant au grand. Mais le monde lui-même, on vient de le noter, n'est 
que le corps immense d'un Homme primordial (Purusa), démembré à la Créa- 
tion, et qui peut être ainsi considéré comme le producteur de tous les êtres 
(Prajápati). Aussi M. Kerr dit-il trés bien que l'agnicayana, avec son céré- 
monial si compliqué, « n'est ni un rite simple, ni un rite primitif, mais de la 
part des prétres, une tentative bien caractérisée d'incorporer au rituel |a con- 
ception, attestée dès le Roveda, x, 90, de la création de l'univers par le démem- 
brement du Géant primordial, conception qui exigeait, à titre de complément, 
l'édification de l'autel du feu. Celui-ci est en effet le symbole de l'univers, et 
sa construction, le symbole du sacrifice cosmique, éternellement répété. » (1), 
car le sacrifice mythique générateur de toutes choses « ne saurait être con- 
sidéré comme un acte unique, accompli une fois pour toutes: c'est plutôt 
un procès incessant, etil en résulte que le dieu démémbré doit être toujours 
et toujours reconstitué. Cette rénovation s'effectue par la reconstruction de 
Prajäpati sous l'aspect de l'autel du leu.» C'est donc en définitive à l'imi- 
tation du corps cosmique de Prajäpati que «l'autel est disposé de façon à 
représenter la terre, l'atmosphère et le ciel», autrement dit la structure 
entière du monde (*}. 

Ces considérations font apparaître le rôle qui a pu être attribué à l'essence 
magique de l'homme (purusa), maçonnée dans la bâtisse avec une partie de 
ses restes, Le monde est un grand corps, soutenu et animé par l'esprit de Pra- 
jäpati. Puisque c'est à l'imitation de се Purusa cosmique qu'était fait l'autel, 
l'esprit de la victime fournissait-il seulement à l'édifice une vertu magique 
indéterminée, ou bien plutôt ne devrons-nous pas reconnaltre dans ce rite, 
suivant un symbolisme de plus haute envolée, le recours à une âme expédiée 
dans le microcosme artificiel, en vue de conférer à celui-ci la méme vie 
mystérieuse que l'on prétait à son immense modèle ? Le purusa mis dans l'autel 
le vivihait, comme de son côté Purusa est l'essence cachée du monde réel : 
sauf cette opération décisive, la masse de brique serait restée un corps inerte. 
On comprend que la coutume se soit longtemps conservée dans sa cruauté 
primitive; l'importance exceptionnelle attachée à son accomplissement justi- 
fiait son maintien. 

Dans toutes ces interprétations, il n'est, notons-le bien, rien qui ne cadre 
avec ce que nous pouvons savoir des temps dont provient le x* livre du 
Reveda, source première de notre information relative au Purusa. La men- 





(1) RPhVU., IT, p« 355- 
(3) Ibid., p. 465 sq. 
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tion d'un génie particulier affecté à chaque édifice remonte méme plus haut 
encore (RV., vil, 54, 1-3) : c'est Vastogpati « le Seigneur de la Demeure », qui 
réside dans le sous-sol. « Entendons par là, commente OLDENBERG, qu'à cha- 
que demeure est assigné un hóte divin de ce genre. C'est lui qu'on invoque 
lorsqu'on s'appréte à construire une maison. On le prie d'en écarter tous les 
féaux, d'en accroître la richesse en bœufs et chevaux, d'accorder longue vie 
aux habitants.» (!) Om retrouve ici les traces évidentes de ce rituel de la 
fécondité dont nous avons signalé les attaches avec le sacrifice sanglant, 
comme aussi à plus basse époque avec l'ensevelissement symbolique d'une 
pierre ointe, heureux équivalent de pratiques plus cruelles et plus coûteuses. 

M. KerrH estime lui aussi que Vastospati est un dieu spécial: «Il n'y a 
aucun fondement à supposer que ce soit Püsan, Rudra ou Agni ou quelque 
autre dieu, qui recoive ce titre...; il est clair que le dieu estle dieu particulier 
de la maison, et qu'il vient s’en loger un dans chaque demeure nouvelle que 
l'on construit (4). Comment douter qu'en cas de sacrifice sanglant ce genie 
qui vient habiter dans la construction nouvelle ne soit l'esprit de la victime 
dont la tête est ensevelie dans les fondations ?» [nférences d'autant plus admis- 
sibles que les divinités chtoniènnes et tutélaires de cette espèce (vastu devatä), 
OLvexsenG l'a bien vu, sont à l'occasion absolument assimilées aux âmes dès 
morts (2). 

Quelque chose de cet antique symbalisme a-t-il persisté dans l'Inde classi- 
que et dans l'Inde moderne? Sans aucun doute, et la documentation plus 
abondante dont nous disposons à ce sujet уа contribuer À nous faire mieux 
comprendre les pratiques anciennes. 

Les traités d'architecture fournissent en effet une description fort complète 
du génie protecteur des édifices (västu purusa). On l'imagine étendu la face 
contre terr» et couvrant de son corps tout l'espace construit. Cet espace est 
lui-même découpé en portions régulières, à chacune desquelles est affectée 
une portion du purusa. Mais, ce qui est capital pour nous, c'est que chaque 
élément du plan d'ensemble est en méme temps régi par l'un des principaux 
dieux du panthéon hindou : Brahmà au centre, Sürya à l'Est, Agni au Sud-Est, 
Icána au Nord-Est, etc. Ces divinités se répartissent le corps du purusa archi- 
tectural, tout comme elles sont attachées, dans l'univers, aux diverses parties 
du Purusa cosmique, étant issues de son démembrement. Le vastu purusa 
refléte done toujours le géant mythique. C'est dire que l'architecte indien 
contemporain reste d'accord avec le principe régulateur qui a jadis présidé à 
l'érection des autels védiques: il réalise un modèle réduit de l'univers, sous 
les espèces d'une figure humaine symbolique, miniature du grand Purusa (*). 


(0) Rel, du: V., p. 214- 

(2) RPhVU.. I, p. 188. 

(*) Rel. du V., p. 52. 

(9 Cf. dans le Catapalha brühmana la répartition symbolique des treize premières 
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Dans son livre, The Rites of the hwice-born — avec les travaux de 
Crooke, c'est la meilleure monographie religieuse dont nous disposions sur 
l'Inde actuelle, =Ê Mrs. Sinclair STEVENSON signale certaines notions qu'il 
sera intéressant de rapprocher de celles que nous étudions. L'auteur ne pré- 
sente ces rites que d'une manière objective, mais les analyses précédentes 
nous en feront saisir d'un seul coup toute la signification cosmologique, 
Actuellement encore, dans l'Ouest de l'Inde, quand on entreprend la cons- 
truction d'une maison, avant de mettre en place une seule pierre ou un seul 
piquet, « l'astrologue désigne l'endroit des futures londations placé exactement 
au-dessus de |a téte du Serpent qui soutient le monde. Le maçon fabrique 
alors uné petite cheville en bois de khadira (Acacia Catechu) et l'enfonce 
dans le sol à coups de noix de coco, juste en cet endroit, pour que la cheville 
aille dans le sol fixer solidement la téte du Serpent. » (!) On ne recourt à cet 
apparent sacrilège que dans l'espoir d'éviter à l'édifice les tremblements de 
terre que le Serpent pourrait provoquer en remuant la tête au-dessous de lui. 

L'important est de bien saisir en sa singularité la contradicuon impliquée 
par cette coutume. Chaque maison prétendrait-elle reposer exactement au- 
dessus de la tête du Serpent mythique, soutien de notre mond ? Cela ne se 
peut, 5i faible que soit la part de la logique dans ces su perstitions. 

Mais tout s'explique assez commodément aussitót qu'on se reporte au seus 
microcosmique de l'œuvre architecturale. En sa totalité, et jusqu'à ses umites, 
le sol de la maison ou du temple est assimilé à la fois à l'extension de la terre 
et à sa structure mystique. La similitude va, magiquement parlant, jusqu'à 
l'identité de partie à partie. Ces parties secorres pondent, dirons-nous, chacune 
à chacune, ce que fait bien voir la répartition du sol construit entre les divinités 
régentes des diverses régions de l'espace et l'identification simultanée des 
deux totaux, d'une part au västu purusa, d'autre part à Puruga. La Maison et 
le Monde sont ainsi deux sommes égales: l'une et l'autre sont Purusa. 

Il en résulte que chaque aire à bâtir, magiquement définie de la sorte, est 
comme une attestation localisée, mais authentique du tout du monde; elle 
présente notamment un point précis où la tête du Serpent mythique soutient la 
Terre: c'est là qu'on enfoncera la cheville, et il n'y a aucune difficulté maté- 
rielle à admettre que le voisin en fasse autant. La tête du Serpent se tient 
exactement sous chaque maison, du seul fait (si nous comprenons bien ces 
spéculations magiques) que chacune n'est pas simplement, comme on le croi- 





briques lors de l'édification d'une tombe conçue à l'image de l'autel du feu. « IL en 
met une au centre, face à l'Est: c'est le corps — trois en avant, répondant à (l'empla- 
cement de) la téte | c'est la tète... etc.» On mentionne ensuite les ailes et la queue 
d'Agni-Prajäpati, sous son apparence d'oiseau (Çat. bra, xin, 8, 3, 9, SBE., XLIV, p- 
435). Supra. p. 606, n. 3, sur Ágni-oiseau. 

|!) Mrs. Sinelair Stevenson, The Riles o) lhe lwice-born [Religious quest of ladial. 
London, 1920, p. 354. 
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гай а premiere vue, un petit monde à part: ce sont autant d'hypostases d'un 
seul et même monde et elles n'ont toutes ensemble qu'une réalité unique, la 
sienne. De là vient qu'elles n'aient pas de valeurs séparées, posées chacune 
à l'exclusion des autres: ce qui entrainerait l'impossibilité de croire à la 
présence du serpent Ananta sous chacun des édifices. 

|| est indispensable ici de se représenter avec netteté la nature des pro- 
blèmes posés par la consécration du mierocosme architectural. Il ne s'agit pas 
seulement de tracer une image conforme à l'univers, il faut encore qu'elle lui 
devienne intérieurement équivalente. En termes plus rigoureux, on né se 
propose pas d'édifier une figure du monde, mais lé monde même dans une 
figure. Or, on le voit, c'est le principe du rite védique qui se survit en cela. 
A l'Inde ancienne ne suffisait pas l'idée d'une image structurale mystiqueément 
ressemblante à Purusa. L'opération constructive s'identifiait, en valeur absolue, 
avec le sacrifice cosmique perpétuellement renouvelé qu'est l'existence du 
monde. L'architecte indien contemporain ne conçoit pas autrément son œuvre. 

Cet accord est assez remarquable, si l'on veut bien considérer que nos 
informations couvrent trois millénaires. Le purusa des Cilpu çästra de l'Inde 
médiévale est le descendant en ligne directe de Purusa, modèle des autels 
védiques, et de nos jours enfin, il n'est pas oublié quand se construit rituellement 
l'habitation. 

EK 

Bien que la coutume des sacrifices sanglants, perpétuée avec divers 
accommodements, ait tendu à s'oblitérer, sa valeur primitive ne peut donc 
guère prêter au doute. Comme OLDENBERG l'avait clairement aperçu, c'est 
l'homme qui a été [a victime-type. L'essence du monde consistant, selon la 
doctrine, dans son invisible et omniprésente nature de Purusa, il est mani- 
feste que l'opération aboutissant à intégrer une personne humaine dans 
l'édifice n'a pu avoir d'autre fin et d'autre résultat que de faire passer sous 
cette forme dans le microcosme religieux une essence individuelle destinée à 
en parachever la consécration. 

L'analyse des traditions relatives à la lixation du serpent mythique vient de 
nous faire toucher du doigt la difficulté d'assimiler au cosmos une parcelle de 
terrain déterminée. Pour la mettre ainsi hors série, on doit y condenser obliga- 
toirement l'univers. C'est là sans doute ce qui éclaire tous les développements 
précédents. Le rite védique de l'agaicayana pourvoyait à ces obligations : on 
logeait l'àme cosmique à l'endroit choisi en y insérant une réplique mortelle 
du grand Purusa — violence qui se sera atténuée lentement au cours des àges, 
mais qui forme encore actuellement le fond des conceptions architecturales 
de l'Inde. 

“x 
Peut-on tenter quelque application de ces principes à l'archéologie du 
stüpa ? 
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Laissons de côté pour le moment le problème encore obscur des origines et 
ne considérons le monument qu'à une époque oü ses traditions sont bien 
fixées, époque pour laquelle nous disposons notamment des témoignages 
chinois. Dans le domaine ainsi délimité, il semble que l'on puisse répondre 
sans hésiter par l'affirmative. A cette date tout au moins, la valeur cosmique 
du stüpa n'a plus en effet à étre démontrée. Signalée déjà par plusieurs 
auteurs, nous la croyons établie désormais par les analyses architecturales 
présentées dans les premières parties de ce mémoire : comme l'autel védique, 
le stüpa est une image architecturale du monde. 

Il est done tout indiqué de se demander siles restes mortels du Bud- 
dha ou de ses disciples, introduits dans ce microcosme, ne l'auraient pas 
complété en le douant, dans l'esprit des fondateurs, d'une vertu et d'une vie 
symboliques analogues à celles que le sacrifice d'un purusa pouvait conférer 
aux coastructions rituelles des traditions plus anciennes. La simple lecture 
des Mémoires de Hiuax-TsaxG nous inciterait à le croire. Il n'y est question, 
pour ainsi dire à chaque page, que de siüpa qu'anime une puissance 
mystérieuse: aux jours de jeûne une lumière en jaillit, et l'on entend à 
l'intérieur les accents d'une musique surnaturelle. Nous avons eu l'occasion 
de relever ces croyances et nous avons montré comment elles procèdent 
de la valeur cosmique attribuée au monument. La musioue, par exemple, 
n'est autre que celle des Gandharva, jouant pour les dieux dont les paradis 
s'étagent sur les flancs du Meru céleste, dissimulé sous la coupole. La 
lumière que laisse transparaltre la masse de pierre est le rayonnement de ce 
monde caché. 

Cependant cette lumière cosmique n'est pas moins certainement en relation 
avec les reliques abritées sous la coupole. Les reliques du Buddha jouissent, on 
le sait, de la propriété de s'illuminer aux jours de jeûne. On peut croire que si 
l'édifice entier émet ces jours-là une clarté, c'est un reflet de celle que le dépôt 
sacré répand au dedans: Hivanx-Tsanc le laisse entendre à peu près textuelle- 
ment au moins une fois, à propos d'un miracle qui se serait produit au stüpa de 
Peshawer, — tradition qui dissimule peut-être le souvenir de quelque phéno- 
mène électrique, mais qui nous intéresse surtout par la forme qu'elle a prise 
dans l'esprit populaire : « Un jour, du milieu du stüpa, il s'éleva tout à coup 
une fumée épaisse et peu d'instants aprés on en vit sortir une flamme violente. 
Les témoins de ce spectacle crurent que le stüpa était déjà consumé. Mais 
apres qu'ils eurent regardé pendant longtemps, la flamme s'éteignit et la fumée 
se dissipa. Ils virent alors les reliques qui, semblables à des perles blanches 
et à des diamants, faisaient le tour de la flèche, montaient jusqu'aux nuages 
par un mouvement circulaire et redescendaient en décrivant une spirale. » 
Dans ce cas exceptionnel, on se figurait avoir vu les reliques elles-mêmes 
au milieu des miracles qu'elles produisent. En temps ordinaire, la mystérieuse 
phosphorescence des stüpa ne devait done provenir que d'elles; c'était une 
perception moins directe des effets de leur puissance, cantonnés à l'intérieur 
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de l'édifice. Le monument et le dépôt, chacun pour son compte et tous deux 
ensemble, participent ainsi au même pouvoir cosmique. 

A vrai dire, il n'est pas douteux que les stüpa ne dussent leur vie 
surnaturelle en majeure partie au dépót qu'ils pouvaient recevoir : l'idée n'est 
pas entierement nouvelleet, comme nous l'avons dit, la simple lecture des 
textes la suggère, I| importe davantage de saisir exactement le rapport 
existant entre cette croyance et la tradition brähmanique, rituelle et architec- 
turale. Selon nous, ce que les reliques donnent aux stüpa, ce n'est pas 
seulement un pouvoir magique indéfini, c'est véritablement la vie. 

Les chroniques pálies vont nous fourair une confirmation précieuse de cette 
théorie. En relatant les ravages portés par Les envahisseurs tamouls dans l'ile de 
Cevlan, elles nous les dépeigaent ea eifet eventrant les stüpa dont ils arrachent 
la vte, en extirpant les reliques qu'ils enfermaieat. Ce sont les prapres terines 
employés dan see passage capital : le dépôt sacré constitue l'âme, la vie (Jfvifa) 
de ces constructions (!}. N'est-ce là qu'une manière de s'exprimer ? Elle serai 
déja assez remarquable : car ce qui s'y exprime, ce sont en mème temps les 
notions que nous venons de poursuivre dans les rituels brâhmaniques. Mais 
nous allons avoir l'oecasion de passer en revue bien d'autres témoignages 
confirmant la similitude des conceptions relatives au stüpa et de celles qui 
s'attachent aux. autels cosmiques des Brahimana. | 
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Cette analogie, togt d'abord, élucidert mieux qu'aucune des théories 
admises actuellement, certaines circonstances assez souvent attestées, mais 
encore mal expliquées, de la consécration des stüpa. Nous avons dit que plus 
d'une fois ceux-ci ont été bâtis avant que leurs fondateurs ne se fussent 
procuré les reliques destinées à y être enfermées. L'interprétation courante, 
qui subordonae le stüpa aux reliques, s'applique mal, ou même ne s'applique 
pas ici. On ne construisait pas ces stüpa pour les reliques, on ajoutait 
seulement (et on pouvait à la rigueur se dispenser d'ajouter) les reliques au 
stüpa une fors construit, ce qui est très different. Les récits des voyageurs 
chinois attestent que certains de ces édifices étaient s peu destinés, dans le 
principe, à recevoir cette consécration supplémentaire qu'un miracle se trouva 
nécessaire — soit que le stüpa se fendlt ou füt soulevé magiquement — quand 
on së vit à la tète de reliques à y placer. Rien n'avait été préparé pour recevoir 
un tel dépôt, 

On nous permettra de rappeler à ce propos les lignes de M. FOUCHER, 
que nous avons déjà commentées : « C'est pour remplir une prédiction que 
Kaniska a bâti sa grande pagode: il n'y enferme de reliques qu'après coup 
et pour ainsi dire par surcroît. A propos de deux autres stüpa, l'un du Kapiça 


(1) Cülavamsa, Lxxx, 68 sq. 
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et l'autre de Khotan, HivaN-TsANG note encore que l'an avait commence par 
[aire cette «a œuvre pie », de les construire... Si d'autre part on lit dans 5046 
Yun le récit de l'introduction du Bouddhisme à Khotan, il en ressort claire- 
ment que la forme extérieure du stüpa a une valeur spécifique qu'aucun autre 
édifice, quoi qu'il contienne, ne saurait prétendre à remplacer. » (1) 

Le témoignage de Hiuaw-TsaxG mérite qu'on s'y arréte un instant. Nous 
avons étudié précédemment le miracle par lequel le stüpa du ministre Rähula, 
au Kapica, passait pour s'étre ouvert afin d'accueillir dans ses flancs un dépót 
de reliques, non prévu dans le plan primitif. 

« Ce stüpa, dit le texte, a été bâti jadis par un ministre de ce royaume 
nommé Rahula. Aprés qu'il a eu achevé cette entreprise, il vit en songe un 
homme qui lui dit: Le stüpa que vous venez d'élever ne renferme pas encore 
de carira. Demain matin quelqu'un viendra en offrir au roi. Il faut que vous 
les demandiez à Sa Majesté. » Observons qu'aux termes de ce récit l'oeuvre 
pie de Rahula était entièrementachevée (3h $t it Z). telle qu'il l'avait eoncue, 
avant que les reliques ne lui arrivassent « pour ainsi dire par sureroil ». 

De méme à Khotan: pour honorer un saint homme, ie roi avait construit 
un monastère pourvu d'un stüpa. Celui-ci était terminé lorsqu échut au prince 
la bonne fortune de se procurer «plusieurs centaines de grains de garira ». 
Tout heureux de son acquisition, il ne s'en désolait pas moins du contretemps : 
« Pourquoi ces reliques m'arrivent-elles si tard ? Si elles étaient venues plus 
Lot, j'aurais pules placer au-dessous du stüpa : quelle manifestation de pouvoir 
transcendant gett été!» Ici encore un miracle arrange les choses : le reli- 
gieux soulève le monument comme ense jouant et le replace sur le sacré 
dépôt, descendu entre temps dans une fosse hâtivement creusée. 

Ce stüpa se trouvait doué d'un sens suffisant de par sa forme seule, puisque 
le roi ne s'était pas réservé, en l'établissant, la possibilité d'y introduire un 
dépôt à date ultérieure. L'addition des reliques n'a constitué qu'ua complément 
à cette valeur propre, quelle qu'elle aït été : le dépôt couronne le symbolisme, 
il ne le crée pas. Sa signification et celle de l'œuvre architecturale sont de 
méme nature, de méme origine mystique. Mais la signification du stüpa sans 
reliques, eompte tenu de sa forme et de sa structure mystique, est sans nul 
doute cosmologique avant tout. Dès lors, le dépôt n'avait-il pas un sens 
apparenté ? La vie surnaturelle que се бери confère au siüpa s'exprime 
précisément, il est d'un haut intérêt pour nous d'avoir à le constater, par des 
phénomènes dont le symbolisme est lui aussi tout cosmologique : musique des 
mondes divins, à ravons cosmiques » versicolores, ete. 

On peut donc bien être tenté de croire que l'ensevelissement pos! festum 
des restes du Buddha dans un cénotaphe båti à l'image du monde rentre dans 
le cadre des conceptions que déjà par elle-même matérialisait la forme seule 


j- 


(!) Supra, p. 545. 
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de l'édifice; elle en est complémentaire. Cet ensevelissement n'est qu'une 
allégorie parachevant le symbole cosmique : avec les objets sacrés, la vie 
(Jivila) entre dans le «corps» architectural. 


“x 

Ces considérations résolvent l'antinomie irritante à laquelle ont abouti 
jusqu'ici toutes les tentatives d'interprétation du stüpa. Dans l'étude archéolo- 
gique de ce monument, la valeur funéraire et la valeur symbolique se sont 
toujours présentées en concurrence. M. SexanT tire la premiere de la seconde, 
la majorité des archéologues, avec M. FoucuR, la seconde de la première. 
Mais nous avons vu que les deux hypothèses, comparées aux faits et à la 
chronologie, se sont révélées également peu satisfaisantes. 

Un point du moins est acquis, à savoir l'invraisemblance d'une opposition 
originelle entre deux catégories de stüpa qui auraient répondu à des fins 
spirituelles distinctes. Textes et monuments ne suggèrent aucunement cela et 
les documents qu'on vient de relire achéveront d’écarter l'hypothèse: un stüpa, 
báti pour lui-méme. sans reliques, les admet ensuite tout aussi naturellement 
qu'il avait paru naturel qu'il n'en eùt pas. C'est un surcroit de sainteté, et voilà 
tout. II n'y a évidemment qu'une seule espèce de ces monuments, qu'ils soient 
ou non enrichis d'un dépôt: la différenciation ne peut être que secondaire et 
tardive. 

C'est, nous dira M. Foucuen, qu'au moment où l'on n’a plus disposé de 
reliques qui pussent être tenues authentiques, le prestige des cendres du 
Maître s'était reporté sur leur abri. Méme vide, celui-ci reste saint: stat 
magni nominis umbra. Rappelons cependant et précisons nos objections. 
Les reliques et leurs justifications d'origine, dans tout le monde bouddhique, 
n'ont jamais fait défaut. N'oublions pas =Â c'est un fait un peu de tous les pays 
— que chaque lieu de culte ne garantit que son propre mobilier sacré : qu'il 
y ait beaucoup de faux ailleurs, peu importe ! L'argument de bon sens énoncé 
par Burxour, à savoir l'impossibilité de multiplier indéfiniment les cendres, 
prouve trop. Si Гоп se reporte à Hiuan-Tsanc, on voit qu'il a visité par 
dizaines sur tous les sites sacrés des stüpa où l'on prétendait conserver 
“ plusieurs cheng Ff», (à peu près un litre) de reliques du Buddha: une seule 
province en eût offert aux fidèles plus peut-être qu'il n'y en avait eu en tout, 
selon les sütra, lors du premier partage, auprès du bûcher. Un petit miracle 
aidait au besoin à ajouter quelques parcelles à des trésors si universellement 
répandus (nous avons vu qu'on ne s'en est jamais privé) et cette futile addition 
ne devait que bien peu surtaxer la crédulité populaire. Si le stüpa n'avait été 
qu'une simple tombe, on peut parier qu'il le fût resté: jamais on n'aurait 
hésité à lui fournir le nécessaire. 

Donc le stüpa dépourvu de reliques reste lui-même. Mais alors, s'il n'est 
pas une tombe, qu'est-il séparément, ou allėgoriquement: hutte solidifiée, 
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temple du feu? Nous ne pouvons plus nous arrêter à des suggestions aussi 
inacceptahles el dont il a été fait justice. Toute issue paraltrait ainsi se fermer 
et nous serions prisonniers de l'antinomie énoncée ci-dessus. 

Il n'en est rien. Nous avons affaire à une sépulture qui est par elle-même 
un véritable temple. C'est une tombe-sanctuaire, Le seul mal, croyons-nous, 
a été de ne pas reconnaltre que valeur funéraire et valeur cosmologique 
sont deux aspects simullanés d'une méme représentation religieuse, en 
laquelle s'absorbe la contradiction signalée. A la date oü nous la saisissons 
authentiquement par les textes comme par l'architecture comparée, la signifi- 
cation lunéraire du stüpa est un fait, mais aussi elle est essentiellement 
cosmologique, et cela en tant que funéraire, tout comme la signification 
cosmologique, elle aussi bien attestée séparément, est liée d'une façon étroite 
à une qualification funéraire. Ni l'une ni l'autre ne sont explicables à part. Il 
faut les interpréter d'un seul coup. Toute l'histoire du stüpa, quand on l'aura 
bien comprise, re sera que le commentaire de cette formule. 

La notion en laquelle se réunissent les termes opposés jusqu'ici, est à nos 
yeux celle méme que nous a laissé entrevoir l'examen des rituels brähmaniques, 
et l'introduction éventuelle des reliques dans le siüpa, monument cosmique, 
prend pour nous un sens analogue à celui du sacrifice — facultatif, mais 
désirable — d'une victime humaine au moment où l'on consacre un autel, un 
sanctuairé ou une maison, mystiquement identifiées au monde, et auxquels 
l'opération fournit par là-méme une façon d'âme microcosmique. 
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Dans les traditions que nous allons tenter de restituer, l'édifice funéraire 
est un monde des morts en miniature, conception dont l'ethnographie lourairait 
plus d'un exemple, à tous les degrés de la culture ; mais en outre et surtout, 
ce monde est ici conçu, à l'imitation d'ailleurs de l'univers réel, comme l'ef- 
figie symbolique d'un homme, d'un Purusa cosmique. ll en résulte que latombe 
devient beaucoup moins l'habitation du mort qu'une sorte de corps artificiel 
substitué à la dépouille mortelle, un « homme cosmique » funéraire, où logera 
l'entité magique qui prolonge le défunt (quelle que soit la nature de cette 
entité: ne parlons à la légère ni d'âme ni d'esprit). C'est un nouveau corps 
architectural, qui est, sil'on veut, le logis du mort, mais seulement à la manière 
dont son corps l'avait logé de son vivant. 

Autrement dit (ettoujours sous les mêmes réserves chronologiques), lestūpa 
funéraire, le stüpa symbolique et la personne mythique du Buddha, d'une part, 
l'autel du feu et peut-être la tombe védique, d'autre part, comme enfin la for- 
mule générale de la cosmologie indienne sont autant de termes évidemment tres 
disparates en apparence, mais qui au fond s'identifieraient, à ce qu'il nous 
semble comprendre, par leur assimilation concordante, avec un terme unique 
dont nous avons assez discuté pour n'avoir plus à le traduire: le Purusa. 
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En soi, l'idée était simple, et aux esprits qui l'ont formée elle n'a pu man- 
quer de paraltre logique. La personne de l'homme représentait — croyaient- 
iis — un reflet de l'univers et sa vie une hypostase de la vie cosmique. 
Comme le corps, image du Grand Tout, a constitué de son vivant, pour 
l'homme, un support animé, la tombe après sa mort sera donc, avec les restes 
qu'elle pourra recevoir, le su pport de toute sa survie, ou plus généralement 
de toute qualification qui lui sera reconnue par delà la mort. Du fait qu'elle 
est un mande funéraire, la tombe est un corps, пе serait-ce que parce que le 
monde, son modèle, en est un. Un corps architectural, avons-nous dit — on 
pourrait sans doute ajouter: un corps de substitution, qui équivaut à l'homme 
et veut être traité comme tel. Par conséquent; l'insertion des restes mortels 
dans la structure — les débris de la victime dans le cas de l'autel du feu, les 
restes. du mort dans certaines traditions funéraires védiques, et enfin les 
reliques du Buddha, douées d'une vertu surnaturelle, dans le cas du stüpa — 
aurait eu surtout pour objet d'assurer le transfert magique ou la transmuta- 
tion de la personne défunte : trait d'union, ou, selon une conception com- 
mune en ces matières, contact assurant le passuge, mieux, l'identité, de ce 
qu'elle était à ce qu'elle devient, quoi qu'il faille entendre par un tel devenir. 


CHAPITRE III. 


L'ARCHITECTURE FUNÉRAIRE ET LA NOTION DE CORPS SUBSTITUÉ. 


La valeur cosmique du stüpa est, de toutes les qualifications de ce 
monument, la plus aisément saisissable à la date oü nous l'étudions: aussi 
est-ce par elle qu'en boine méthode il s'estimposé de commencer. Maintenant 
qu'en gros elle se trouve acquise, réservons provisoirement son explication 
déliaitive, pour pousser notre recherche dans la direction adverse, que nous 
venons d'entrevoir et qui vise à l'identification directe du stüpa avec un corps 
mystique du Buddha. On se souvient de la formule saisissante consignée, 
tardivement il est vrai, dans le Sans hying Kamahāyānikan javanais: « le 
corps du Buddha, vu du dehors, est ua stüpa ». D'accord avec le symbolisme 
des autels védiques (dont l'analogie avec le stüpa se verrà mieux bientòt), ce 
que nous venons de suggérer à la fin du chapitre qui précède, c'est en somme 
une dérivation détournée de cette identification. Le stüpa étant une représen- 
tation du monde, et le monde étant assimilé au corps du Buddha, le Упра sera 
lui aussi ce mime corps. Schématiquement : 


Purusa Buddha 
cosmos — autel cosmos = stüpa. 


Ce qui entraine les égalités obliques : autel = Purusa et stüpa e Buddha. 
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Mais aussitôt se lève une question essentielle: ce schéma résume-t-il 
l'histoire authentique du symbolisme ou en exprime-t-il seulement la struc- 
ture à un moment donné? L'idée de voir dans le stüpa un substitut du 
Buddha n'est-elle venue qu'après l'accomplissement d'un double processus 
d'assimilation, d'une part entre le stüpa et le cosmos, d'autre part entre 
celui-ci et le Buddha ? Ne serait-ce pas ramener jusqu'à une date assez hasse 
la genèse des conceptions religieuses et architecturales dont nous pour- 
suivons ici l'étude ? Nommément elles n'auraient guère pu surgir qu'après 
l'élaboration définitive de la théorie cosmique du dharmakàáya, et, comme 
telles, n'auraient de sens qu'en fonction du mahåyåmsme pleinement 
développé. 
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Dans le cas de la formule védique, l'historicité du processus de reconduction 
sugzeré par notre schéma està peu pres certaine. Aumveau du rituel brähma- 
nique, on voit mal quel rapport il y aurait entre l'autel et Purusa (tels que les 
conçoivent et que les définissent les textes) en dehors de l'idée fondamentale 
que l'édification progressive du premier est la reconstruction du corps cosmi- 
que du second: or c'est justement ce qu'exprime l'interposition du mot cosmos 
entre le terme architectural et le terme mythique. Il est vraisemblable que la 
notion d'un corps cosmique, ou de l'anthropomorphisme de l'univers a précédé 
les autels du feu et les particularités rituelles ci-dessus exposées, La 
«reconstruction» de Prajàápati, telle qu'on nous l'a décrite, découle de la 
théorie, et quoique souvent le rite ait suscité l'idée abstraite, dans ce cas 
spécial au contraire, il est trop complexe, et par lui-même trop arbitraire 
pour n'en pas dépendre largement. 

D'un autre cóté on pourrait faire observer que l'autel, considéré comme 
un exemple particulier de bâtiment, a déjà pu être mis en rapport, avant 
tous ces raffinements et seulement au titre géneral dont il estun cas d'espece, 
avec le sacrifice humain, si universellement attaché à l'édification des 
structures religieuses, politiques, et même domestiques (ordinairement sous 
ses formes atténuées), c'est-à-dire avec |a mise à mort et une sorte 
d'apothéose architecturale d'un purusa. En ce sens, l'insertion de restes 
humains dans cet autel trahirait, par-dessous la tradition fondée métaphvsi- 
quement sur la médiation: autel = cosmos = Purusa, la persistance d'un 
symbolisme plus simpliste, défini par le rapport direct: bâtiment = риги а, 
devenu ici? autel = Purusa., 

Mais si l'association d'une victime à toute construction importante est 
ancienne et générale, et préparait ainsi la conception élahorée des rituels, 
par contre l'identification catégorique de la victime à la structure, 
admise par ceux-ci, est sans doute un fait nouveau, surtout allant jusqu'à la 
correspondance partie à partie, comme ils la conçoivent. Ce n'est plus donner 
un gardien au bâtiment, c'est un homme qu'ils bâtissent. 
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Comment en est-on venu à ce paradoxe ? On devine derrière lui le heurt 
de plusieurs traditions distinctes dont ce qu'il contient d'irrationnel exprime 
le conflit. En premier lieu, on remarquera que c'est avant tout au sol même 
que le vdslu purusa s'identifie: ce n'est qu'après coup que son essence 
imprègne la construction. Or dans les chapitres qui vont suivre, l'étude des 
cultes chtoniens nous amènera à constater qu'on a souvent identifié la victime 
avec le sol où l'on enfouit ses restes ou qui absorbe son sang (!). А certains 
égards, il semble que les rituels bráhmanique et bouddhique aient transporté 
à l'édifice (celui-ci résumant l'aire sacrée où il s'élève) un symbolisme 
d'assimilation ou de personnification plus anciennement attaché à cette 
are élle-mème. 

Nous pouvons dès maintenant assigner à la tradition bráhmanique une autre 
origine partielle, nullement exclusive, mais plus précise et plus proche. Dans 
le Çatapatha brähmana la construction de l'autel du feu est mise en étroit 
rapport avec celle de la tombe (çmaçäna) de l'agnicif, c'est-à-dire de 
l'homme qui, dans sa vie, a construit un autel de feu. Les deux édifices 
sont complémentaires, et le second achève logiquement ce que le premier 
a commencé, à savoir la confection d'un autre corps au bénéfice du 
sacrifiant, en prévision du temps où sa personne mortelle se désagrégera. 
Le rite funéraire qui termine le cycle a pour seul objet l'intégration 
définitive de l'agnicit dans un corps structural permanent. 

Nous croyons que là est la solution de nos difficultés. Les considé- 
rations que l'on vient de lire nous permettent en effet de restituer, à 
la source des rituels élaborés par les grandes religions de l'Inde, un 
culte ancien et fruste, dont nous allons passer en revue les traces et 
selon lequel la tombe devenait, en absorbant les restes de l'homme, un 
nouveau corps pour cet homme. De leur cóté, et indépendamment des 
contacts qu'elles purent avoir avec cette tradition, les croyances savantes 
s'étaient donné de longue date des lieux de culte, puis des autels et 
plus tard des temples essentiellement conçus comme des aires où le 
monde fòt rassemblé, ou comme lé monde lui-même, sous le signe du 
sacré. De plus en plus, au fur et à mesure du double progrès des 
connaissances semi-scientifiques et de la technique architecturale, elles 
incorporaient de leur cosmologie dans les constructions. Leur but, du 
moins pour le vieux brähmanisme, est clair: il fallait amener le 
sacrifiant dans le domaine du sacré. On réalisait donc ce monde dans 
une forme médiate, sur le terrain rituel. Or, on n'ignore pas que le 
mouvement général des idèes portait cependant à se représenter avec 
une netteté croissante cette essence secrète du monde, avec laquelle 
justement on voulait communiquer, sous les traits d'un Homme cosmique, 


i^) Voir aussi Cultes indiens ef indigènes au Champa, supra p. 374 sd. 
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le Grand Mále, ou Purusa. L'accès au sacré tendait ainsi à devenir une 
réunion avec une personnalité transcendante. De son vivant, on y touchait, 
à sa mort, on s'y perdrait, si tous [es rites avaient été düment accomplis. 

L'autel, de tout temps, menait au Dieu. Comment l'est-il proprement 
devenu ? D'abord sans doute, comme on vient de le voir, parce que 
l'autel se trouvait être déja le monde, ét que celui-ci devenant Purusa, 
celui-là était par lui-même le purusa architectural tout construit. Mais 
l'on doit aussi présumer que l'identification (sans doute préalablement 
acquise) du mort avec son tombeau aura prêté par contagion de la vivacité 
et de la couleur à ces identifications rituelles du sacriñiant avec l'autel 
désormais assimilé au Purusa. La tombe était une figure funéraire, en 
laquelle déjà le retour au Dieu Tout était matérialisé. ll est ainsi mieux 
compréhensible que les mémes regles de construction aient été suivies pour 
les deux objets oü se manifestaient de la sorte soit une fusión temporaire, 
soit l'union définitive avec l'Homme ou le Purusa du Monde. Par un échange 
auquel tout conduisait, la première notion n'a pas moins dù aider la seconde 
à s'organiser cosmologiquement que celle-ci amener de son cóté l'anthropo- 
morphisme cosmologique à se préciser dans la conscience religieuse. 

Si dans l'ordre logique le tombeau de l'agnicit achève l'opération rituelle 
amorcée par l'édification de l'autel, il n'est en effet nullement assuré que tel 
soit irréversiblement l'ordre historique ; la conception corporelle de la tombe 
et les règles de son établissement ont pu précéder, dans leur aspect primitif, 
le symbolisme de l'homme cosmique, construit comme autel. Les données 
ethnographiques que nous examinerons tendraient à prouver que l'homme a 
pu, antérieurement à ces somatologies cosmologiques et indépendamment 
d'elles, étre « construit » comme tombeau ou comme tablette funéraire. Lors- 
qu'il s'est identifié au monde, par une conception vaste et savante, c& corps 
qu'on lui offrait aprés sa mort n'a-t-il pu contribuer à donner l'idée générale 
des autels anthropo-cosmiques, corps substitués, ou à d'autres égards 
“ tombes provisoires » du sacrifiant, s'il est vrai que le sacrifice fasse momen- 
tanément passer celui-ci dans l’autre monde ? Les analogies qui se décèlent 
entre les deux structures, selon les rituels brähmaniques, et la valeur plus 
complète, finale, en un mot, attribuée par eux à la tombe, porteraient à croire 
que c'est d'elle que sort pour une bonne part ce symbolisme, bien qu'il soit 
clair que la structure cosmique élaborée pour les autels a pu par un choc en 
retour préciser et enrichir les formes de la sépulture. 
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Donc, interférence entre deux traditions, l'une funéraire, sans doute fort 
ancienne, et tendant à identifier le tombeau avec un double du mort (on va 
l'étudier plus en détail) ; l'autre, rituelle, plus savante, et qui portait â faire 
de l'aire sacrée et de l'autel une reproduction de l'univers. Les deux se 


__ Жа 


rejoignent dans la théorie qui voit cet univers comme un homme gigantesque, 

auquel le mort se réunit. Il en résulte que l'autel de l'agnicit, dispositif tem- 
poraire, et sa tombe, dispositif définitif, ne font qu'un en deux formes appa- 
rentées; ce sont deux corps: l'autel est un corps symbolique, la tombe 
funéraire, 

Cette opposition au sein d'une unité fondamentale rappelle par plus d'un 
trait celle qui se montrait tout à l'heure entré les stüpa symboliques et les 
stüpa funéraires. Les premiers sont vides de reliques, les seconds en sont 
pourvus, plus complets par cela, mais restant de méme valeur essentielle — 
tout comme dans le Catapatha brühmana la tombe parachève l'opération 
magique entreprise avec l'autel du feu (!). La valeur funéraire, dans les deux 
cas, est en elle-méme cosmologique. 

Le monument bouddhique est-il donc tiré de la méme évolution que les 
structures bráhmaniques ? L'examen du culte qui l'entourait (et que notamment 
les chroniques pälies nous feront connaitre en détail), nous permettra avant 
peu de nous faire une opinion à cet égard, et la parenté du stüpa et des autels 
védiques ira en se précisant dans les pages qui vont suivre. 

[l ne sera pas nécessaire que le facteur anthropomorphique e le facteur 
cosmologique se soient aflirmés d'abord séparément dans l'histoire du stüpa, 
pour se réunir ensuite, par une synthèse dont or ferait honneur au seul 
bouddhisme, et pour aboutir finalement aux traditions jaranaises, où de façon 
explicite le bâtiment est à la fois le monde et le Buddha, parce que le 
Buddha est le monde. Il ne sera pas nécessaire non plus que cette élaboration 
architecturale ait été précédée et conditionnée par l'acquisition ou la mise 
en lumière dans le bouddhisme dogmatique, de la théorie définitive du 
dharmakäya. La synthèse était d'ores et déjà réalisée dans la structure 
rituelle des bráhmanes, à la date oit s'est constitué le stüpa, tel que nous le 
connaissons : si nous croyons pouvoir affirmer que celui-ci a beaucoup 
emprunté aux autels du culte du feu, c'estque dans la dogmatique bouddhique 
se décélent en méme temps, à titre de confirmation, plus d'un emprunt de 
méme provenance. 

Le symbolisme cosmique et le symbolisme funéraire ayant ainsi êté simul- 
tanément adoptés, à un moment où ils étaient déjà réunis par l'élaboration 
pré-bouddhique, resteront, dans l'archéologie du stûpa, foncièrement indis- 
cernables. Ce sont deux pentes d'une méme conception, ce que traduirait 
assez bien la formule fermée: 

Jm 
cosmos = buddha. 


(1) Le fait est encore plus frappant si l'on compare la relation existant entre l'autel 
de l'arnici! qui lui sert de corps magique de son vivant et sa tombe, avec |a relation 
unissant les stüpa élevés du vivant du Buddha (selon la légende) sur quelques-uns de 
ses cheveux et ses stüpa funéraires. 
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Selon les écoles, selon les époques, l'une ou l'autre de ces liaisons s'est 
trouvée renforcée, mais toutes, virtuellement, sont toujours présentes, ne 
serait-ce que du fait de leur préexistence dans les traditions dont le bouddhis- 
me, en concevant son stüpa, s'est si largement inspiré. Partout le reliquaire 
est un substitut plus ou moins conscient et clair du Buddha et partout i| a en 

ème temps valeur de microcosme. 

Ces remarques justifient la formule à laqueile nous avons abouti, à savoir 
que le symbolisme du stüpa n'est pas alternativement funéraire et cosmologi- 
que, mais l'un et l'autre ensemble: l'un par l'autre, et la réciproque. Son 
symbolisme funéraire est cosmologique, son symbolisme cosmologique est 
funéraire. car il est le monument d'une survie cosmique. Ce n'est pas dire 
que le premier bouddhisme ait été mythologique, et que la tombe du Buddha 
ait été dès l'origine un Buddha et le monde à la fois — d'elle nous ne savons 
rien. C'est le stüpa tel que nous le connaissons positivement, et lui seul, 
auquel s'applique l'analyse. Quand on l'a adopté, en spécifiant, sous le voile 
léger du conte, qu'il venait d'autre source que de tradition monastique (le 
Buddha aurait ditaux disciples dele laisser étahlir par les gens du siècle selon 
leurs idées), c'est bien sans doute un édifice anthropo-cosmique que l'on se 
donnait comme modele. Un tel choix indiquerait jusqu'à un certain point des 
affinités de doctrine préalables, mais l'hypothése permet cependant de croire 
que, tout en se rapprochantassez des croyances étrangeres pour admettre l'em- 
prunt d'une telle tradition structurale, le bouddhisme des inventeurs du stüpa 
n'avait pas encore lui-même poussé la théorie somatologique et cosmologique 
jusqu'au point de perfection qu'eüt impliqué la création doctrinale ex nihilo 
dans leur esprit du stüpa, ea sa complexité symbolique: ona établi lemonument 
en grande partie à limitation de traditions antérieures, les idées ont suivi. 
Ou du moins la rigueur de la théorie, d'abord confusément admise, s'est 
fait jour graduellement, guidée par l'emprunt architectural et ses connotations 
brähmaniques. 

“+ 

А quoi donc se rattache l'assertion du Sang hyang Kamahayanikan, que 
le stüpa est la forme du Buddha; quelles en sont les sources, et jusqu'où се 
symbolisme remonte dans l’histoire du bouddhisme, tel sera surtout pour 
l'instant notre texte. Le probléme s'éclairera de proche en proche. Pour en 
revenir à notre schéma, ce sera désormais nous préoccuper de la liaison 
stüpa = buddha, autant que de la liaison stüpa e cosmos, dégagée dans ce 
qui précede. 

Nous savons d'avance que cette recherche suivra de près non seulement 
certaines idées mahävänistes, mais aussi la tradition cinghalaise elle-méme. 
Lorsque celle-ci nomme les reliques enfermées dans lestüpa «la vie» (jTvita) 
de l'édifice, cette notion est visiblement la donnée complémentaire des doc- 
trines identifiant au « corps » du Buddha celui de la construction. 
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Que le stüpa soit le corps méme du Buddha plutôt que sa tombe, la formule 
sonnera singulièrement à des oreilles occidentales. Elle nous éloigne de 
l'époque — répétons-le, toute théorique, — où l'on nous dit qu'on aurait enterré 
les morts sans faire de métaphysique sur leur tombe. Nous ne la considérons 
pourtant pas comme un raffinement tardif: ce serait plutót, à notre sens, 
une survivance indirecte d'idées primitives. En gardant les expressions de 
M. Foucuen, nous dirions qu'elle est, pour le bouddhisme, un legs d'une 
période oü l'on n'enterrait pas encore les morts sans faire de métaphysique 
sur leur tombe — ce moment, dans l'Inde, n'est pas encore venu. 

Peut-étre sera-t-il bon d'éclaircir ces données en montrant comment le 
problème se pose de façon très analogue dans d'autres domaines culturels 
dont la suite de ces recherches attestera qu'il est permis de faire état à 
propos de l'architecture et de la crovance bouddhique anciennes. C'est 1с! 
que prend place le fond de tableau ethnographique dont nous avons tout 
à l'heure indiqué la nécessité. 
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Les premiers documents que nous aurons à examiner vont étre relativement 
modernes; ce seront les kul ou stèles funéraires des Chams de l'Annam. C'est 
qu'autour de ces sépultures il nous a été permis de saisir directement une 
tradition sans doute affaiblie (le contraire étonnerait chez ce peuple en 
régression), mais qui pourra d'autant mieux nous aider pour l'étude des faits 
anciens que, l'ayant observée sur le vif, nous croyons avoir pris une commu- 
nication plus immédiate de son séns. Or, disons-le encore une fois, il s'agit ici 
de notions peu familières à notre conscience et dont ce n'est pas une petite 
tâche que de déterminer la portée. 

« Après la crémation », note AYMONIER (il décrit assez bien les faits et nous 
commencerons par relever son interprétation, pour insuffisante qu'elle soit à 
certains égards), «la famille recueille trois fragments des 0s frontaux... Ces 
ossements sont placés dans de petites boltes de métal appelées klong... [Au 
bout d'un an, et après diverses cérémonies] la boite est enterrée avec les 
autres ossements des ancêtres sous les kout ou pierres tombales de la famille. 
Les Tchames appellent kout chacune et aussi l'ensemble des bornes, 
généralement au nombre de cinq, trois pour les hommes, deux pour les 
femmes, qui sont alignées à côté les unes des autres pour constituer la tombe 
de la famille. 

« Ces bornes, brutes pour les femmes, grossièrement travaillées pour 
les hommes, mesurent trois coudées de longueur environ, dont une coudée 
en terre. On les rencontre au milieu des propriétés de la famille, sous un 
arbre ou dans un petit bosquet. Les pauvres gens, qui n'ont pas de terres, 
cachent les klong contenant les ossements de leurs ancétres sous des 
roches, dans les bois, sous de grands arbres. 


= 625 — 


"A en juger par certains débris dans la vallée de Parik, de Karang, 
les pierres tombales princières étaient peut-être remplacées jadis par des 
statues...» (1) 

Plusieurs de ces détails préteront à des recoupements intéressants : 
i| est clair cependant qu'AvwoNIER n'a pas entrevu la présence du symbalisme 
que nous nous eforçons de restituer et selon lequel la tombe est une 
manière de personne funéraire. Au cours d'une enquête sur les conceptions 
chames de la survie, nous avons eu au contraire, à de certains moments, 
le sentiment trés net que le kul prenait cette apparence de corps 
substitué, qui nous intéresse ici au premier chef (3). 





(!) E. Avuoxign, Les Tchames el leurs religions, AHR., XXIV (1891), p. 265 sq. 

(3) De cas « corps funéraires » chams il laut rapprocher les croyances annamites et 
chinoises relatives à |a labletle qui est censée représenter les défunts, Nous avons 
douné un risumé des faits annamites, avec une bibliographie assez détaillée (Ouvrages 
européens et traductions) dans l'Indochine dé M. Sylvàin Lévi, Tout d'abord, le corps, 
lavé et dûment habillé, est mis en bière après un simulacra de repas. Il semble qu'on 
le gardait jadis à la maisoa jusqu'à sa dissolution naturelle, pour enterrer ensuite 
les ossements dans un lieu faste. De nos jours, il est portë en terre, en grand appareil. 
daas la semaine qui suit le décès. Le catafalque, brûlé sur la tombe, ligure une maison 
qu'on envoie ainsi dans l'autre monde au service du défunt. Le rite essentiel s'ac- 
complit auprès dè la fosse: c'est l'introduction de l'Ame défunte dans sa tablette 
funéraire. Aprés la mort, l'Ame est en effet supposée temporairement logée daus une 
pièce de soie blanche nounge en poupée, l'âme en soie (Adn bach}, solennellement amenée 
auprés de la tombe sur un char dit «1e char de l'Âmas, Avant que Le corps ne soit 
recouvert, s'effectue le transfert du défunt dans sa tablette: Dès ce moment, le chifon 
de soie n'est plus qu'une dépouille inerte; on l'enterrera à l'écart aprés le retour à la 
maison. C'est maintenant la tablette qui est le défunt. 

La tablette funéraire consiste еп иле double planchette: en avant d'une première 
plaque de bois où est écrit le nom du mort, on applique une seconde planchette, 
blanchie à la chaux, pour cacher l'inscription: un pied où elles s'encastrent les 
maintient ainsi verticales. On a inscrit le nom d'avance, mais en omettant un seul trait, 
qu'un lettré trace à l'instant solennel, On conjure l'Ame de s'attacher à la tablette, pour 
qu'une fois ramenée chez elle ses descendants puisseat l'adorer. On ne la réunit toute- 
fois aux tablettes des ancètres qu'après 100 jours et le mort ne prend définitivement 
son rang qu'au bout de vingt-quatre ou vingt-sept mois. Jusque-là, il n'a pas complète 
ment quitté la condition de vivant, comme le montre une disposition du Code qui lui 
laisse la propriété de ses biens: le partage en est suspendu jusqu'au terme du deuil 
(loc, eit.. p. 135-36; pour la Chine, ct notamment 1. J. M. pe Gaoor, The Religious 
System af China, Leyden, 1892-1910, vol. T, p. 211, 214, etc.) 

ll est d'autant plus indiqué de rapprocher du kut cham les tablettes chinoises et 
annamites, que leur disposition en groupa autour de la tablette du premier ancátre n'est 
pas sans laisser présumer, dans leur саз, ип substrat de notions comparables à celles 
qui ont déterminé l'arrangement des cimetières familiaux chams décrits par AYMONIER 
(cf. H. Masreno, La Chine antique, Histoire du Monde, publiée sous la. direction de 
M. E. CavarGsAc, t. IV, Paris, 1927, p. 206-210. Cet ouvrage donne, p. 176 sq., un 
exposé très condensé et très complet des pratiques et conceptions chinoises, presque 
identiques à celles dés Annamites: pluralité des esprits, rappal de l'âme, еїс.]. 

L'étude comparée des rituels sud-indochinois donne l'impression que beaucoup de 
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Comme nous demandions un jour ce qu'il est possible de voir des morts, 
l'une de nos meilleures sources orales répondit spontanément « motar abik 
Bôh kut, metai abih dauk kut: une fois qu'on est mort, оп peul voir, ily a 
le kut». A ce que nous avons cru comprendre, les avis sont partagés sur Ce 
point: pour les uns le kut est presque explicitement la manifestation du mort, 
pour d'autres celui-ci n'y ferait qu'habiter. Ajoutons que le méme Cham ne 
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ces traits caractéristiques ne sont pas simplement des empruüals aunamites à la Chine, 
mais viennent d'un fonds commun. Le rituel annamite, aussi bien que le rituel chinois, 
adresse au défunt la pressante prière d's entrer» dans la tablette. Mais celle-ci n'est 
pas simplement son logis: c'est une personne, exactement, selon la terminologie que 
nous proposons d'adopter du côté indien, une * personne funéraire », Le défunt est 
contenu dans cet objet comme sa personne, durant sa vie, a été présenté еп son Corps. 
C'est du moins ce que suggèrent diverses iadications concordantes des rituels, en 
particulier la suivante, signalée par M. Masreno: s Généralement i1 y avait pour cha- 
que ancétre deux tablettes dont l'une restait à demeure dans le temple tandis que 
l'autre était emportée en campague à la suite de l'armée [ceci s'entend. principalement 
des maisons royales]; mais les ritualistes de la fin des Teheou déclaraient qu'une seule 
tablette était vraie, car de méme qu'au ciel il n'ya pas deux soleils et que sur |a terre il 
n'y a pas deux rois' dans les sacrifices, il ne peut y avoir deux tablettes [Chine anti- 
que, p. 209]. Sila tablette avait seulement ét& un support, un logis pour le mort et non 
son substitut, aucune difficulté n'eüt arrété l'esprit des ritualistes. Le rite aunamite 
et chinois du dernier coup de pinceau qui parachéve la tablette en terminant lins- 
cription du nom du défunt, indique |ui aussi qu'on vise à une identification compléte 
de cet objet et du mort. Oa conuait suffisamment l'inséparabilité magique de la 
personne et du nom : en meltant la derniére main au nom, on n'a guère pu croire que 
l'on ne faisait pas pleinement exister une « personne substituée » : celle mème qu'on 
allait ramener à la maison pour l'intégrer dans le culte. 

Dans certains cas cependant la personnalité des ancétres ne restait pas confinée dans 
cette tablette. Lors dés grands sacrifices qu'on leur adressait, ils admettaient en outre 
un substitut humain qui se tenait à cóté de la tablette, revétu des vétements du défunt 
conservés avec le dite tablette dans ua coffret de pierre [Chine antique, p. 209, 319, 
251 s9.]. On appelait ce représentant che F «cadavre». L'âme ne pouvait se servir 
que du corps d'un de ses descendants: en principe le petit-fils, à l'exclusion absolue du 
fis; à défaut, un neveu. On s'assurait par la divination l'agrément de l'aucètre. Les 
cadavres festoyaient, honorés, dans le rituel royal, par le roi en personne, qui se pros- 
ternait devant eux. La cérémonie touchait à son falte à l'instant où l'an pouvait 
proclamer: «e Les Esprits sont complètement ivres!» (loc. cil, p. 257). La première 
interprétation qui vient à la pensée est que l'âme de l'ancêtre quittait sa tablette pour 
s'emparer un instant de la personne la représentant (ibid., p. 219). Cette notion, 
explieitement formulée à l'époque classique, n'explique peut-ètre pas tout à (ait la 
genèse du rapport existant entre la tablette et le « cadavre ». Elle fait bon marché de la 
consubstantialité de la première et de la personne de l'ancêtre. L'esprit discursif du 
Chinois devait l'amener à cette rationalisation, mais ce n'est point là, eroyons-nous, la 
formule primitive. 

Sur ce point, et en élargissant un peu le débat, on ne peut mieux faire que de citer 
Cnavannes. L'objet dans lequel nous voudrions voir une e personne funéraire » est, 
nous dit-il, «ce que les Chinois appellent Le tchou Æ., Ce terme est généralement 
traduit par le mot *tahlette' ; de nos jours, en effet, le ichou est dans la plupart des 
cultes chinois une tablette en bois sur laquelle on inscrit le nom du dieu [ou de l'an- 
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répugnera pas à soutenir successivement les deux interprétations : c'est un 
cas typique de participation, pour reprendre un mot que l'œuvre de M. Lévy- 
BkUHL a fait passer dans l'usage (!). 

On se rappelle la définition que ce savant a donnée de modalités spiri- 
tuelles selon lesquelles «les objets. les êtres, les phénomènes peuvent être, 
d'une façon incompréhensible pour nous, à la fois eux-mêmes et autre chose 
qu eux-mémes ». Plus prés du point de vue archéologique, qui est ici le nôtre, 
M. LÉvy-BRUHL dit encore : « L'image n'est pas une reproduction de l'origi- 
nal, distincte de lui. Elle est lui-même. La ressemblance n'est pas seulement 
un rapport saisi par la pensée. En vertu d'une participation intime, l'image 
est consubstantielle à l'individu. Mon imaze, mon ombre, mon reflet, mon 
écho, etc... c'est au pied de la lettre moi-méme.» (?) 





Cétre, dans le culte funéraire]. Cette tablette passe actuellement pour étre le siège 
matériel où vient se poser lu divinité [ou l'ancêtre]; cependant certains rites nous 
révélent que la tablette était primitivement autre chose que le siège du dieu : elle en 
était la vivante image; dans le culte des ancêtres, une des cérémonies essentielles 
Consiste à ponctuer la tablette, KI F, c'est-à-dire à marquer avec des points de sang 
les endroits бе cette tablette où sont censés se trouver les veux et les oreilles du 
défunt: le sang les anime et fait entendre et voir l'âme logée dans lu tablette; ce rite 
est d'une signification identique à celui par lequel on ouvre les yeux des statues 
bouddhiques et il proue, à mon sens, l'identité foncière de la tablette et dé la statue. 
ll faut done se représenter Is tablette comme étant à l'origine, soit un poteau de bois 
soit un füt de pierre qui jouait le róle d'une statüe rudimentaire.» [Le T'ai chan... 
appendice: Le dieu dt sol dans ta Chine antique, p. 476]. Les kul chams sont еп somme 
la réalisation méme de l'ioférence de CHavaynes ; nous voyons avec eux la simple pierre 
funéraire se faconner et s'animer jusqu'à des « statues grossiéres », oü le personnage se 
détache progressivement à mi-corps de la pierre, pour aboutir à de véritahles statues, 
dans lesquelles se poursuit le symbolisme « apparitionnel s, mieux accusé cependant 
dans les formes frustes initiales, où l'effort de l'esprit modelant la pierre où il s'in- 
carnait était rendu plus sensible aux veux, 

Le processus chinois savant, identique semble-t-il, dans son fonds, a pourtant suivi 
une autre voie, celle de l'abstraction : le nom inscrit sur la stèle y a pris une impor- 
tance croissante, et il en est résulté une figuration plus intellectuelle du mort. C'est 
essentiellement son nom qui est devenu Le substitut rituel. Mais l'ancienne idée subsiste 
sous cette élaboration: ce qui le prouvera d'une manière concrète et tangible, c'est 
que Certains Annamites tendent de nos jours, dans les manipulations rituelles, à 
remplacer les tablettes funéraires par des photographies de leurs morts. En quoi ils 
rejoignent sans doute, par delà la tablette funéraire à la chinoise et les kut-portraits 
des Chams. les intentions primitives des lointains initiateurs de ces cultes. (CE Indo- 
chine, p. 137, n. 1.) 

(1) Nous. admettrons ici pleinement le fait de la participation ; nous hésitons au 
contraire quant à la possibilité d'appliquer aux données chames, indiennes et peut-ètre 
chinoises l'hypothèse du prélogique, Il s'agit, en l'espèce, de cultures ayant un long 
passé et les participations y sont peut-être des conclusions survivant à la logique qui 
les avait fait poser plutôt que de vrais prélogismes. е 

(*) Références et commentaires importants арий G. Davy, La psychologie des 
primitits d'aprés Lévy-Bruhl, Journal de Psychologie normale et pathologique, XXVII 
(1930), р. 150. 
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Il nous a para que cette conception rendrait assez intimement compte des 
notions chames: le fait même que simultanément oa puisse donner l'âme 
comme étant la pierre et comme logée dans la pierre et non plus constituée 
par elle, n'est pas un obstacle. Ces essais discordanis d'interprétanon ne 
sont rares dans aucun des domaines oü joue la participation. 115 ne peuvent 
donc surprendre chaz un peuple où subsistent encore certains souvenirs 
d'une culture avancée, auprès de conceptions très rudimentaires. Mais ce qui 
est plus significatif, c'est que l'aspect mème des monuments offre plusieurs 
particularités en plein accord avec la théorie. On sait que pour les Chams 
comme pour les Annamites une pierre brute, notamment de forme ovotde 
ou à peu prés ronde, représente aisément la personne méme d'un génie (!]. 
Nous disons bien sa personae et non son habitat. M. PazvLuskt, le pre- 





(11 Chams et Annamites nous ont plus d'une fois détouraé de notre chemin, dans le 
Sud-Annam, à la recherche de « statues » de divinités, qu'ils nous avaient décrites avec 
une illusoire précision, Ce sont ordinairement de simples galets, ou des rocs, parfois 
enduits d'un peu de chaux. Une anecdote peindra asser bien ces croyances, Ea com- 
pagnie de S. E. NauvËs-emoa-Kv, tong-dûüc du Nghé-tinh, alors quän-dao du Ninh- 
thuán, nous interrogions en 1939 un paysan cham de ls région montagneuse située 
aux abords du cap Padaran. « À cinq kilomètres de la piste conduisant au port de 
Sen-hái, nous dit-il, il y a la statue de la déesse Pó (ah Int, de grandeur natu- 
relle s — « Est-ce une pierre ou une statue ? » — x Ce n'est pas une pierre, c'est bien 
ung image (rüp, sk. ripa) » — « Alors, elle a un corps complet ? » —« Oui » — « Elle 
à des mains ?» — « Non » — « Des pieds ? » — « Non s — «a Des hras ? s — « Non » — 
è Une bouche ? » — « Non » — «a Dessine-la». ll trace une masse confuse. «€ Mais c'est 
une pierre! » — « Non, c'est la déesse Pàó qah Ini » — «5i elle n'a ni bras, ni mains, 
ni pieds, ni bouche, comment le sait-on ? » — « Parce qu'elle est assise». En effet, 
la pierre, d'aprés le dessin, présentait un renflement pouvant évoquer le séant d'une 
personne accroupie. 

Le P. Cabi£ag a complétement dégagé ces notions confuses et en a donaé l'exposé 
détaillé dans ses deux beaux mémoires sur ie culte des arbres et le culte des pierres 
[Croyances eï pratiques religieuses des Annamiles dans les environs de Ниё. 1. Le 
culte des arbres, BEFEO., XVIII, n" 7? ; Il Le culle des pierres, lbid., XIX, a" 2]. 
Voici le témoignage da cet enquéteur, qui joint à l'intime connaissance des faits etdes 
coutumes une compétence philologique incontestés: «Les Annamites désignent 
ordinairement les pierrés sacrées. par l'expression Ons Ihdn dá, qu'on peut traduire 
'Monsieur le Génie en pierre" tout comme on a cói dá 'un mortier en pierre”, Mais je 
crois serrer de plus près le seus que les Annamites attachentà cette expression en 
traduisant "Monsieur lè Génie-pierra', "le Génié qui est la pierre elle-même’, I] existe 
des expressions analogues dans la langue religieuse: Ва (Айу ‘la Dame eau’, ‘la 
Dame qui est l'eau elle-même"; Cá ông ‘le Poisson-monsieur ; Ва ngu ‘la Dame 
poisson (baleine mâle ou femelle, à qui Tes Annamites réndent un culte). » 

« Ces deux expressions, lhdn (ласа, 'pierre-génie', thda dd, ‘génié-pierre, 
semblent identiques. I ya cependant entre ellés une nuance assez sensible. Thdn 
thach exprime que la pierre, thach, est douée d'une puissance surnaturelle, qu'elle 
est un génie, fhdn. L'idée principale qui en ressort est celle de pierre ; le concept de 
génie est relégué au second plan, comme une épithète. Peut-être. en insistant sur le 
sens qu'insinue la construction, pourrions-nous dire que le mot fhach est mis en relief 
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mier, a noté certaines traditions tonkinoises, dont on ne serait pas en 
peine de retrouver l'équivalent en Annam, et qui font ressortir ce point. 
“ Dans les villages du Tonkin, dit-il, on voit parfois à côté de certains 
temples ou dans la cour de la maison commune, de petits animaux en 
pierre : chiens, chevaux, éléphants, monstres divers, assez grossièrement 
figures. Les habitants interrogés sur l'origine de ces bêtes répondent géné- 
ralement que la terre les a produites spontanément, tir nhiên, et qu'on les a 
trouvées en creusant le sol, Par conséquent, d'après les traditions locales, 
ces monstres auraient été modelés sous l'effort lent et continu des énergies 
souterraines. Les pierres ainsi faconnées sont d'ailleurs thiéng, c'est-à-dire 
douées d'une force spirituelle particulièrement intense. Leurs formes extra- 
ordinaires ne sont que la manifestation du mana qu'elles renferment...» (t Sans 
poursuivre |" interprétation dans le détail, deux traits principaux se détachent 
de cette esquisse : la forme des pierres-génies et leur puissance surnaturelle 
sont deux données inséparables, et elles lour sont venues en quelque sorte 
а ди dedans », quelles que soient les influences qui aient suscité ce processus 
de métamorphose interne. Une simple pierre est devenue un génie-cheval de 
pierre, et son aspect reflète cette concrétion de nature. 

Analogie qui éclaire précisément toute une série de kut, les plus ornés et 
les plus curieux. On y reconnait des figures humaines, d'habitude assez 
grossiéres et à demi engagées dans la pierre. Ce ne sont pas de vraies 


pour indiquer le point de départ d'une transformation, dont thdn indique le point 
d'aboutissement : Ihdn thach, ‘pierre qui est devenue génie’, 

« Dans l'expression annamite fhdn dd, l'ordre des éléments gst renversé; c'est le 
côté surnaturel, le concept de génie qui l'emporte. Le fait d'être eo pierre ne vient 
qu'en second leu: Ihdn dd "le génie qui est en pierre", 'le génie qui est la pierre 
elle-méme'. On pourrait dire que cette expression annamite nous exprime plus 
fortement la croyance à l'influence mystérieuse de la pierre, Nous nous rapprochons 
du sens de ‘Monsieur le gênie de la pierre". On sera même tenté de me reprocher 
dé ne pas traduire de cétte façon toute conforme au génie de la langue annamite. Mais 
je suis convaincu que cette traduction dépasserait la crovance : elle donnerait au génie 
une pérsonnalisation, une individualisation: qu'il n'a certainement pas dans la còns- 
cience annamite. 

« Mais d'une manière comme de l'autre, une conclusion s'impose, c'est qu'il y a 
finalement identité absolue entre le génie et la pierre...» (Culte des pierres, loc. cit., 
p. 39 59.). 

(!).), PRhzeviuSsKki, Or, ron origine el sex pouvoirs magiques, étude de folklore 
annamile, BEFEO., XIV, v, p. 4. Un long séjour dans le sol augmente le pouvoir 
magique des pierres, mais ce pouvoir leur appartient d'origine. On aurait beau, par 
exemple, enterrer une brique dans le sol: æ Jamais celle-ci né se transformerait en 
véu-tinh [Ek Tij, monstre doué d'un pouvoir surnaturel et malíaisant]. Cette diflérence 
est due à ce que la pierre contient du linh fg. c'est-à-dire renferme un principe 
spirituel. Cependant le fragment de pierre, au moment où on l'enfouit, n'est pas 
entore un étre individualisé... les pouvoirs magiques primitivement diffus dans le bloc 
ont gagné peu à peu en inteasité jusqu'à former un monstre dangereux » (ibid., p- 3-4). 
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statues, comme AYMONIER l'a cru en en voyant certains débris: ce sont des 
blocs bruts à la base, ou du moins massifs, et qui, vers le haut, se faconnent 
en forme humaine. Chez les Chams comme chez les Annamites, nous l'avons 
dit, une simple pierre est un support suffisant pour le symbolisme. L'esprit 
est consubstantiel à la pierre, qui, telle quelle, devient sa manifestation 
extérieure visible. Toutefois i] est naturel, chez les Chams tout comme 
dans les exemples cités par M. PazvLuski, qu'il ait tendu à modeler la pierre à 
sa ressemblance. Le génie-cheval finit par étre vu sous sa forme de cheval 
dans la pierre qui est son aspect perceptible. Le mort, dans le cas du kut- 
statue, faconne de méme la stèle à sa propre image. A vrai dire, la transition 
-est typologiquement très régulière de la pierre fruste, le kut des pauvres 
gens, à telles statues de basse époque dessinées par M. PARMENTIER dans 
ses Monuments бат de l'Annam et qui surgissent à mi-corps d'une base 
compacte. Ces images de princesses ou de rois divinisés ne sont manifeste- 
ment que des formes nobles du kut. Dans l'ensemble de cette progression, 
menant du galet ovoïde à la statue taillée partiellement en ronde bosse, ce 
que nous voyons à l'œuvre, c'est trés prohahlement « l'esprit qui est la pierre 
elle-méme », en train d'amener la forme extérieure de celle-ci à son intime 
ressemblance. La figure humaine qu'on voit lentement émerger hors de la 
matière atteste la consubstantialité du mort et de la pierre. Le monument est 
bien une sorte de personne funéraire, s'il est parmis d'allier ces mots, substi- 
tuée au défunt et, par conséquent, celui-ci y marque ses traits. 

Noterons-nous la similitude de ces traditions et de la coutume népalaise de 
figurer «les yeux d'Adi-Buddha » à la partie supérieure du stüpa? Dans les 
deux cas, la personnalité à laquelle est consacré le monument transparait dans 
la substance mème de ce dernier. Sans doute la tradition népalaise est-elle 
trop tardive pour qu'on puisse l'appliquer directement à l'interprétation des 
origines du stüpa : mais nôus aurons bientôt d'autres prises sur celles-ci. 
De tels recoupements, qu'on pourrait multiplier, serviront du moins à nous 
assurer que nous ne nous égarons pas. 


* 
ж ж 


Les kul-statues touchent à des formes savantes et ornées du culte ; mais 
les Chams qui choisissent un rocher ou un arbre en guise de monument funéraire 
obéissent à des formules mentales et religieuses d'aspect plus primitif, iden- 
tiques, en fait, aux pratiques des « sauvages » les plus arriérés qui nous soient 
connus. La pierre brute ou l'arbre sacré, dans lesquels, comme dans les kut 
artificiels, on s'imagine voir quelque chose du mort, évoquent en effet les 
croyances australiennes, si compréhensivement résumées par Dunkngm dans 
l'une des pages ой, sans admettre tout à fait la «loi de participation», il a 
néanmoins le plus clairement adhéré au fonds solide des conceptions de M. 
L£vy-BaunL. 
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L'auteur des Formes élémentaires de la vie religieuse dit à la suite de 
SPENCER et GILLEN et de STREHLOW : « Partout oi un ancétre de l'Alcheringa 
[période mythique initiale dé la création] est censé s'être enfoncé dans le sol, 
se trouve soit un rocher soit un arbre qui représente son corps. On appelle 
nanja suivant SrENCER et GILLEN, narra suivant STREHLOW, l'arbre ou le 
rocher qui soutiennent ce rapport mystique avec le héros disparu. » (!) La 
nature de ce rapport entre le défunt et son substitut ressort distinctement de 
l'analyse faite, au mème chapitre, de la relation qui existe, pendant la vie, 
entre l'âme et son substrat corporel : «le souffle, le placenta, l'ombre, etc, = 
пе sont pas, pour l'âme, de simples habitats, ils sont l'âme elle-mème vue du 
dehors. L'âme n'est pas dans le souffle [etc.] elle est le souffle [etc.] » (5). De 
mème l'objet sacré représentatif de l'ancêtre est pris comme l'équivalent 
absolu de l'ancétre lui-méme. On n'ignore pas que DunkHEIM a fait dépendre 
l'interprétation de ces faits d'une théorie totémique. Nous n'aurons pas à 
examiner celle-ci, puisqu'il est clair que les faits valent par eux-mémes et 
que la comparaison avec d'autres domaines en prouve la en Méme 
s'ils sont liés à un totémisme dans les exemples australiens, ce n'est là, on 
peut bien le croire, qu'une détermination secondaire, La croyance au corps de 
substitution est une forme de pensée trop largement attestée pour qu'il soit 
permis de la réduire à dépendre d'une espèce particulière de conscience reli- 
gieuse. Et il ne semble guère, aujourd'hui, que le totémisme australien puisse 
prétendre à une autre qualification. 

Le choix de ces exemples ne nous est d'ailleurs suggéré par aucune thèse 
d'ethnographie historique ou préhistorique, et rien de tel ne se dissimule der- 
rière l'exposé sommaire qu'on vient de lire. Nous avons seulement relevé 
quelques données significatives qui nous auront permis de nous familiariser 
avec des détours de croyance bien faits pour surprendre des Occidentaux, mais 
qui, aprés tout, sont fréquents partout ailleurs ét chez eux plus même peut-être 
qu'on ne serait d'abord porté à le croire. 

* 

Nous allons maintenant retrouver les mémes notions à l'eeuvre dans l'Inde 
pré-bouddhique, 

D'une maniere générale, on ne sera sans doute pas surpris s'il faut 
reconnaltre dans le védisme ce que nous nommerons la théorie du corps 
substitué, car dès les plus anciennes pratiques rituelles attestées, on constate 
dans ce systeme religieux la présence d'une conception analogue, quoique 
plus large, et dont la précédente n'est somme toute qu'une application 





(1) E. Dunkuem, Les Formes élémentaires de la vie religieuse, la systàme totémiqua 
en Australie [Travaux de l'Année Sociologique!. Paris, 1912, p. 358. 
(2) bida p. 348. 
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spéciale : la conception d'un corps rituel, confectionné par le sacrifice 
ou mieux qui ést, par une double assimilation, le sacrifice en méme temps 
que le sacrifiant. 

Rappelons d'abord les rites de la diksd, qui servaient à deifier la créature 
humaine, par la fabrication d'un corps nouveau à l'usage du candidat à 
l'immortalité. C'était une opération magique serupuleusement calquée sur le 
processus physiologique de la naissance. «Les prétres, enseigne entre 
autres l'Aitareya brähmana, transforment en embryon celui à qui ils 
donnent la diksá. ls l'aspergent avec de l'eau; l'eau, c'est la semence 
virile... lls le font entrer dans le hangar spécial; le hangar spécial, c'est la 
matrice de qui fait la dīksā; ils le font entrer ainsi dans la matrice qui lui 
convient, etc. » « Gràce à ces pratiques», conclut M. Sylvain Lévi, que nous 
suivons ici une fois de plus, «le sacrifiant se trouve en possession de deux 
corps, l'un matériel et mortel, l'autre rituel et immortel. » (* Mais en la cir- 
constance il s'agit plutòt d'une transmutation temporaire ou d'une superposition 
de corps que d'une substitution véritable. C'est rendu évident par le bain 
rituel, qui intervient à la fin de la cérémomie, et par lequel le sacrifiant se 
débarrasse, avant de reprendre ses occupations habituelles, de la puissance 
surnaturelle accumulée en lui au moyen de la diksà initiale. 

D'autres passages des Brahmana se rapprochent davantage de la théorie 
du corps substitué, en ce que le corps rituel confectionné pour le sacrifiant 
lui est extérieur : il n'est autre que le sacrifice lui-même. Cette modalité 
raffinée de « participation » est assez déroutante au premier abord. Comment 
deux termes aussi hétérogènes peuvent-ils s'identifier ? « Le sacrifice, com- 
mente M. Sylvain Lévi, est une combinaison savante et compliquée d'actes 
rituels et de paroles sacrées, ou plutót il est la puissance impalpable et 
irrésistible qui se dégage de leur rapprochement, comme le fluide électrique 
nait des éléments mis en contact. On l'incarne à volonté dans Prajäpati ou 
dans Visau, ou dans le fidele qui offre le sacrifice, ou bien à la fois dans le 
sacrifiant et dans les prétres qu'il emploie ; en fait il est répandu partout ; il 
réside à l'état latent dans tout ce qui est, car ‘tout ce qui est participe au 
sacrifice’ mais ‘comme les dieux il échappe aux sens”. Le sacrifice est aussi 
identique à l'homme, car tous les actes du sacrifice sont rigoureusement 
individuels et les détails du rite rappellent à dessein le lien d'identité qui 
unit l'homme, le mâle, au sacrifice. "Le sacrifice, c'est l'homme. Le sacrifice 
est l'homme, car c'est l'homme qui l'offre; et chaque fois qu'il est offert, le 
sacrifice a la taille de l'homme. Ainsi le sacrifice est l'homme [purusal". » (?} 

Peut-étre sera-t-on tenté de ne pas attendre davantage: la construction 
de l'autel du feu étant la construction d'un « purusa » rituel, il est apparem- 


(*) Sylvain Levi, Doctrine du sacrifice, p. 104 sq. 
(t) Ibid., p. 77. 
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ment incontestable que cet autel est un corps substitué ; c'est le sacrifice 
matérialisé et c'est en méme temps un substitut du sácrifiant; comme d'autre 
part la construction de la tombe imite à son tour celle de l'autel, on devrait 
enfin voir du méme coup dans cette tombe une réplique du « corps funéraire », 
dont la confection ou la consécration serait un héritage des coutumes les plus 
primitives. Il est intéressant à cet égard de constater que les rituels prescri- 
vent pour le tombeau une longueur et parfois une hauteur égales à la hauteur 
d'un homme debout, le bras levé (yavàn purusa ürdhvabahuh). Pour des 
textes magiques de cette espèce, l'égalité de mesure n'emporte-t-elle pas 
l'identité de nature ? Les dimensions du tombeau l'identifieraient à l'homme, 
dans le même sens qu'on dira du sacrifice lui-même : « Chaque fois qu'il est 
offert, le sacrifice à la taille de l'homme ; ainsi, le sacrifice est l'homme (esa 
vai láyamáno yàvün eva purusas tàvàn vidhtyate tasmàt puruso yajnah). » 


+ 
т ж 


Toutefois, il n’est pas certain, à notre sens, que le symbolisme funéraire ait 
eu dès le début autant de précision dans la théorie et la pratique dés tribus 
védiques. En relisant le Catapatha bráhmana, on y voit apparaitre une autre 
conception, qui nous est plus accessible: celle qui fait de la tombe une 
simple maison funéraire. « On prépare alors [pour le défunt] un çmaçäna qui 
lui servira soit de maison soit de monument... » (!) Quelques lignes plus loin 
se lit ce souhait pieux: «Que Yama lui concede un gite », avec l'expli- 
cation suivante: « car le gite dans cette [terre] reléve de Yama et c'est de 
lui qu'on sollicite un gite pour ce [mort] » (2). Mais ce qui décèle le plus 
clairement la valeur attribuée à la tombe, c'est encore la façon dont est 
commentée une prescription plusieurs fois répétée, à laquelle nous venons de 
faire allusion: « pas plus grande que la taille d'un homme, pour qu'il n'y ait 
pas de place pour un autre » —il s'agit donc d'une demeure. Selon toute 
vraisemblance, c'est bien là l'idée primitive. A relire le Catapatha brahmana, 
on constate qu'elle s'y inscrit comme le fond de la tradition et que c'est à 
titre de simples variantes que se présentent les traces, d'ailleurs trés expli- 
cites, d'une assimilation ultérieure de la tombe à un corps funéraire. 


$ 
ж й 


Le symbolisme nouveau est étroitement lié à celui de la reconstruction 
de Purusa dans le rituel de l'agnicayana. Les prescriptions que nous allons 
maintenant étudier se rattachent, en effet, à un anthropomorphisme cosmolo- 
gique et mythique précis, qui fait dans les Brülimana le fond des traditions 


(1!) xt 8,1, 1. 
(2) xm, 8, 2, 4. 
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attachées au nom de Prajápati. C'est avec [е х" livre du Rgveda ди арра- 
raissent ces notions, donc au moment oü le védisme, s'indianisant profon- 
dément, s'organise dans l'Inde, bientòt pour elle et sans doute en partie par 
elle. Qu'a-t-elle pu lui fourair? Des éléments de culture, d'un niveau peut- 
être égal à ce qu'il lui apportait lui-même ? C'est possible, voire probable, 
mais nous sommes encore mal renseignés sur ce point. En tout cas, ce qui n'a 
pas tardé à foisonner dans le cadre bráhmanique, c'est une floraison de mythes, 
de contes et de croyances, trahissant un arrière-plan de coutumes, où se décèle 
l'exubérance de sociétés pré-védiques, pour beaucoup sans doute assez pri- 
mitives. Vers la méme époque et dans les siècles qui suivent, un nouvel élé- 
ment s'affirme par surcroît, qui vient compliquer les données du problème : les 
tribus védiques étant passées dans l'Inde propre commencent à subir d'une 
façon croissante l'influence de celles qui les ont remplacées et qui désormais 
les talonneront plus ou moins au Nord-Ouest de leur domaine définitif : les 
Iraniens qui conquerront pour un temps la vallée de l'Indus, ont eu un ròle à 
jouer dans l'élaboration de la culture indienne. C'est à ce moment et antérieu- 
rement au bouddhisme des textes et des monuments, qu'entrent en scéne 
trois nouveautés connexes : le mythe du Purusa, la construction de l'autel du 
feu et le rituel funéraire du corps substitué — éléments caractéristiques qui. 
sans être incompaubles avec la croyance védique antérieure (ils ne s'y fussent 
pas intégrés), n'étaient pas distinctement contenus en elle. Le premier a les 
plus grandes analogies avec des superstitions toujours florissantes dans la 
frange indonésienne et océanienae de l'Asie du Sud-Est, où tout nous convie 
à chercher une image apprachée de l'Inde pré-áryenne; le second, de l'aveu 
de M. Kerra, n'est ni un rite simple ni un rite primitif, mais une tentative 
bien caractérisée d'incorporer au rituel la création de l'univers par le dé- 
membrement du géant primordial, peut-étre, sur ce fond populaire; avec 
quelques apports iraniens, souvent présumables lorsqu'il s'agit des cultes 
indiens du feu; enfin la troisième notion, corollaire funéraire des précé- 
dentes, s'apparente surtout, comme la première, à des formes cultuelles 
primitives. 

_ Le lien étroit d'interdépendance que nous introduisons entre ces données 
ressort d'ailleurs des textes eux-mêmes avec toute l'évidence désirable. Le 
rapport de l'agmicayana et du Purusa cosmique ne fait pas difficulté. Celui 
de la tombe et de l'autel transparaît dans les dispositions qu'ont en commun 
les deux constructions, comme CALAND déjà, et HiLLEBRANDT de son côté, 
l'ont bien montré. Mais sur ce point, il n'est que de laisser la parole au 
Catavatha brähmana lui-même: «Pour un agnicit [i. e. celui qui de son 
vivant a construit un autel du feu], on fait une tombe à la ressemblance de 
l'autel du feu. En effet, quand un sacrifiant construit un autel du feu, il se 
construit à lui-méme, par le moyen du sacrifice, un corps en vue de l'autre 
monde. Mais cette opération sacrificielle n'est complétée qu'avec [a construc- 
tion de la tombe. Aussi lorsqu'on bátit la tombe d'un homme qui a construit 
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un autel du feu en donnaut à cette tombe la forme de l'autel du feu, on 
parachéve ainsi la construction de l'autel du feu (agniícitya).» Un peu plus 
bas on lit encore: à [comme la tombe et] comme l'autel du feu, tel est le 
corps [du saerifiant] » (!). 

A défaut de tout ce qui précède, ce témoignage sans ambiguïté suffirait 
pour nous assurer qu'à l'imitation de l'autel, corps rituel, la tombe constitue, 
dans cette tradition, un véritable corps funéraire, notion dont nous avions 
été conduits par des analogies ethnographiques à supposer la présence 
active dans l'Inde pré-bouddhique. Selon l'un des modes dela pensée védi- 
que, Purusa est Agni, et sous |a forme d'un oiseau il gagne le ciel. Une 
seconde opinion, d'apparence moins anciennement védique, est que ce 
Purusa est le monde lui-même, anthropomorphiquement conçu. En accord 
avec la première image, le sacrifiant, s'il se bâtit un autel en forme d'oiseau, 
devient cet oiseau et vole au ciel. S'il se bâtit, choisissant l'autre métaphore 
rituelle, un autel de forme humaine, il est clair que c'est toujours pour s'y 
identifier et pour rejoindre par tout son corps, dans cet intermédiaire, le 
corps du Tout du monde. Processus que parachevera, nous dit le Brâhmana, 
l'édification d'une tombe : elle représentera l'authentique purusa funéraire. 


x 

L'application généralisée de ces principes d'interprétation à l'étude des 
textes brâhmaniques fournira, croyons-nous, la raison d'être et le sens de 
maintes prescriptions encore passablement obscures : celles entre autres des 
rituels Madhyandina, utilisées par M. PnmzvLuski à propos des antécédents 
bráhmaniques du stüpa : 

« La hauteur [du emacána]... était parfois proportionnée à la condition du 
défunt. Chez les Mädhyandina le çmaçäna d'un ksatriya était aussi haut 
qu'un homme debout. Pour un brähmane, on ne dépassait pas la hauteur de 
la bouche. Pour un çüdra, on s'arrêtait au miveau des genoux... » Cette 
énumération omet une indication qui n'est cependant pas négligeable; selon 
les Mädhyandina, lé vaiçya, comme il fallait s'y attendre, se place entre le 
brähmane et le çüdra : son çmaçâna montz jusqu'à la hauteur de la cuisse. 
Les quatre castes sont donc toutes pourvues et cela selon des formules appro- 
priéesà leur statut réciproque. Le Catapalha brahmana connalt cette гёріе- 
mentation : bien qu'il l'écarte et préfère, uniformément, une tombe plus basse 
que le genou «qui ne laisse de lasorte aucune place pour un autre», il 
rapporte scrupuleusement l'opinion dissidente : « Que le emacána du ksatrrya 
soit de [а hauteur d'un homme debout, le bras levé, que celu: du bráhmane 


(P xit, B, 1, 17-18. 
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vienne à la bouche... du vaigya aux cuisses, du güdra au genou.» (1!) Selon 
cette tradition, le purusa funéraire élevé au bénéfice du mort s'arréterait 
au-dessous du genou, aux cuisses, à la bouche, et à la main levée pour le 
cüdra, le vaigya, le brähmane et le ksatriya respectivement. Sur quoi 
repose cette singulière discrimination ? Ne doit-on pas s'attendre à ce qu'ici 
encore le purusa funéraire soit calqué sur son modele cosmique ? 

C'est bien le cas, et si peu qu'on ait accordé créance aux analyses qui 
précédent, il suflira de relire deux stances célèbres du Purusasükta pour 
pénétrer le sens de dispositions rituelles qui ont pu un instant nous arrêter : 

vdt Pürusam viádadhuh katidhä vi akalpayan ? 
mükham Кіт asya? kàu bühü? ká ürü pàdà ucyete! 
brühmanó' sya mükham üsid bàáhü rájaníah krtáh 
ürü lád asya yád váiçyah padbhyäm çüdròajayata. 

« Quand [les Dieux | démembréerent Purusa, en combien le diviserent-ils ? 

a Que [devint] sa bouche ? Quel nom donne-t-on à ses bras, à ses cuisses, 
à ses pieds ? 

4 Sa bouche fut le bráhmane, ses bras se firent le guerrier. 

a Ses cuisses, ce devint le vaiçya (agriculteur, commerçant) et de ses pieds 
naquit le cüdra. » (*) 

La référence confère sa pleine valeur à la tradition funéraire mädhyandina, 
fondée (c'est, selon nous, manifeste) sur ce texte fameux. Le principe général 
est que le corps substitué, destiné à prendre la place du mort — et qui 
est en méme temps identique au Purusa cosmique — assure le « retour » du 
mort à ce Purusa. L'identification s'exerce matériellement par l'intermédiaire 
du corps rituel construit en briques et en terre. Mais pour un cüdra, pour 
un vaicya, on ne construira pas une réplique compléte de Purusa; ils ne 
sauraient prétendre à s'égaler complètement à celui-ci, et né peuvent accéder 
tout au plus qu'à la partie de son corps dont ils sont génériquement issus. Le 
Purusa funéraire ne montera que jusque là: aux cuisses pour le marchand, 
sorti des cuisses de Purusa, et aux genoux pour le serviteur-né des dviJa, 
sorti des pieds du dieu cosmique. 

|| n'en va pas autrement en ce qui concerne les castes dirigeantes : à la 
bouche, nous dit-on, pour le bráhmare, qui en nalt, au bras levé pour le 
ksatriya, qui est le bras du géant. On s'étonnera peut-étre de voir le tumulus 
du ksatriya plus haut que celui du bráhmane. Mais il faut observer tout d'abord 
que la bouche, d'où procède le Verbe, est l'essentiel du corps magique: là 
est la place du bráhmane, et non ailleurs. Il s'identifie totalement et pourratt- 
on dire de facon éminente à Purusa en se plagant à sa bouche, D'autre part, 
si le ksatriya, du haut du bras levé, domine le prétre, ce n'est pas organique- 





(1) xin, 9, 3, 11. 
(3 Rgveda, 1. 90, 11-12. 
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ment, mais par un simple geste: il n'y a pas là l'indication nécessaire d'une 
sipériorité. Sans insister sur l'opposition mystique qui pourrait s'eatrevoir 
entre ce geste d'activité correspondant assez heureusement à la caste com- 
battante el gouvernante et la supériorité verbale — neutre et « apaisée » — 
reconnue au bràáhmane (!), il est plus simple de dire que l'unité de mesure 
constituée par le purusa s'eatend normalement, dans les textes, d'un homme 
debout, le bras levé (ürdhvabühuh purusah). Le ksatriya étant le bras de 
Purusa, 51 place dans le schéma lui était assignée d'avance. 

N'oublions pas toutefois que la conception est relativement tardive. Le 
Catapatha lui-même пе la cite que pour lui en préférer une autre, sans doute 
de tradition plus ancienne. En plaçant le ksatriya au-dessus du bráhmane, 
quelques penseurs n'ont-ils pas évoqué, sinon délibérément consigné sous cette 
forme, un renversement de valeurs dont on ne manque pas de traces dans 
l'Upanisad, et qui devait éclater, dans l'histoire ou la légende bouddhique, 
ел се fait significatif que Cakyamuni n'y est pas issu de lignée brähmanique, 
mais kshatrivenne ? 

Sans faire fond outre mesure sur cette indication, il nous sera permis de 
noter une fois eacore que c'est clairement au milieu de pratiques et de notions 
groupées sur le versant du védismetardif, aux approches de l'ere bouddhique, 
que se décèle dans le rituel brâähmanique, et en relation avec l'agnicayana, 
une veine de concepts d'allure fruste, fort compliqués pourtant à bien les 
interpréter: ceux qui ont pour centre symbolique un « corps funéraire », 
substitut matériel de l'homme et instrument de sa déification, de par le rûle 
d'intermédiaire que les bráhmanes lui font jouer entre le microcosme qu'est 
chaque personne vivante, et le Corps cosmique, essence secrète du Monde 
en sa totalité. 


CHAPITRE IV. 


LE STÛPA, FORME DU BunDHA ET MÉSOCOSME ROYAL. 
Lgs STÜPA BOUDDHIQUES ET L' «AGNI» DEs Brühimana. 


Si nous nous reportons maintenant à la donnée bouddhique, il nous faut 
tout d'abord observer que le tardif Sang hyang Kamahüyaünikan est 
loin d'ètre le premier et le seul texte où s'afirme l'équivalence du stüpa 
et du Buddha. M. DE LA VALLÉE Poussix à noté dans HEMACANDRA, 2, 358, 


(1) Cf. Catapatha brüáhmana, vi, 6, 3, 15« reposant sur Väjasaneyi samhila, xt, 
82: dans le cérémonial de la consécration royale (rdjasüya) il est prescrit de faire 
lever les deux bras au roi en lui disant: «w Tu eg Mitra et Varuga.» Ces deux bras 
sont Mitra et Varuna. ; « ils sont la puissance royale a et œ c'est pourquoi on consacre le 
roi debout et en lui faisant lever les deux bras»; voir aussi Calf. br., v» 4s 1, 15717 
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l'équation buddhabimba = caitya : « l'apparence, la forme du Buddha, c'est 
son monument»; en méme temps, il a tiré des rituels tantriques la règle 
que « c'est avec les débris du caitya, qui est la représentation symbolique du 
Buddha, qu'on doit construire les autres symboles » (!). Mais la documentation 
de ces idées remonte plus haut. Le Lalitavistara enseigne déjà que le Buddha 
«est appelé le Caitya du Monde» (*) et il fait dire aux dieux, après que le 
Maitre a eu atteint la Bodhi : « Le profit obtenu ici-bas par les dieux de la terre 
a été beau et grand, là où le plus élevé des êtres a marché, là où tous les 
erains de poussière de la terre ont été illuminés. La réunion des trois mille 
mondes est devenue un Caitya, à plus forte raison ton corps.» (*) Dans le 
Lotus de la Bonne Loi, il semble à plusieurs reprises que le stüpa de Prabhü- 
taratna soit son substitut et non pas seulement l'abri de son corps : ce dernier 
n'est qu'une vision magique fondée à la fois sur un vœu ancien de ce Buddha 
et sur la puissance de Çäkyamuni (*) et l'on serait tenté de dire avec M. DE 
ГА Машќ Poussin que «le vrai corps regne dans un ciel sublime jusqu'au 
jour du vrai nirväna : alors, conformément au vœu formulé par le Buddha, le 
corps fera place à un stüpa...» (*) On comprend mieux également par ces 
considérations la similitude du culte rendu aux Buddha eux-mémes, ou à 
leurs statues, età leurs stüpa, ainsi que les dons de vétements faits à ces 
monuments ; le Tathágata, dit par exemple le Lalitavistara, est couleur d'or 
s parce qu'il a, aux caitya des Tathágata, aux images des Tathágata, offert des 
inerustations d'or et des fleurs d'or et répandu de la poussière d'or, donné des 
étendards, des ornements, des vases d'or et des vêtements d'or » ("). | 
Comment interpréter ces données ? Il y faudrait d'abord séparer deux élé- 
ments: d'une part la croyance à l'efficacité du stüpa comme trait d'union 
entre les fidèles et lé maitre disparu, d'autre part l'idée que l'édifice est 
vraiment un corps substitué. La première notion, avec une valeur magique 
précise, est le fondement du culte bouddhique ancien, comme nous tenterons 
de le montrer dans la V^ partie de ce mémoire. C'est la seconde qui, pour 





(t) L.oe La Vausée Poussix, Bouddhisme, Eludes el Matériaux, London, 1898, p. 220. 

(3) e Lokacaitya ity ucvate » (lecture de l'édition de Calcutta et du Ms. de la Société 
asiatique de Paris, utilisé par Foucaux, ef. sa traduction, l, p. 353; 5. LEFMANN, 
Lalitavistara, ll, Varianten, etc., Halle, 1908, p. 313). 

(3) Lalitavistara, trad. Foucaux, |, p.307; le texte n'est pas très régulier: cetibhu 
trisahasrah kim punas lubhya Кауаћ. Que cetibhu veuille bien dire « devenu 
un caitya », €'est cependant ce que parait confirmer la version tibétaine ` 1/0. gsum 
mthod rlen gvur na khyod sku smos ёі "Ihsal, Ph. Ed. Foucaux, Rgya Teh'er Rol Pa 
ou Développement des Jeux contenant l'histoire du Bouddha Cákya-mouni, ete,, rhe 
partie, Texte tibétain, Paris, 1847, p. 320. 

(^) BEFEO., XXVIII, p. 242. Nous reviendrons plus bas sur l'équivalencé mystique 
du «contenant» et du « contenu », du stüpa et du corps magique qu'il abrite. 

(^) Bouddhisme, Opinions sur l'histoire de la dogmalique, p. 263. 

(©) Trad. Foucaux, l, p- 359. 


le moment, constitue plus directement l'objet de noire étude: nous l'avons 
suivie jusqu'au Lalitavistara: remonte-t-elle plus haut encore, et peut-elle 
étre considérée comme un trait général du culte bouddhique ? 

La contention du corps structural, magique ou funéraire, est attestée, 
nous venons de le constater, tant dans les rites édificatoires de l'autel que 
de la tombe de l'agnicit. Le bouddhisme l'a-t-il prise là ? Mais dans le 
brähmanisme mème l4 pratique nous а paru une émergence du fonds autoch- 
tone : n'en va-t-il pas de méme pour l'autre religion? Les deux emprunts 
dépendent-ils l'un de l'autre ou sont-ils seulement parallèles? 1| faudrait, 
pour en décider avec certitude, une toute autre information que celle dont 
nous disposons sur l'ethnographie religieuse pré-bouddhique et pré-bráhma- 
nique de l'Asie méridionale. Il semble cependant possible de relever un certain 
nombre d'indications. 

Nous savons qu'à Ceylan on nomme les reliques la vie йи stüpa: celui-ci 
est de la sorté un corps qu'elles animent. Cette remarque déjà faite doit nous 
remettre en mémoire la tradition relatant l'érection de deux stüpa, du vivant 
même du Buddha: pour leur conférer leur valeur religieuse, le Maitre remet 
aux heureux marchands Trapusa et Bhallika, qui vont les édifier, des rognures 
de ses ongles et quelques-uns de ses cheveux (!). La signification de ce don 
est claire : c'est un des axiomes de |a magie sympathique, que les cheveux ou 
les ongles d'un homme enferment sa vie Gi, 

On notera que les stüpa en question ont pour principal objet d'assurer la 
prospérité et le bonheur, méme séculiers, des donataires. [l n'est donc point 
paradoxal de rapprocher de [a remise des ongles et des cheveux à Trapusa et 
Bhallika le don symbolique de leur personne par l'entremise de ces mêmes 
“ appartenances », auquel les souverains chinois recouraient dans les cas 
exirèmes pour rétablir la prospérité compromise de leurs sujets. « Au temps 
de T'ang le vainqueur, fondateur de la deuxième dynastie, écrit CHAVANNES, 
il y eut une grande sécheresse... alors T'ang adressa une prière en offrant 
son corps au bois de Sang et dit "Si c'est moi l'homme unique qui suis 
coupable, (la culpabilité) ne s'étend pas à |a multitude ; si c'est la multitude 
qui est coupable, (que cette culpabilité) soit en moi, l'homme unique...'. Alors 
il coupa ses cheveux, rogna ses ongles et offrit son corps en victime ; par ce 
moyen il demanda le bonheur à l'Empereur d'en haut. Le peuple en fut trés 
satisfait et la pluie arriva en abondance. » 





(1) Références dans Hóbógirin, s. v, Buppatsu #5 8$ buddhakega, p. 1700 sq. 

(*) « Hindus beleve that the clippings of the hair and nails when buried in fertile 
ground wil] through the life immanent in them grow into a plant and as the plant 
waxes in size it will absorb more and more of the owner's life, which will conse- 
quently wane and decline. » CnooxE, Relig. and Folklore af N. India, 1926, p- 431, cf. 
DukkHEIN, Formes élémentaires, p. 348: « ... ces divers substrats matériels ne sont pas 
pour l'âme de simples habitats, ils sont l'âme elle-méme vue du dehors » (supra, p. 631). 
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«Ce texte est éclairci par une citation du Chou ichouan. ‘Après que 
T'ang eut vaincu Kie, il y eut une grande sécheresse qui dura sept années. 
Le clerc tira les sorts et dit: Il faut adresser une priére en sacrifiant un 
homme.’ T'ang alors se coupa les cheveux etse rogna les ongles et en se 
présentant lui-mème comme victime, il adressa une prière au dieu du sol du 
bois de Sang; il y eut aussitôt une grande pluie qui s'étendit sur plusieurs 
milliers de li.» (*) 

Avec ses ongles et ses cheveux on donne sa personne ; c'est donc bien 
symboliquement la vie du Buddha qu'emportèrent les marchands et dont ils 
animèrent leurs saints édifices : exacte transposition des cultes structuraux 
que nous avoas précédemment étudiés, et dont le type reste celui qui entou- 
rait l'autel du Feu, rendu «vivant» par l'envoi en lui d'un purusa, modèle 
réduit du Mahüpurusa cosmique. 

On objectera que de telles pratiques n'ont qu'un fort lointain rapport avec 
la doctrine bouddhique orthodoxe, telle que nous avons coutume de nous 
la représenter : d'accord, et c'est là leur plus grand intérêt. L'épisode du don 
des ongles et des cheveux à Trapusa et Bhallika manque au récit le plus ancien 
dela Vie du Buddha, celui du Vinaya pâli, et on a pu le considérer avec 
toute apparence de raison comme une interpolation (*). Les raisons et les 
sources de cette addition nous renseigneraient donc de première main sur les 
influences subies par le bouddhisme et sur les variations qui en ont été la 
répercussion dans sa dogmatique. Fait remarquable, des préoccupations non 
moins profanes que celles que nous venons de relever se font jour dans une 
autre version du stüpa des cheveux, qui, celle-ci, le fait édifier sur ce qu'en 
avait coupé le barbier des Çākya, Upali, le futur Maitre des Vinaya. 
«Ananda, enseigne le Vinaya des Dharmagupta,... voulut recueillir les 
cheveux coupés dans un récipient déjà usé ; mais le Buddha lui recommanda 
de les recueillir dans un récipient ou dans un vétement neuf... Sur ces entre- 
faites, un prince royal, le général Gopali qui allait partir en guerre en Occident, 
demanda au Buddha quelques-uns de ses cheveux, que le Buddha lui donna 
en lui enjoignant de les conserver dans un stüpa d'or, d'argent ou de joyaux, 





(1) CaavaxsEs, Le T'ai chan, p. 473-75, ef. n. 3, p. 474- 

(2) Е. 1. Тномаѕ, The Life oj Buddha as Legend and History, London, 1937, p. 56. 
a The two merchants bowed with their heads at his feet and said "we go, Lord, to the 
Lord as a refuge, we go to the Doctrine as a refuge. May the Lord receive us from this 
day forth, while life shall last, as lày disciples, who have gone to him as a refuge”. 
These were the first lay disciples iù the world admitted by the twofold formula. This 
accepting of disciples comes in ankwardly immediately before the doubts of Buddha 
wether he shall proclaim his doctrine ta the world, but he does not give them imstruc- 
tion. In the Lalitaviztara account he pronounces a long charm bestowing on them 
wealth and good fortune in the four quarters and under the twenty eight lunar 
constellations. АП the incidents up to that point appear to bè insertions in the older 
story. = 
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ou bien encore de les envelopper dans des étoffes. Le Buddha l'autorisa en 
outre à les faire transporter à dos d'éléphant ou de cheval, ou en char ou par 
des porteurs sur leur tête ou sur leurs épaules. Le prince les emporta donc à 
la guerre, où il fut victorieux, et à son retour fit élever dans son royaume un 
stüpa des cheveux. Les Moines-mendiants er les Laïcs demandèrent alors 
au Buddha la psrmission de suivre l'exemple de ce prince ; le Buddha leur 
remit des cheveux à emporter et leur donna les mêmes instructions qu'au 
prince, » (!) 

Nous sommes là — il faut l'avouer — passablement loin du bouddhisme 
monastique : le Buddha fait déjà presque ligure de dieu royal. C'est un dieu 
invisible qu'on honore et dont on dispose, en ces fragments de lui-même 
constitués en palladium du pouvoir. On entoure les cheveux d'étoffes et de 
parures précieuses; on ne les transporte qu'à dos d'éléphant, de cheval, en 
char ou bien sur la téte de porteurs: qu'est-ce, sinon l'observance du rituel 
royal, qui interdit au souverain de fouler le sol? (*) Bien mieux : les quatre 
véhicules autorisés correspondent aux quatre «corps» de l'armée du 
Cakravartin, et ce sont eux, par exemple, que le souverain cambodgien utilise 
encore de nós jours lorsqu'il accomplit, au couronnement, son « tour de prise 
de pouvoir sur les régions de l'espace » (digwijaya) (*). La puissance magique 
que vaut au prince [a possession des cheveux sacrés serait donc du méme ordre 
que la bénédiction aux quatre points cardinaux conférés par le Buddha du 
Lalilavistara à Trapusa et Bhallika (*): nous voyons reparaitre ce tour d'horizon 
mystique, fondement constant de la religion royale, que nous avions déjà, par 
d'autres voies, trouvé matérialisé dans le stüpa. 


* 
* ж 


La manière dont de telles conceptions ont pu prendre pied dans le boud- 
dhisme ne nous semble guère prêter au doute. On sait que cette religion a dà 
а [а faveur des rois, et des rois du Magadha notamment, sa victoire sur tant de 
sectes à demi connues, ou Ignorées, dont elle dut un moment n'être que l’égale. 
Mais il a fallu, pour mériter ces soins, qu'elle admit des accommodements : il y 
a eu un bouddhisme royal et c'est à lui qu'appartient évidemment l'invention de 
tout ce qui touche au Buddha-roi. Le Signe donné au prince Gopalt et qui lui 
assure la victoire, est un signe divin ; iLest màme véritablement un dieu secret : 
à quoi répondrait le rituel qu'on nous rapporte, si ce n'est à l'adoration d'une 
personne surnaturelle? Dès ce moment s'annonce le culte royal cinghalais, 


(1) Hábágirin, p» 1705-171*. 

(2) Nous examinerons plus tard en détail l'application au Buddha de ce symbolisme, 

(1) Hocant, Ceylon Journal of Science, Sect. G, 1, 3 (1927), p. 210, et cf. BEFEO,, 
AXVIIT, p. 643. 

(€) Supra, p. 640, n. 2. 
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sur lequel les théoriciens du bouddhisme pàli gardent un silence témoignant de 
leur embarras. Le Mahüvamsa et le Cülavamsa le décrivent cependant avec 
beaucoup de détails. La relique du Buddha est traitée comme le véritable sou- 
verain de l'Ile. On lui remet la couronne et les regalia. On l'installe sur le 
trône ; le roi fait mine de se démettre de sa charge et de livrer la royauté de l'ile 
aux reliques, auxquelles est rendu un culte quotidien réglé sur ce qu'était une 
journée du Buddha, du temps qu'il était en ce monde. On leur a méme con- 
feetianné des robes à la taille du Buddha: on est allé jusqu'à leur apporter 
des aliments ("h 


я 
* ж 


Nous avons examiné ailleurs la théorie bráhmanique de la royauté (3). Elle 
repose sur deux principes essentiels et d'ailleurs interdependants. Le premier 
pose que le monarque est l'image d'un Dieu inconcevable, son rellet perceptible 
sur terre, et qu'il exerce le pouvoir ici-bas à l'imitation de la souveraineté 
divine, laquelle est l'atiribut de Prajäpati, prototype céleste du roi. Le second 
principe admet des liens directs entre le pouvoir et le sol : héritage, semble-t-il, 
des plus vieux cultes locaux, maïs élevé en théorie universelle. C'est-à-dire 
en définitive qu'on revient ici à la conception de la royauté des régions da l'es- 
pace, dont nos précédents chapitres nous ont fait connaitre en partie le sens et 
la portée. Les deux thèmes s'unissent dans la doctrine du sacre, telle que la 
réglemente par exemple le Catapatha brühmana : on verse sur le roi de l'eau 
puisée aux rivières, aux lacs, aux puits, etc., du royaume, et par ce fruste sym- 
holisme on l'imprègne de l'essence du territoire entier (^) ; en méme temps 
on lui canfére la natura de Prajápati, Pere et Roi des dieux et qui contient en 
lui les dieux. Le roi, comme son divin modèle, rassemble dés cé moment en 
sa personne ces dieux qui, selon Le symbolisme du Bráhmana, le constituent 
en Prajápati. total des dieux, de par leur seule présence en lui. Car le Dieu 
tout n'est que le tout de ces dieux. Mais d'autre part les orients du monde sont 
répartis entre ces derniers et chacun est le représentant d'une direction. de 
l'espace. Avec eux. c'est donc l'étendue complète du microcosme royal, au- 
trement dit tout son royaume, qu'on fait passer dans le souverain. 

Le procédé est voisin de celui que nous avons analysé dans le cas de 
l'autel du feu. L'autel est tout l'univers; il est Prajäpati, puisqué Prajäpati 





i!) Statue couronnée du Buddha à qui on donne la royauté de Ceylan, Cülavamsa, 
trad. Geicen, l, p. 1235 culte du Buddha paré, ibid., p. 35 $q-. 43, 47^ 95« 131, 150, 162, 
ба, 168. 177. eic. ; don de vétementser de nourriture а là statue, ibid., p. 175; 
don de la royauté à la Deant, ibid.. Ii, p. 147. 169-70 et d'une robe faite à la taille du 
Buddha, p. 242; cf. p. 207, n. 4, 247, 300, etc, 

(33 Cultes indiens el indigéner au Champa, supra p. 393-393- 

(v, $. 4. 1.84. 
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est tout l'univers; le sacrifiant devient donc Prajapati en devenaat magique- 
ment identique à l'autel. La confection de celui-ci projette, par ce détour, le 
monde méme dans [a personnalité du sacrifiant, devenue surhumaine: ce 
n'est pas autrement que les cérémonies du couronnement, placées sous l'in- 
vocation de Prajāpati, intègrent l'Etat dans le roi 

Aux lointaines origines de ces croyances, il faut saus doute restituer, selon 
les indications de l'ethnographie religieuse, ces cultes ambigus où le dieu 
véritable est le sol, et où il se distingue difficilement de ses rudes expressions 
matérielles, tertre, arbre, pierre (!). En tout cas, l'agaicayana nous fournit, 
pour l'Inde pré-bouddhique, le modèle achevé d'un rite où le dieu invisible 
et présent se montre dans la masse d'une construction qu'il anime. 


x 

Il semble donc, si les ongles et les cheveux ou les cendres du Buddha, 
introduits dans les stüpa, en constituent la vie, que ce ne puisse être qu'à 
l'imitation plus ou moins directe des riluels pré-bouddhiques et notamment 
de la religion rovale. Le Maitre s'était, il est vrai, perdu dans un insondable 
nirvana: mais cela ne faisait pas objection absolue, puisque Prajäpati, lui 
aussi, n'existait en aucune manière d'une existence saisissable. Un reflet de 
lui se хан dans l'autel, et c'était assez. On n'en demandait sans doute pas 
davantage au Buddha. Comment douter qu'on ait réellement cru qu'il s'y 
prétait, lorsqu'à Ceylan nous voyons traiter ses reliques comme la personna 
méme d'un Dieu-roi invisible ? 

Du même coup s'expliquerait et qu'on ait pu considérer le stüpa du Buddlia 
comme sor corps symbolique. et que cette identification soit pourtant restée, 
dans l'ensemble. une donnée secondaire. Elle n'aura pas été directement 
slaborée par le Bouddhisme, mais sera entrée dans le cercle de ses croyances 
par des emprunts faits au rituel brähmanique (*). 

Certaines analogies de structure appuient ces inférences. « Lors de la cons- 
truction de l'autel du feu, écrit M. Keira, le symbolisme [cosmique et solaire] 
est illustré par un disque d'or, symbole du soleil, placé au-dessus d'un lotus 
et qui porte à son tour l'image en or d'un homme (hiranyapurusa) au-dessus 
de laquelle sant situées, à la hauteur de la première, de la troisième et de la 
Cinquième couches de Ia construction, les trois briques naturellement perforées 
représentant les trois mondes. C'est par là que |' 'homme d'or' respire et que 
le sacriliant doit s'élever jusqu'au soleil. » (*) Rapprochons de ceci la construc- 
tion du Mahastüpa cinghalais : dans une chambre ménagée au cœur de la masse 





(1) Cultes indiens et indigenes: supra p. 374 53q.. 38g. etc. 

121 Eventuzllement а des rituels locaux antérieurs ou parallèles au rituel des 
Brahmana. 

(D RPAVU., IT, p. 460. 
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structurale, « à l'Est de l'arbre de la Bodhi [qui occupait le centre de la cavité, 
Duithagämani] plaça une image en or, toute rayonnante, du Buddha assis, з (9 
On pourrait discuter l'exactitude historique du récit et sa valeur précise 
pour notre connaissance du regne de ce roi; ne vollà-t-il pas cepen- 
dant, dans la conception des rédacteurs des plus anciens chapitres du Maha- 
vamnsa, le pendant du hiranyapurusa brähmanique ? N'oublions pas le symbo- 
lisme du pilier inséré dans le puits rituel, au pole de la coupole du stüpa : nous y 
avons naguere reconnu une échappée mystique vers les mondes supérieurs, et, 
plus haut encore que ceux-ci, jusque vers le nirvaga. C'est l'issue du samsára, 
la porte du monde clos où tournent les creatures. Cette échappée se place 
au-dessus йе |" « homme d'or » bouddhique comme de l'autre côté les briques 
perforées au-dessus du purusa de l'autel. Le buddba d'or est dés lors installé 
en ce monde, au-dessous du nirväna où s'est perdu le Maitre, comme le repré- 
sentant de celui-ci — tout comme le purusa d'or dans l'autel, où le purusa 
« pareil à un feu sans fumée » dans le cœur de l'homme sont l'un et l'autre des 
délégués de l'être immense et insondable que l'on nomme Prajápati et qui 
les domine en même temps qu'il domine toutes choses. 

Ces rapprochements ne sont pas habituels. Il faudra bien cependant trou- 
ver quelque façon satisfaisante d'en rendre compte, car ils ne sont pas isolés 
et forment un système trop cohérent pour être fortuit. Si l'on ajoute que ce 
système est celui des cultes royaux cinghalais, dés leurs plus hautes attesta- 
tions, ses liens avec les problèmes non encore résolus que pose l'origine des 
deux Véhicules baouddhiques ne pourront, crovons-nous, étre sommairement 
niés. 


* 
й № 


La corr:spondance symbolique de l'autel védique et du stüpa royal de 
Dutihagàmani se poursuit jusque dans des détails qui en éclairent assez bien 
la nature. Conformément aux conclusions de nos analyses archéologiques, ces 
deux monuments se présenteraient à nous comme des réductions architecturales 
de l'univers. Dans l'un comme dans l'autre, on prétend introduire rituellement 
une vie, qui emplit ce microcosme et lui prête une efficacité surnaturelle. Or 
c'est une règle générale de la magie qu'avant de s'animer de la sorte les corps 
symboliques doivent étre complets; rappelons le rite annamite et chinois du 
coup de pinceau parachevant l'identification du mortet de la tablette (*) : c'est à 
l'instant oü il est donné que cette dernière prend subitement sa valeur. De 
mème dans le rituel védique : l'autel est le monde en réduction, il faut donc 
qu'aucun élément n'y manque, et seul l'achèvement intégral et régulier du 
symbole lui conférera ses qualifications surnaturelles. 


* (0) Mahavamza, XXX, 72. 


(*) CuavASNES a déjà rapproché ce rite де Г « ouverture des veux » des statues 
bouddhiques. T'ai cham p. 476. 


Cette Mu in se montre avec une force particulière dans un passage 
bien connu du Catapatha brahmana : « Les Asura construisirent l'autel qu'on 
appelle Rauhint. Par ce moyen, se disaient-ils, nous ferons l'ascension de ce 
monde là-bas. Indra observa: S'ils arrivent à édifier leur autel, ils nous 
surpasseront. [| vint en se donnant pour un brähmane et mit une brique à la 
construction. Il leur dit: Allons, laissez-moi poser celle-ci. Oui, dirent-ils. Il 
la posa. I] s'en fallait de peu que leur autel ne füt édifié ; alors il dit; Je veux 
reprendre celle qui est à moi. Il alla la reprendre et la retira; quand elle fut 
retirée, l'autel s'éeroula, et avec l'autel écroulé les Asura s'écroulérent. » (!) 

Que veulent dire ces images ? C'est que l'univers rituel ou architectural 
(pour l'Asie le second terme ne va pas sans le premier) est l'instrument du 
passage de la personne du sacriliant au tout du monde réel. Instrument qui de 
ce fait entretient un double rapport: avec le monde et avec l'instigateur de la 
construction. I| est nécessaire que celle-ci appartienne tout entière à son fon- 
dateur pour que l'opération magique ait chance de réussir. Et voilà pourquoi 
les Ásufa n'avaient aucun moyen d'empécher Indra de reprendre sa brique : 
le mal était qu'elle fût à lui. On n'aura pas à s'étonner qu'ils n'aient pas songé 
à compléter l'œuvre presque achevée, ce qui, apparemment, les eût mis en 
mesure d'ecraser la revendication du dieu, et lui avec. Leur rite était d'avance 
annulé par l'impossibilité où ils s'étaient mis, si mal à propos, de l'identifier 
totalement à leur personne. La construction n'est rien que par la pureté de 
son rapport, d'une part avec le fondateur, de l'autre avec l'univers. S'il était 
permis de forger un néologisme, le (егте de mésocosme serait utile, pour 
désigner avec précision de pareils objets magiques. soit simplement rituels 
soit architecturaux, qui sont par définition l'œuvre de l'homme: on réserve- 
raitle mot microcosme à la réduction naturelle du monde que constitue le 
corps humain. 


* 
ж й 


Mais revenons au Mahävamsa. Les indications qui précèdent nous sem- 
blent donner la clef de deux chapitres assez obscurs de cette chronique, le 
ххуше ei Je ve, consacrés en grande partie à l'édification du Mahästapa. 

En décidant cette construction, Dutthagämani, selon la légende, se serait 
fait des objections de conscience : » Du temps que je combattais les l'amouls, 
j'ai dû peser lourdement sur la population de ce pays. l| m'est impossible 
de lever un [nouvel] impót ; mais si je veux édifier le Mahastüpa sans recourir 
à un impôt, comment me procurer honnêtement des briques?» Ce sont 
les dieux qni y pourvoient. Un miracle, qui ne coûte rien à personne, fait 

surgir à la ronde, en divers endroits autour de la capitale, non seulement un 





(N Sylvain Lévi, Doctrine du sacrifice, p. 61- 
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grand amas de briques, mais des monceaux d'or et de pierreries: on notera 
en passant que ce thème n'est pas sans rappeler l'apparition des « trésors » 
signalant la venue en ce monde d'un Cakravartin. | 

Là-dessus, nouveaux scrupules de Dutthagámani. « Pendant la nuit il se 
demanda: ‘Comment pourrai-je amener les briques à pied d'œuvre sans en 
charger mon peuple?” Les dieux connurent sa pensée, Ils entreprirent d'ap- 
porter les briques aux quaire entrées du caitya. Nuit après nuit ils en dépo- 
saient là ce qu'il en fallait pour le travail du jour. Tout joyeux à cette nouvelle, 
le roi fit commencer les travaux au siüpa. Il édicta cet ordre. ‘lei, aueun 
travail ne se fera sans rétribution.' A chaque porte il lit déposer seize cent 
mille karsápsna (piece de monnaie), quantité de vétements, eic.. que ces 
officiers distribuaient conformément à la régle donnée : ‘travail libre et rétri- 
bution à la discrétion des travailleurs". » (1) 

Rien n'aurait donc été épargné par le pieux monarque pour éviter au 
peuple la plus légère contrainte ; ton qui est bien celui de la chronique de ce 
règne : on nous a dépeint quelques pages plus haut Dutthagamani se retournant 
sur sa couche sans trouver le repos, au souvenir des guerres, pourtant allë- 
grement menées. qui lui avaient valu le pouvoir. Mest prudent de reconnaltre 
là surtout un précédé de style. En effet, tout de suite après ces passages, la 
facture du récit change: l'allure plus familière de la narration. ses détails 
concrets, et dont plusieurs coutredisent le panégvrique précédent, décèle- 
rajent ипе tradition plus populaire et plus vivante, remontant loin, du moins 
par son esprit. Et c'est justement là que va se montrer la ressemblance avec 
la donnée brähmanique. 

i Un bhiksu, désireux de participer à l'œuvre, prit un morceau d'argile qu'il 
faconna de ses propres mains et s'étant rendu au stüpa, le remit à un ouvrieren 
trompant la vigilance des officiers du roi. » L'ouvrier, toutefois, fit son. rap- 
port, et aussitôt « Le roi commanda de déposer trois vases contenant des fleurs 
de jasmin dans la cour devant l'arbre de la Bodhi, etles fit offrir au bhiksu 
par un émissaire. Le moine, sans se douter de rien [les prit et] les offrit [au 
Buddha]. Sur ce, l'émissaire le renseigna, et: C 
M. GEIGER note à ce propos. avec justesse, que le bhiksu tenait à éviter tout 
salaire afin de participer à l'œuvre pie. Une seconde histoire. plus développée 
mais identique dans le principe, double cette première version et témoigne 
de l'importance quis'attachait à ces idées. Un second moine réussit cette fois- 
ci à glisser en fraude uae brique parfaitement semblable aux autres: mais lui 
aussi est déjoué, encore qu'il faille le suivre jusqu'à son village pour lui 
faire accepter, par ruse, un salaire lui dtant tout droit personnel sur une partie, 
si petite sait-elle, dela construction (). Il est impossible de relire cette page 








(D Mahavamta, XXVIII, $ SQ. Xxx. 15 #0. 
(2) Ibid. AYR, 21-41. 
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de la chronique cinghalaise sans évoquer Indra etsa brique. Dans les deux 
cas il s'agit d'un microcosme magique, et seul celui au profit de qui il est fait 
doit avoir des droits sur sa moindre parcelle. Une brique a-t-elle tant d'im- 
portance? Si mince que puisse paraltre la différence, elle est capitale, car 
c'est une valeur magique qui est en Jeu. 

[l est aisé de voir qu'en évitant que ses sujets ne prissent une part trop 
directe à l'œuvre, le roi Dutthagämani s'inquiétait moins de leur épargner 
toute contrainte que de se réserver le profit de la fondation. Nous n'avons 
pas simplement affare à um peuple et à un roi se mettant en peine pour 
assurer à des reliques un abri digne d'elles. Ce que veut le souverain, c est 
un objet où soient concentrés à son profit puissance et merites spirituels: II 
y parvient, mais c'est ea démarquant constamment le rituel de l'autel 
bràhmanique. Son microcosme royal, élevé en l'honneur du Buddha, établit 
done sans doute um lien secret entre lui et ce Maitre dont, canoniquement 
l'on ne peut dire qu'il survit, mais dont on ne doit pas davantage altirmer 
qu'il n'est plus. Le nom du mystére a change, le Buddha et le Nirväna ont 
remplacé Prajäpati et le brahman, mais les formes de la religion royale n'ont 
pas été profondément modifiées. 


a^ 

Dans les notes et éclaircissements de ses belles traductions des chroniques 
cinghalaises, M. GeiGen parle parfois, avec quelque reserve, d'inlluences 
maháyánistes. I] ne les fait toutefois pas remonter aussi haut que le règne de 
Dutthagämant : sur ce point, nous sommes en plein accord. Seulement, les 
attaches du culie einghalais et du bouddhisme transcendant restant apparentes 
dés cette haute époque, il nous semble qu'il vaudrait de tenter l'épreuve 
inverse: dans quelle mesure le bouddhisme des rois, en s'accommodant aux 
nécessités de la religion du pouvoir, a-t-il donné l'exemple aux spéculations 
d'où procède le Grand Véhicule ? Nous reviendrons plus d'une fois sur ce 
sujet. 

Nous fondant sur tes premières analogies, il nous sera permis de faire 
observer dès maintenant que c'est par le canal d'un bouddhisme royal que la 
conception du Buddha transcendant a pu le plus naturellement s'introduire 
dans la croyance. Pour le roi moins que pour aucun autre fidèle, il ne s'agis- 
sait en effet nécessairement de faire du Maître un Dieu survivant d'une 
manière authentique et bien concevable. Le dieu, c'était le roi lui-même et 
ce que réclamait la notion indienne du pouvoir souverain n'était qu'une 
transcendance, si insaisissable qu'on la erüt, propre à auréoler ce dieu 
présent sur terre, que l'on voyait occuper le trône. Un stüpa royal. tel que 
celui de Dutthagämani, assurait, croyons-nous, ce contact avec l'ineffable, 
selon des modalités déjà éprouvées du temps que cet inelfable n'était pas 
encore le Nirvāna du Buddha. Ë 
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Monument cosmique animé en secret par des reliques du Buddha, par ses 
ongles, ses cheveux, substituts magiques de sa personne, le stüpa devrait ainsi 
une part essentielle de son symbolisme au fait d'avoir constitué, à l'origine, 
un monument royal. On notera à l'appui de ces vues la singulière persistance 
avec laquelle les traditions les plus diverses lui reconnaissent cette qualifica- 
tion. Selon le Muhāparinibbāna tulla, les moines ne devront pas s'occuper de 
sa sépulture : ils en laisseront le soin aux laïcs alin que ceux-ci la construisent 
en s'inspirant du rituel roval. Le Vinaya des Dharmagupta accorde de son 
còté à un prince royal victorieux le privilège d'édifier le premier stüpa: c'est 
seulement ensuite que les moines demandent et obtiennent la permission de 
l'imiter, Enfin le nom d'Açoka et lageste de ce cakravartin ne se séparent pas 
de la tradition du stüpa. N'est-ce pas avouer que la tombe du Buddha, quelle 
qu'elle ait pu être d'abord. s'est chargée d'une signification, d'une forme et 
d'une gloire renouvelées en devenant le lover d'un pouvoir souverain ? 

Оп voit à quel point le stüpa de ces textes anciens diffère déjà d'une 
simple tombe. C'est une structure qu'anime un contact transcendant avec le 
Buddha: ainsi s'explique la facilité avec laquelle on à conçu qu'il ait pu 
exister des stüpa du vivant méme de Cákvamuni. et la nature magique du dépôt 
qu'ils passaient pour avoir reçu, Les cendres sont un autre moyen de conférer 
la vie au monument: son synbolisme funéraire et son symbolisme magique ne 
font donc qu'un à cet égard, comme c'avait déjà été le cas pour l'autel et la 
tombe de l'agnicit, Enfin un stûüpa sans dépôt. de par le symbolisme cosmique 
de sa forme, est déjà empreint d'une valeur que les reliques ne feront 
qu'aecuser:le difficultés éprouvées tant par M. Foucuen que par M. SENART 
sont aplanies. 


d 
ж їж 


11 faut cependant l'observer, nous ne trouverons sans doute de ce côté 
qu'un des facteurs seulement de la genese du stüpa. I| n'y a pas apparence, 
en effet, que le culte d'état bráhmanique se soit jamais donné comme point 
de ralliément une coupole hémisphérique destinée à représenter l'univers. 
C'est seulement par leur structure mystique (notamment, comme nous le 
verrons mieux plus tard, en fonction du système synthétique des orients et du 
temps) que l'autel du feu et le monument bouddhique s'apparient. La forme 
si particulière du second atteste qu'il s'est incorporé en outre d'autres 
éléments de formation. Nous laisserons donc provisoirement pendante la 
question de ses origines typologiques exactes, nous contentant, dans ces pre- 
miers chapitres, de restituer les antécédents qui lui sont assignables sur le 
sol de l'Inde: cé n'ont pas été jusqu'ici les moins négligés. 

La sépulture primitive du Buddha fut sans doute un tertre : il est à craindre 
que cette hypothèse vraisemblable ne résume tout ce qu'on en saura jamais. Un 
ow plusieurs ? Ses reliques ont-elles été immédiatement l'objet d'un partage ? 


— eb 


Les récits de la » guerre des reliques » sont trop tardils et trop. chargés de 
symbolisme pour mériter une entière confiance- Tout ce que l'on en peut dire 
avec quelque certitude, c'est qu'ils ne sont pas antérieurs à la tradition du stüpa, 
que le partarge des cendres v est avant tout une répartition entre des stüpa. 
et qu'enfin, dès ce moment, le culle de ces monuments est donné comme une 
affaire d'état, car ce sont les rois qui les élèvent. et qui combattent pour acquérir 
une part des restes sacrés. Ces rois annoncent Acoka, — d'ailleurs, comme l'a 
bien observé M. SENART, on ne mentionne leurs siüpa que pour les faire dé- 
truire par l'empereur Maurva. Au niveau de cette documentation, le reliquaire 
houddhique est donc déjà le centre du prestige religieux et du pouvoir magique 
dont jouit un тог fidèle, I répond par là aux rituels brähmaniques (M. Peut-être 
aussi — mais là nous en serions réduits aux conjeciures — à quelque tertre 
sacré des cultes autochtones. 


ач 


L'autel védique contenait le monde en raccourci. Par sa forme hémisphé- 
rique, par son symbolisme apparenté à la bulle cosmique, par l'émergence 
du Meru à son pôle, il nous est apparu déjà que le stüpa avait la méme va- 
leur, plus richement exprimée, et avec des formes plus parlantes : de celles-ci 
il nous restera donc, plus tard, à préciser la provenance ; mais en sa significa- 
tion de signe cosmique — micro, ou mésocosmique — placé au centre du culte 
royal, il est indéniable que le stûpa rappelle par cette valeur les mésocosmes du 
culte du feu, et le symbolisme cosmique de la rovauté. Dans tout le monde 
indien, dés l'époque des Brühmana, l'essence du pouvoir royal réside dans 
la concentration, par un rite, de toutes les régions du royaume, autour du 
roi et à sa disposition magique : on lui procure par là un univers allégorique 
qu'il maîtrise, avec les orients au complet, et où son pouvoir personnel s'iden- 
tüfie avec l'Ordre du monde tel que celui-ci s'exerce dans l'étendue réelle. 
C'est là l'univers du magicien, de tradition immémorialé, mais désormais 
constitué en instrument pour l'exercice de l'autorité politique. Dans les cultes 
rovaux brähmaniques la position mythique est simple: le roi. s'ézale par ce 
moyen à Prajäpati, Pere et Roi des créatures. 

Mais pour les rois bouddhistes, un problème difficile se posait, que l'on n'a 
pu manquer d'entrevoir en lisant ce qui précède. Un souverain est le mañ- 
dataire en ce monde du Dieu invisible. Quel allait être leur dieu ? 

La réponse est dans les inseriptions d'Acoka et dans le nom de Dharmarája, 
Roi de la Loi, assumé régulièrement par les patrons du Bouddhisme. Le Dharma 
d'Acoka est une Loi du Monde, résumant l'essence (sára) de tout ce qu'il y a 
d'effort vers le bien dans les diverses religions : le Bouddhisme cependant 


IN) Nous montrerons par la suite la mature ravale du rite brihmanique de l'agni- 
Cet va nad, 
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possède seul le Dharma total, et en lui toutes les vertus préchées ailleurs 
acquièrent leur sens véritable. Position comparable à celle qu'adoptent les 
textes pälis à l'endroit des doctrines attribuées par eux à Alàra Käläma et й 
Uddaka Rámaputta, les malires du Buddha: ils vont loin, mais celui-ci les 
dépasse. Cette tolérance est logique. dans un système reniant tout dieu 
régulateur, au nom duquel les autres confessions se condamnera!ent absolu- 
ment ; il n'existe que l'enchainemeat cyclique des actions, et il n'est de salut 
que d'ea comprendre la nature. Les exercices moraux conse llés par d'autres 
religions peuvent donc sauver des niveaux les plus bas de la rériburnon ; 
cependant ils ne révèlent pas l'Issue, que seul lé Buddha a su trouver ; ils ne 
sont qu'une préparation. 

La Loi derniere du Monde, supérieure à ce mondo, et [a connaissance de 
cette loi, telle est l'armature du bouddhisme ancien. C'est un des sens fonda- 
mentaux de ce mot de dharma, qui ea a tant. « Ce qu'a enseigné le Buddha, 
dit justement le Dictionnaire de la Ран Text Society, le Dhamma хит or, 
c'est l'ordre ou la loi de l'univers, ordre immanent, éternel, incréé, et non 
point tel que lui seul l'aurait interprété, bicn moins encore créé ou décréré 
par lui : intelligible au contraire à tout esprit de sa puissance, et rendu tel par 
lui pour les hommes... Le Buddha Gotama (comine tous les grands sages el 
comme les autres Buddha, ses prédécesseurs) a découvert cet ordre du Dham- 
та, сеце logique universelle, cene philosophie ou cete rectitude (= Norme) 
qui réunit le rationnel ët la moralité. » (1) 

Tel étant le Dharma, cet Ordre du Monde, on conçoit qu'un roi qui s'en 
réclamait n'était pas à tout prendre si loin des rois bràhmaniques, dont les 
qualifications religieuses sont minutieusement exposées dans le Catapatha 
brâhmana. Ces rois s'appuyaient sur l'insondable Prajapati, identitié avec 
l'Ordre cosmique : n'est-il pas l'Année, et cette déliniioa ne l'ézale-i-elle pas 
au cours cyclique de toutes choses ? La rovzuté était fondée sur cette essence 
secrete, qui passait dans le roi, et que celui-ci répandait sur son royaume: un 
empire complet et bien gouverné est en effet un univers, l'ordre de ses 
provinces répondant à celu des parties du monde ; il est l'image perceptible 
du Tout du Monde, c'est-à-dire de Prajäpat, raison suprème du grand Tout. 

La Loi suprême de toutes choses, pour le bouddhisme ancien, se suffit à 
elle-même en son impersonnalité, s'ordonne, plus strictement peut-être que la 
loi brähmanique, selon la règle du karman et ne s'appelle plus Prajapati. Là 
est toute la différence. En soi, elle subsiste. et c'est toujours elle qui assure 
les invisibles appuis nécessaires au souverain, dont l'œuvre est de la faire 
passer dans le monde, en réglant son royaume sur elle. Un Dharmarija 
bouddhiste est le mandataire du dharma au mème titre que ses voisins le 
cont de Prajäpat : une loi cosmique fonde son pouvoir comme le leur. 


(1) PTSD., $v. Dhammatl, ii, p: TIL 
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Or lé stüpa est-il autre Chose que la représentation géométrique ei bien 
équilibrée du cosmos ? {1 n'en lournit pas un ames d'images décousues : sa 
forme régulière et l'axe qui perce son pôle parlent peut-être plus encore à 
l'intelligence qu'aux yeux : s'il ressemble au cosmos, c'est qu'il en matérialse 
Гогаге, le cycle, la loi. I est la Loi cosmique rendue visible et intellizible. 
Une coupole autour d'un axe, pouvait-on figurer d'une manière plus frap- 
рате іе principe des éternels retours ? Cette forme architeciurzle est l'image 
de la voûte céleste où le monde se trouve enclos et dont la révolution autour de 
sonaxe mesure lé temps, nous en done l'idée etassure la périodicité du cours 
des choses. Le stüpa, c'est le Dharma universel saisi et arrété à l'un de ses 
moments : ou peut-étre méme devrons-nous reconnaitre ultérieurement que 
le monument s'inscrit. dans le temps comme dans l'espace et que la durée 
méme y est co wentionnellement figurée (1). 

D'autre part, à l'intérieur de ces formes cosmiques. le dharmas'emend aussi, 
en un sens plus matériel, du destin des créatures : elles passent sans terme d'un 
état à un sutre, cet enchainement étant leur seule manière et raison d'être, à 
l'exclusion de toute personnalité permanente et absolue (d/man). La forme exté- 
rieure du simsüra, c'est déjà l'univers elos er evelique figuré par l'archiec- 
ture du stüpa; mais en meme temps le contenu de ce monde du samsära est 
la procession des existences : telle est la Loi pour les créatures. Or on obser- 
vera que cet aspect du dharma est égslement réalisé dans le зійра. Се 
n'est plus toutefois l'architecte, mais le peintre ou le sculpteur qui ea ont recu 
la charge : le thème constant de leur activité, de Bhärhut au Barabudur ou aus 
monuments indochinois, est en effet resté la suite des Vies antérieures du 
Buddha, ces Játaka qui nous le montrent circulant de corps en corps, taniût 
d'animal, tantôt de dieu, tantôt d'homme et enchainé comme nous par ses actes, 
quoique l'Hlumination lui soit promise. Cette longue carrière se termine par 
la Vie ultime, où il échappera au samsára: c'est qu'il y a une fissure, une 
issue (?). L'architeete déjà l'a signalée : au sommet de soa dòme. le mont 
cosmique eff'eure l'enveloppe fatale. Là èst la pointe du monde, le hhavagra ; 
après quoi il n'y a plus que l'échappée, la libération, le nirvänur. Nous avons 
appris à localiser celui-ci en cet endroit. où le bouddhisme garde comme un 
souvenir de la Porte du Dieu mésopotam'en, complément nécessaire d'une 
cosmologie pivotante el fermée. 


(1) Sür cette valeur chronologique dè l'architecture, ef. BEFECL, p. 422 67 5 nous y 
reviendrons plusieurs fois. 

421 Avu Barabudur, la carrière des étres ne s'arréte pas sitôt: conformément au dogme 
mahávy4niste. plus haul que le Cakyamuni terrestre s'étagent des cièux peuplés de 
Bodhisattva transcendants. Aussi ést-ce à ces personnages fabuleux qu'est consacrés 
l'illustration des étages supérieurs. Avec cette addition tardive, le svstéme reste 
cependant le méme. 
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Tous ces éléments ne remonient sans doute pas, avec la précision qu'ils 
ont prise aux siècles postérieurs, jusqu'au stüpa d'Acoka: c'est d'eux cepen- 
dant que celui-ci était gros. Par ce qu'il impliquait ainsi et d'ailleurs de par 
sa forme seule, il était bien l'image du dharma cosmique. 

Il y a par conséquent un lien profond entre les deux traits les plus notables 
de la geste d'Acoka: son culte du Dharma et ses fondations de stüpa. Les 
édifices étaient l'image visible de la Loi du monde, et l'on peut dire, en don- 
nant aux mots leur pleine force, que le Dharmarája est avant tout le Roi au 
stüpa. En appuyant son pouvoir sur ce monument, le Dharma réalisé, Acoka 
ne s'écariait pas de la tradition védique où l'autel était Prajápati, l'Ordre 
supréme : autel et stüpa sont au méme titre le relais de la Loi universelle qui 
doit être projetée sur terre par l'intermédiaire du sacriliant. 

[1 est probable que le Buddha, lors de ses enseignements (amiliers et dans 
lé cours de sa vie errante, n'a guere pu prévoir de telles amplilications et un 
pareil usage de sa pensée: ces concepts transcendants sont la transposition 
trop directe des valeurs iraditionnelles dont vivait la religion royale brähmani- 
que pour douter qu'ils n'aient été incorporés au bouddhisme par Le rituel des 
cours où on l'a recu et adapté — quand bien même le Mahaparinibbàana sutla 
ne nous le dirait pas quasi explicitement du stüpa lui-mème. 

“x 

Par ce biais, s'énirevoit une explication simple et plausible de l'i dentihca- 
on du Buddha au stüpa, complémentaire de celle qui nous est tout à l'heure 
apparue, et qu'on nous permettra de rappeler en quelques mots : le stüpa est, 
avons-nous dit, la matérialisation de la Loi cosmique, comparable en cela à 
l'autel pré-houddhique ; la nature du dépôt qui lui donnait la vie en faisait 
généralement une tombe — avec une valeur essentiellement symbolique, liée 
toutefois au cérémomal funéraire partout où les reliques passaient pour provenir 
du sacré bücher. Or la tombe de l'agnicit, nous le savons. n'était déjà qu'une 
forme particuliére d'autel, et tombe et autel avaient pour. sens intime d'étre 
le corps rituel du sacrifiant, en méme temps que celui de Praja pati: de vieilles 
conceptions appuyaient ce symbolisme du corps substitué. À l'imitation de ces 
antécédents, le stüpa. monument à la fois funéraire et symbolique, ne devait- 
il pas tendre de méme à se poser en corps du Buddha ? 

Les pages qu'on vient de lire permettent de suivre de plus pres le passage. 
Le stüpa èst le dharma cosmique rendu visible: comme tel, ei sanë au- 
tre symbolisme, il suffit à assurer un comtact avec la nature mystérieuse du 
Buddha. évanoui dans le nirväna. mais qui justement nous a laissé $a Loi 
pour le remplacer: « qui voit la Loi me voit, qui me voit voit la Lois, èn- 
seigne-t-il en elfet dans le canon. Dès ce haut état de la crovance, si le 
stüpa fait apparaltre la. Loi, il est du méme coup, dans une certaine mesure, 
le portrait du Buddha. 
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L'équivalence du Buddha et de la Loi, à l'origine, est vraisemblablement sur- 
tout symbolique et de convention: cependant on n'ignore pas que la métaphore 
a pris de la consistance avec le temps etque l'on a lini var en trer un authenti- 
que corps du Buddha, le Corps de la Loi (dharmakàva), qui s'oppose au corps 
mortel de Cákyamuni. $i nous ne nous abusons, ce n'est pas de cette notion que 
dépend en droite ligne l'assimilation du Buddha au stüpa, mais les deux рго- 
viennent d'un méme mouvement des idées. Le stüpa. qui était le dharma, est 
devenu le Buddha en méme temps que celui-ci le deveaait ; plus vite méme et 
plus aisément peut-être. En effet, l'idée d'un corps abstrait, en dogmatique pu- 
re, forcait assez nettement 1а doctrine primitive, s'il est vrai que le Buddha n'y 
était que le premier des « délivrés »; son exacte poriée a prété àla discussion et 
elle est devenue l'un des mobiles du schisme. Au contraire, la réalisation archi- 
tecturale d'une pe-sonne symbolique du Mattre, qui fòt le Dharma, et lui-même 
en cela, autorisée par l'équivalence formelle du canon et hien appuyée par la 
pratique courante du bráhmanisme, a pu s'adopter d'autant plus aisément qu'elle 
ne préjugesit pas de la nature du Buddha passé dans le Nirväna : l'autel du leu, 
tout en assurant un contact avec Prajäpati, n'avait pas davantage prétendu ra- 
mener celui-ci, en lui-même, à une personne visible et clairement concevable, 

Nous reprendrons par la suite d'une façon plus complète les divers problèmes 
que posent les rapports du bouddhisme et du culte brähmanique, par l'en- 
tremise du symholisme royal, mais leur complexité ne rend pas inutile. croyons- 
nous, cette première orientation. Elle se résumerait ainsi: comme d'autres 
édifices rituels de l'Inde ancienne, le stüpa n'est point une masse inerte, mais 
un corps structural qu'anime une puissance analogue à celle qui régit l'uni- 
vers. Par sa seule forme, il est le Dharma réalisé en pierre. Il reçoit sa valeur 
complète d'un contact magique avec la personne du Buddha, à qui est due 
la révélation du Dharma: à cet égard les dépôts symboliques — oagles, che- 
veux, elc. — ou funéraires — cendres, dent, os — oni une méme valeur vi- 
vifiante, et il n'y a qu'une sorte de stüpa. Le monument concentre en lui le 
dharma universel, ou l'univers sous la loi du Dharma. ll est ainsi le soutien 
naturel de la magie royale, instituée en religion, par laquelle le souverain 
prétend régler le royaume sur l'ordre cosmique. Ce dernier est en réserve 
dans le stüpa royal. La manière dont le monument nous est présenté dans les 
textes donnerait à croire que c'est la réalisation d'un pareil centre rituel du 
pouvoir des rois dans un édifice partiellement imité des autels védiques et 
animé par des appartenances du Buddha, comme les autels par le sacrifice du 
purusa, qui à fait passer Ia tombe du Maitre, en la multipliant, au rang de 
Saint des Saints des royaumes bouddhistes. 

En méme temps que le Dharma était pris comme un Corps idéal du 
Buddha, le Stüpa serait donc devenu une réalisation symbolique de celui-ci : 
double évolution dont la spéculation et la pratique rituelle brähmaniques ont 
pu diriger les débuts, en réveillant d'ailleurs les conceptions plus anciennes 
que l'ethnographie nous a laissé entrevoir. 
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À notre sens, l'un des problèmes les plus considérables, sinon même le 
problème essentiel de l'histoire ancienne, prè-canonique, du bouddhisme est 
attaché à l'application du symbolisme royal à la personne de Gakyamuni. Oa 
observe cette ten dance dans les textes fondamentaux de la tradition pâle, tel le 
Mahaparinibbàna sulla du Digha nikaya par exemple, aussi bien que dans 
les plus riches développements de la bouddhologie mahäväniste, et elle éclate 
dans toutes les Vies légendaires, celles du Sud comme celles du Nord, ne serait- 
cé que par l'ambiguïté des signes qui, à sa naissance, présagent la grandeur 
future du Buddha. Le petit Siddhärtha est assure de devenir soit un. Buddha, 
soit un roi Cakravartin et sa destinée doit rester en suspens jusqu'à l'heure 
du Grand Départ. 

Mais les données fondamentales de ce probleme ont été trop souvent 
négligées par les historiens du bouddhisme. ll. est vrai qu'ils ont observé 
l'allusion au rituel roval que comporte la tradition des funérailles du Büldha, 
et que certains ont tenté, comme les textes les y invitaient, d'établir que le stüpa 
est par certains cótés un monument royal. Mais ramenée à un rang épisodique 
et séparée des faits qui l'encadrent, cette indication est habituellement res- 
i&e peu féconde, tandis qu'ailleurs, en l'iatroduisant dans des interprétations 
d'ensemble trop systématiques, on en a faussé |a valeur. Ceux-ci ne voient 
dans le bouddhisme que symholisme solaire et croiront reconnaltre l'arc-en- 
ciel dans le stüpa du Lotus de la Bonne Loti; ceux-là expliqueront l'horos- 
cope d'Asita ei les préoccupations dont il témoigne, en faisant état de ce que 
la légende nous donne Siddhârtha somme un prince de maison royale. Ds 
part et d'autre, on passera sous silence une tradition cependant aussi impor- 
tante que celle du Buddha paré. Nous sommes done loia d'un dépouillement 
complet des sources, encore que les recherches de M. SExaaT et de M. 
PaZYLUSK! aient mené, dans ce sens, à quelques résultats sérieux. 

Tout reviendrait à expliqusr comment, d'un ascéte à jamais évanoui dans 
la nirvána, Ie bouddhisme est parvenu à tirer un- être surhumain, paré du 
prestige et des attributs d'un Roi universel ; comment certaines écoles ont pu 
aller enfin jusqu'à poser en dogme la persistance de ce corps glorieux, mal- 
gré et pour ainsi dire par derrière un illusoire évanouissement à Kuçinagara. 
Par quel détour un roi céleste est-il sorti du «a moine des Çākya»? 

M. SENART, on se le rappelle, n'a pas tenté d'établir un passage direct de 
l'un à l'autre de ees deux termes. Pour lui, le Buddha ne s'est jamais mus 
véritablement en un roi divin, mais comme les rois indiens, comme le dieu 
Visau de l'hindouisme, leur prototype, et peut-être à sa suite, le Buddha est 
un héros solaire, ou il l'est deveau. Ce serait leur. commune référence au 
Soleil qui fonderait les affinités symboliques du Buddha et du Roi et les em- 
prunts bouddhiques aux rituels royaux. Ample circuit, mais vues étroites : 
l'allégorie solaire, nous l'avons reconnu, n'est qu'un élément particulier, 
pour important qu'il soit, au sein d'un symbolisme cosmique lié au temps, lié 
au sol, lié au pouvoir roval, et dont [a considération complète suffit à ruinzr 
les théories développées dans La légende du Buddha. 
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Se plaçant à un point de vue bien différent, M. PazrLuski n'a cru devoir 
faire appel qu'au jeu normal de l'imagination populaire, facilité par une sé- 
paration de plus en plus tranchée qui serait intervenue entre les deux parties 
de l'ancienne communauté, moines et laïcs. L'isolement Croissant des pre- 
miers a laissé une plus libre carrière à l'invention mythologique des seconds. 
A mesure qu'elle s'éloignait dans le passé, la grande figure du fondateur s'est 
enveloppée d'une brume mythique. Elle a pris les proportions surhumaines 
d'un héros qu'entoure le prestige souverain. Dans l'esprit du commun, et 
iandis que les couvents, partiaux, ne voyaient en lui que le plus grand des 
moines. l'initiateur d'une religion à prétentions universelles devait aisément 
assumer les attributs et l'apparence même du monarque universel. 

Sans méconnältre la valeur de cette analyse, on est contraint d'observer 
qu'elle ne suffit pas à rendre compte du caractere tres systématique et tres 
cohérent des emprunts faits par le bouddhisme au rituel royal, non plus que 
la pénétration profonde (bien que souvent méconnue par la science occiden- 
tale) de ce dernier jusqu'au ciur de la tradition pälte. Sans nous attaquer 
encore aux caractéristiques personnelles du Buddha, objet de chavitres 
ultérieurs, nous allons donc tenter de dégager la leçon des ressemblances 
évidentes que nous venons de déceler, entre le fondement bráhmanique de la 
royauté, image terrestre de l'inconcevable Prajäpati, et le fondement de la 
souveraineté bouddhique : autrement dit le Dharma, incorporé dans les stüpa 
royaux. Ceci ne saurait rentrer dans le cycle des simples inventions et contes 
populaires. On y retrouve sans peine l'effet de facteurs plus précis et mieux 
déterminés historiquement — autant qu'il soit permis de prononcer le nom 
de l'Histoire dès cette haute époque de la culture indienne. 

|! nous semble que l'événement décisif à été l'adoption du bouddhisme 
comme religion d'Etat dans des pays où la théorie magique et religieuse de 
la royauté était florissante et solidement établie en sés traits essentiels. Ce 
n'est pas que nul emprunt n'ait été fan, soit à l'astronomie, soit au folk-lore, 
voire à la spéculation philosophique, et surtout à ce qui, dans la philosophie 
comme dans le folk-lore, touchait à la cosmologie: mais nous croyons que 
le plus clair de ces influences s'est exercé par l'intermédiaire du culte royal, 
établi lui-méme en grande partie sur ces troits ordres de valeurs symboliques. 

Il est normal qu'en devenant une grande religion populaire, le Bouddhisme 
ait éprouvé le besoin de renouveler et d'enrichir la légende de son fondateur. 
Mais celle-ci, à bien des égards, s'y prétait mal. Sans pousser trop avant 
la recherche des causes (qui, ici, serait d'intérêt secondaire), Il s'accorde avec 
toutes les interprétations que l'on peut proposer des origines bouddhiques, et 
d'ailleurs il s'impose d'observer que les textes nous fournissent de nombreux 
«entretiens» du Maître, à l'occasion desquels ils donnent quelques indica- 
tions sur les événements très simples et le plus souvent très humains de sa 
vie, mais que le soin de compiler une Vie développée et merveilleuse a été 
laissé à la littérature tardive. Il n'y a pas, comme dans d'autres religions, un 


— 656 — 


corpus fondamental des miracles de Gakyamuni, dans lequel résiderait l'une 
des garanties de la foi. Le merveilleux n'a eu réellement prise sur la 
personne du Buddha qu'après l'établissement de la théorie transcendante, qui 
renouvelait de fond en comble la manière de le concevoir, ei qui a procédé, 
dans la plus large mesure, nous essaierons de le prouver, du contact des 
doctrines bouddhiques et dela religian ravale, lorte de ses traditions ethnogra- 
phiquement immémoriales. et pleine d'exigences. Quant aux tentatives spon- 
tanées et populaires, contrastant avec ce parti pris systématique, il n'est 
peut-être pas impossible de se représenter ce qu'elles ont pu étre: une voie 
s'ouvrait principalement à lear initiative, pour magnifier le Buddha : elles ont 
insisté sur le pouvoir qui lui est unanimement reconnu d'évoquer ses existences 
antérieures et celles de ceux qui l'entourent et qui l'écoutent. Ce merveil- 
leux populaire a donc trouvé son expression, une expression confuse et sou- 
vent désordonnée, dans la constitution des recueils de jâtaka et d'avadüna. 
C'est dire que réduit à [lui-même il eùt difficilement abouti à la théorie 
rigoureuse du Buddha Cakravartin. ` 

Une telle imprécision, en l'absence d'une collection de miracles riche 
et formée à date ancienne, était aussi défavorable à un développement 
interne du surnaturel dans le bouddhisme que propice à l'adoption, par des 
contacts historiquement certains, d'un surnaturel fondé sur une tradition 
extérieure. Or, par uné rencontre singulièrement heureuse, il se trouve que 
la religion royale asiatique, fermement fondée magiquement, et peut-être 
d'abord sociologiquement, sur la possession territoriale, faisait un dieu 
terrestre de chaque rot, en plaçant comme une gloire derrière lui le rayonne- 
ment de la divinité céleste dont i| était. l'incorporation ou le mandataire visi- 
ble. S'il s'est jamais rencontré, dans l'histoire du bouddhisme, des circons- 
tances permettant d'aller chercher le Buddha dans le sein du nirväna pour 
lui restituer un certain ordre, sinon d'existence du moins de puissance, ce 
sont bien celles-là. Il ne s'agissait pas de savoir si le nirväna était existence 
où non existence, probleme insoluble. ainsi posé. et qu'il est d'ailleurs cano- 
niquement interdit de poser ainsi. Il ne fallait que londer une existence 
tres réelle, mais non pas située sur son plan: celle du Roi, dieu manifeste, 
dont le pouvoir et la réalité n'admettent aucun. doute, - et qui s'est présenté 
comme le ministre terrestre du Dharma, apres avoir été pendant des siecles 
le reflet terrestre d'un Prajápati non moins insondable que la Loi bouddhique. 

Mais la magie royale étant clairement d'essence cosmologique, el sans 
doute hien avant ses expressions bráhmaniques, influencées justement par 
ses lointaines origines. L'ordre du monde, la procession des orients, le cvcle 
du temps étaient mis par elle en rapport étroit avec le territoire. D'où la 
constitution, par le mélange de ces sources diverses, d'un bouddhisme cos- 
mologique. On ne saurait faire trop grande la part de la cosmologie dans sa 
dogmatique comme dans ses expressions architecturales. Mais, pour n'en pas 
faire une spéculation abstraite, théorique et coupée de ses vraies racines 
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religieuses, pour n'en pas faire, en un mot, une simple philosophie, un bräh- 
manisme à peine renouvelé, i| est essentiel de bien concevoir que ce n'est 
pas sur la cosmologie pure qu'il s'est régle, mais sur une cosmologie appli- 
quée — appliquée à l'exercice du pouvoir royal ; ou si l'on veut, symbolisant 
l'exercice de ce pouvoir. 

Et voilà pourquoi l'archéologie du stüpa s'appuie si profondément sur un 
schéma dynamique des orients. Le stüpa royal est un réservoir de Dharma, 
et par là, il constitue le réservoir du pouvoir dont jouit un souverain fidèle. 
Pour ce dernier, l'essence de la royauté résidera dans l'application du Dharma 
bouddhique sur toute l'étendue de ses états. Le monument forme dés lors un 
moyen terme entre la Loi universelle et le pays: c'est un mésocosme, au sens 
que nous avons appris à donner à ce mot. [| rassemble en lui la Loi et le 
royaume, et cette opération ne peut s'effectuer, selon une modalité magique 
fixée de longue date, que par la constitution d'un sehéma synthétique des 
orients. 

Disons tout de suite que ces conceptions ont eu une répercussion profonde 
sur la dogmatique: rièn ne le montrera mieux que l'analyse du Grand Mira- 
cle que nous tenterons plus loin, en fonction de ces principes. En son fand 
dernier, le Grand Miracle (dont M. Foucner a déjà entrevu l'importance relati- 
vement aux origines du Mahäyäna) se réduit à une ample mise en scène de la 
magie chtonienne traditionnelle: ce qui ne s'expliquera bien qu'en replaçant 
à son arrière-plan la géomancie royale dont il procède. 


CHAPITRE V. 
GÉOMANCIE ET ARCHITECTURE. LE sTÜPA CENTRE DU ROYAUME, 


À cet endroit de l'analyse, une objection se présentera peut-ètre à l'esprit 
du lecteur. Les réalisations rituelles et architecturales observées jusqu'à 
présent dans la tradition brähmanique et plus généralement dans les cultes 
royaux, situent dans le sol même les fondements de leurs symbolismes. Elles 
se proposent, il est vrai, d'élever au-dessus de lui une structure qui est 
identiiée à une personne mystique ; mais cette dernière repose toujours, en 
son essence, sur la topographie magique du terrain rituellement circonscrit ; 
c'est vrai éminemment du symbolisme royal. Nous avons assez expliqué la va- 
leur cosmique attribuée à cette aire pour qu'il n'y ait pas à y insister davantage. 
Mais ce faisant, ne tendons-nous pas à placer directement les antécédents de 
l'architecture et de certains dogmes bouddhiques dans la science magique des 
terrains (vástu vidyà, vatthu vijja) telle que l'Inde l'a connue et pratiquée de 
tout temps ? Or, nous objectera-t-on, la tradition pàlie condamne ces pratiques 
divinatoires. La condamnation sera-t-elle fatale à cette partie de notre hypo- 
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these, ou devrons-nous supposer que les rituels bráhmaniques, tout en ayant 
d'apparentes affinités avec les traditions mahäyänistes du siüpa, sont en 
conflit ouvert avec le Hinayäna ? Nos conclusions, dans ce cas, ne s'applique- 
ront-elles plus qu'à la moitié du bouddhisme ? Que deviendrait alors notre 
documentation cinghalaise à 

Ce n'est pas ainsi que les choses se présentent et les développements 
précédents vont au contraire nous donner la possibilité de metire en œuvre de 
riches témoignages pâlis, dont on n'a rien tiré jusqu'ici, faute d'avoir élucidé 
le symbolisme qu'ils dissimulent. 

Le Brahmajála sutia du Digha nikàya range la géomancie (!) parmi les 
pratiques dont s'abstient le Buddha, à la différence de beaucoup de Сгатапа 
et de Brähmana. Ce sont là de pseudo-sciences (tiracchänävijà) : i| s'en tient 
à l'écart. Pseudo-sciences est une traduction que donne le dictionnaire de la 
Pali Text Society ; Rays Davos dans ses Dialogues a compris un peu diffé- 
remment: «Gotama the recluse holds aloof from such low arts», À tout 
prendre, c'est cette version qui reste, croyons-nous, la mailleure. Tiraechana 
(cf. sk. tiras, tiraçcina, tiryañc) signifie transversal, horizontal, donc: 
qui ne va pas droit; le dire d'un art ou d'une science, c'est, pour un boud- 
dhiste, leur reprocher surtout de s'écarter du but, la délivrance ; de n'y pas 
mener : d'être des chemins où l'on se fourvoie, alors qu'on ne devrait suivre 
que la voie droite. C'est ainsi la pratique de l'art incrimine que l'on rejette et 
non pas l'authenticité de ce qu'il enseigne (*). Le Buddha, nous dit le sutta, 
пе gagne pas sa vie au moyen de pareilles techniques, comme le font certains 
religieux, et il ne les tient en aucune estime; cependant il en est, lui l'Om- 
niscient, aussi parfaitement maître que d'aucune autre discipline intellectuelle : 
nous le verrons bientôt. 

La Sumaügalavilüsini appuie ici le terme de vatthu vijjà d'un commen- 
taire intéressant: « Le texte dit: vatthu vijjà. C'est l'art de reconnaître les 
signes favorables ou défavorables d'un terrain destiné à recevoir [par ex emple] 
une maison, ou un jardin. Ceux qui pratiquent cet art examinent les particu- 
larités du sol [litt. de la terre], etc., puis, murmurant leurs formules, ils 
aperçoivent les qualités favorables et défavorables du site, jusqu'à une pro- 
fondeur de 30 coudées sous terre et jusqu'à une hauteur de 80 coudées 





[1] Ce terme n'est pas déplacé, pour traduire valthu vijja, car on verra que c'est 
une science essentiellement divinatoire, prophétisant le bon ou le mauvais succès de 
l'œuvre rituelle ou de la construction effectuées en un endroit déterminé; de plus on 
notera qu'elle est énumérée ici aprés divers genres de pronostieations : chiromanciés 
physiognomonie, d'autres encore. 

(2) T. W. Ruvs Davins — 4. Esrun Canvexter, The Digha nikaya [Pali Text Socie- 
ty], vol. 1, London, 1896, p. 9 [ — Brahmajala satla, 1, & 21, n* 17] et p. 11. [Br. j. s. 
1, 8 27, n98 6 et 7]. T. W. Ruys Davins, Dialogues of the Buddha, 1, London, 1899 
[ = Sacred Books of the Buddhist, val. H], p. 18 et 25. 
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au-dessus, » (1) Mais cette définition de la géomancie n'est pas complète : elle 
n'en fait apparaitre que la spécialisation architecturale. Au contraire, quelques 
pages plus loin, le texte donne et le commentaire explique deux termes dis- 
uncts, vatllu kamma et valthu partkirana, qui, à eux deux, couvrent bien le 
domaine de la vatthu vijjáà (2). Le premier est défini: «l'établissement de 
maisons sur unemplacement vierge [choisi à cet eifet] » ; le second : « exéeuter 
un acte d'offrande (bali) en un endroit précis, apres avoir déterminé ce lieu v. 
Ce second aspect de la géomancie fait ressortir, par analogie, ce qu'il peut y 
avoir de magique et de « primitif » dans le précédent. Le mot méme de bali, 
employé dans Le commentaire, est intéressant à cet égard, саг sous ce nom sont 
régulièrement groupées des modalités rudimentaires d'offrande, dépót sur le 
sol, suspension à un arbre, etc., par opposition avec les rituels plus élaborés, 
où l'oblation se fait dans le feu. Cette fois encore, c'est vers les formes an- 
ciennes des cultes indiens que se tourne notre documentation. 

L'exercice intéressé des sciences divinatoires est done condamné par le 
bouddhisme pāli, du moins dans le passage cité. Mais il n'en nie pis plus 
l'efficacité que la légitimité lorsque le Buddha y recourt pour instruire ses 
auditeurs. C'est ce que suffisent à mettre hors de doute quelques lignes du 
Mahäparinibbäna sutla, auxquelles la Sumañgalaviläsinf consacre un 





(1) T. W.: Rays Davins —J. Esriin Canpenten, The Sumangalavilásini, Buddhaghosa's 
commentary on the Digha nikaya [PTS], Part I, London, 1886, « gharavatthu-arama- 
vatthádinam guna-dosa-sallakkhana-vijja. Matlikadi-visesam disvé pi hi vijjam 
parijapitva hettha palhaviyam litsa-ralana-malle ükase ca asitiral'ana-matle padese 
rüna-dosam passanti. » Ce court et substantiel passage, traduit déjà par CuiLpEns dans 
son dictionnaire, s. v. vatllhiu[-vijjd], a joué de malheur. CurLpzns trompé par la simi- 
litude de l's et du gh dans V alphabet ciughalais, a lu sara? au lieu de ghara? etila ira- 
duit en conséquence : «an art lar ascertaining the advantages or defects of a site for a 
pond, garden, ete. з L'erreur a été partiellement reproduite par R. Ficx dans fie sociale 
Gliederung im Nordüsllichen Indien zu Buddha's Zeit, Kiel, 1397, p. 152. Mais Fick 
était trop maître de sou sujet pour ne pas observar l'absence singuliére de toute référence 
а une construction, c'est-à-dire du principal. ll à donc gardé l'étang, ou le bassin de 
Civogns, qui d'ailleurs ne détonait pas à cette place, mais il a trés opportunément 
recomplété l'énumération, Il définit la vatthu vijja: «die Kunst die richtige Lage eines 
Hauses, eines Teiches u, s. w. durch übernatürliche Kraft zu erkennen. » La traduction 
anglaise de S. Martna gst venue depuis donner une nouvelle entorse au texte initial ia., 
the vatfhuvijjā i. e. the art of knowing through superoatural sigus the correct posi- 
tion of a house, a éloth, ete. » [The Social Organisation in North East India in Buddha's 
lime by Richard Fick, transl. by Shishirkumar Matrna, Caleutta, 19205 p. 235], — Frcx, 
par ailleurs, reléve dans le Jataka l'appellation intéressante : vathuvijjacariya є тайге 
ës sciences géomantiques в, — Dans le Suruci jataka, le roi, avant l'intention de faire 
bätir un palais pour son fils, canv que les maltres de cet art (vatihuvijjacarive) ei 
leur fait chercher un endroit propice pour la construction. | 

(2) Sumañgalavilasinr 1, p. 98: «vatthu-kamman ti akaja vallhumhi geha- 
palilihäpanam vatthu-parikiragam Hi 'idaü ca idañ ea Gharathalt vaiva taltha 
balikammakaranam. в 


— 660 — 


paragraphe particulièrement abondant en informations sur le symbolisme que 
nous étudions. 

Au cours de son ultime randonnée — celle qui le menait au site du nirvāņa 
(Kusinārā, Kuganagara), — le Buddha s'était arrêté au village de Pätali 
(Pátaligüma), à l'emplacement méme oü devait s'élever plus tard la ville 
impériale d'Acoka, Pataliputra. « A ce moment, dit le Sutta, Sunidha et 
Vassakära, grands officiers du royaume de Magadha, dirigeaient la construc- 
tion, à Pätaligäma, d'une place forte destinée à tenir en respect les VajJI... 
Or le Bienheureux, s'étant levé au point du jour, alors qu'il faisait nuit encore, 
dit à Ananda: ‘Qui est-ce donc, Ananda, qui construit une place forte à 
Pätaligäma ?' — ‘Ce sont Sunidha et Vassakära, Maitre, les grands officiers 
de Magadha, qui construisent une place forte à Pátaligáma, pour tenir en 
respect les Vajji'. = On dirait, Ananda, que c'est sur les conseils des dieux 
[du ciel des| Trente-trois que Sunidha et Vassakára, grands officiers de 
Magadha, construisent ainsi une place forte à Pátaligàma, pour tenir en échec 
les Vajji. Ananda, em appliquant à cet endroit ma vue divine, puriliée, supé- 
rieure à la vue humaine, j'ai pu voir de nombreuses divinités hanter par 
milliers les divers emplacements. [En effet] là où des divinités très puissantes 
hantent le site, c'est là qu'elles incitent l'esprit de rois trés puissants, ou de 
ministres très puissants à bâtir leurs demeures (cittäni namanti nivesanüni 
mäpetum). Là où des divinités de moyenne prestance hantent le site, c'est là 
qu'elles incitent des rois ou des ministres de moyenne autorité à bâtir leurs 
demeures. Là où des divinités inférieures hantent le site, c'est là qu'elles 
incitent des rois ou des ministres de petite envergure à bâtir leurs demeures. 
O Ananda! aussi loin que s'étendent les Ariya, aussi loin que va le trañc, 
aussi loin que cela, cette ville de Pataliputta sera à la téte de toutes les villes 
(agranagaram hhavissatty..» (t). 

Sans relever encore tout ce que ce document nous apporte de neuf, 
reportons-nous au commentaire; «ciltüni namanti nivesanüni müpetum, 
telles incitent leur esprit à édifier [là] leurs demeures”, dit le texte. Entendez 
que les divinités inclinent l'esprit des séomanciens (vatthu-vijjä-pâthaka) à 
édifier [là] des demeures de rois et de ministres royaux. Voici ce qui se 
passe: ces géomanciens, par la vertu de leur science. distinguent jusqu'à 
une profondeur de trente coudées sous terre : ‘ici, une demeure de Мада, 
ici, de Yaksa, ici, de Bhüta; ceci est une pierre, ceci, une souche'. Alors, 
tout en murmurant leurs formules, ils semblent, en tirant leurs plans, consulter 
avec les dieux. Ou bien c'est que les divinités, ayant pris possession de leur 
corps (lesam sarire... adhimucitvd), inclinent leur esprit à édifier des 





(1) Digha nikäya, xvi. 1, 26 sq. Ed. Ruys Davins — SrEnz, PTS, vol: I, London, 
1903; p- 86 $q. Trad. Rays Davips, SBB., vol. III, part it, London, 1910 (Dialogues of 
lhe Buddha), р. 92 sq. 
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demeures en tel ou tel endroit : à peine a-t-on enfoncé un piquet aux quatre 
coins pour prendre le terrain, qu'elles s'esquivent (litt, repartent pativigac- 
chanti : elles abandonnent le corps dans lequel elles s'étaient introduites). 
Pour des familles croyantes, ce sont des divinités croyantes qui agissent 
ainsi (!*) pour des familles non bouddhistes, des divinités de la même catégo- 
rie. Pourquoi cela? Les divinités crovantes font cette réflexion : ' Ces gens, 
ayant établi ici leur demeure, inviteront d'abord la Communauté des bhikkhu, 
puis feront procéder [par ceux-ci] aux cérémonies auspicieuses ; ét nous 
autres, nous y zagaerons de voir ces vertueux personnages, outre que nous 
entendrons l'énoncé de la loi, l'éclaircissement des questions et la bénédiction 
finale : en même temps qu'ils répandrontleurs dons, ces gens nous combleront 
donc de profits. » 

« Tüvatimsehi ‘[lls semblent consulter] avec les Trente-irois [Dieux|", 
dit encore le texte. Qu'il y ait, dans une famille, un homme éclairé, ou, dans 
un monastère, un moine cultivé, et nous dirons à leur propos ' dans cette fa- 
mille, les hommes sont éclairés * ou ‘dansce monastère, les moines sont culti- 
vés': ce sont manières de dire. De même, par référence à Sakka, le Chef 


(1) L'introduction du Khadiraügára jataka contient de nombreuses indications sur 
la conception que l'Inde se faisait des génies gardiens de la maison et de la fortune 
de ceux qui l'habitent. La scène est au Jetavana et Гоп nous montre le généreux 
marchand Anathapindika se ruinant eu aumónes si fréquentes et si grandes que même 
son immense fortune n'y résiste pas. L'une des divinités protectrices de sa demeure 
était héritique, et de longue main avait nourri des sentiments d'hostilité à l'endroit du 
Buddha et de la communauté, Elle né perdit pas l'occasion de représenter au marchand 
l'urgence de farmer sa porte aux parasites qui l'avaient ruiné, s'il voulait entreprendre 
dé se refaire. Anathapindika la chasse avec colère : « je ne saurais demeurer avec tol: 
sors sur-le-champ de ma maison èt va-t'en ailleurs», lui dit-il. Ella se rend alors 
devant le dieu gardien de la ville (nagarapariggäkaka devapulta) et lui demande 
d'intercéder en sa faveur. Mais sitót qu'il connait sa faute, le dieu l'éconduit. Elle a 
recours aux Quatre Grands Rois des Régions de l'Espace. sans plus de succès, Enfin 
elle en appelle à Indra. Le roi des dieux la sermonne et lui conseille, pour rentrer 
en grâce, de prendre l'apparence de l'intendant d'Anathapindika et d'aller récupérer de 
vastes sommes prétées par le généreux marchand au temps de sa prospérité, el qu'il 
ne s'est jamais soucié de réclamer ; mais surtout, il lui enseigne l'endroit ót sont cachés 
plusieurs trésors qu'elle retrouvera ét qui rempliront les coffres vides de la maison : 
tout se dénoue devant le Buddha qui ne manque pas de convertir la divinité repen- 
tante. Trois points méritent d'attirer l'attention: |a. hiérarchie qui apparalt entre les 
différents dieux, depuis le ciel d'indra jusqu'aux obscures petites divinités tutélaires 
des maisons et des portes, en passant par les quatre grands Rois et les Dieux urbains ; 
la révocabilité de la fonction tutélaire ; enfin le earactére chtonién que ne cessent de 
garder ces divinités de la propriété construite, héritiéres des divinités de la propriété 
agricole et foncière: la découverte des trésors enfouis en procède clairement. (Kha- 
dira gara játaka, &d. Faussóri, The Jataka, T, London, 1877, p. 236sq.; trad. Cuatwens 
in The Játaka... translated... under the editorship of prof. E. B. CowzrL, l, Cambridge, 
1895. p. 40 sq.; trad. Ruvs Davips, Buddhis! Birth Stories, |, London, 1880, p. 336 sq.! 
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des Dieux, ou bien au dieu Vissakamma. on emploiera la formule: ‘les 
Trente-trois sont éclairés'. C'est pourquoi il est dit ici "avec les Trente- 
wois'. Le sens est donc: "ils construisent [cette ville] comme s'ils prenaient 
conseil des [dieux du ciel des] Trente-trois'. » (!) 

Chaque mot a sa valeur: sulla el atthakathä n'ont pas souvent à nôtre 
service une concision aussi suggestive. Est-il possible cependant de mettre un 
peu plus d'ordre dans les indications données tant par le compilateur du Ma- 
hüparinibbana sutta que par son commentateur, le BuppuacRosa de la tradi- 
tion, ou quelque college d'érudits dissimulé sous ce nom callectil ? 


A E 
Commençons par examiner le mécanisme de l'iaspiration. Le commentaire 
nous laisse le choix entre deux interprétations. L'une est plus terre à terre 
ce ne serait qu'à leurs formulaires et à leur science magique que les architectes 
géomanciens devraient leur parspicacité spéciale ; l'autre est plus romanesque : 
-les dieux en personne guideraient leurs pas. C'estcelle-ci qui répond le mieux 
au texte lui-même, oü des myriades d'esprits hantent les environs de la future 
capitale Maurya, ce qui suggère que Sunïdha et Vassakāra, les ministres 
bâtisseurs, sont inspirés et conduits par les Trente-trois, autrement que par 
simple jeu de métaphore. 
On a déjà relevé dans le Mahavamsa des conceptions presque identiques, 
à propos de l'érection du Mahästüpa. Avant de rien entreprendre, om s'en 
souvient, le roi Dutthagámani, selon cette precieuse chronique, avait demandé 
à l'architecte quelle forme il comptait donner au monument. 
'kimsamthànam cetiyam tam karissasi tuvam ? "rti 
pucchi tam, 
et le texte ajoute immédiatement 
tamkhanam yeva Vissakammo tam àvisi 
sovannapütim toyassa pürüpetvüna vaddhaki 
püninü vàrim adaya vàüripitthryam ühani... 
(Mahüv., XXX, 1 1-12.) 
a A l'instant même Vissakamma entra dans le maltre d'œuvres : ayant fait 
remplir d'eau un bol d'or, il prit un. peu d'eau dans sa main et la jeta sur la 
surface liquide ...»; nous savons ce quil en advint: c'est la. silhouette. et 
non pas exactement le site du grand stüpa qu'il s'agissait de déterminer. Mais 
les deux se tiennent et ce qui nous importe ici est la manière dont Viçgvakar- 
man se saisit de l'esprit de l'architecte. Il entra (üvici) en lut. C'est presque 
littéralement la formule de la Sumañgala viläsint: tesam sarire devatā 
adhimuccitvà « las divinités étant entrées, s'étantimplantées dans leur corps», 





(1) Sumastgala vilásint, ll. p. 540 : trente-trois Indra, dont le Grand lndra (Çakra), èt 
leurs acolytes peuplent ce paradis. 
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— Par la suite elles ressortiront (pativigacchanti) dece corps, apparemment 
pour rentrer dans le sol, puisque c'est là qu'on nous dit qu'elles demeurent. 
Sur ce point cependant on sera peut-ètre porté à laire quelques réserves: 
passe, dira-t-on, pour des nága, yaksa, bhüta, ou autres divinités secondaires, 
d'habiter sous terre en un site géographique déterminé — il n'y a nulle oh- 
jection, bien au contraire ; mais comment croire que les glorieux habitants du 
Ciel des Trente-trois, ou Vicvakarman puissent étre réputés demeurer en un 
coin du sal ? Leur place n'est-elle pas dans l'Émpyrée, ou mieux sur la cime 
du Mont céleste ? Nous reviendrons sur ce point. 

Ne considérons pour l'instant que le cas général où les génies qui inter- 
viennent sont des divinités secondaires, souvent méme régulièrement chto- 
niennes (nâga, etc.) et où le processus décrit par les livres pälis ne fait pas 
difficulté, et observons qu'il permet d'interpréter diverses traditions plus ré- 
centes, susceptibles, par réciprocité, de nous le faire mieux saisir lui-même. 


x^ 

On lit dans les monographies de CRocKE ou dans les divers. Gazeileers de 
l'Inde, qu'un terrain où l'on a aperçu un tigre convient à l'édification d'un ort. 
C'est qua l'animal entrevu passe pour une manifestation de l'esprit du lieu, 
lequel emplira les murs etleur communiquera sa vertu : la forteresse-tigre 
sera inexpugnable. Plus fréquente et plus merveilleuse est la légende du 
lièvre surpris en train de donner la chasse à des chiens : que n'est-il pas per- 
mis d'attendre d'un emplacement dont l'a esprit» a eu assez de vertu pour 
manifester ce prodige incroyable! Aussi de nombreuses villes se réclament- 
elles du coute, Därwär notamment, dans la présidence de Bombay (!). CnookE 
a réuni sur la question une ample information, dont le spécimen le plus ins- 
tructif se rapporte à la construction du fort d'Arangarh, dans les Central 
Provinces: un Baiga (prétre aborigene) était venu annoncer qu'il avait aper- 
çu, sur la pente d'une certaine colline, un lièvre pourchassant un chien. C'est 
naturellement là qu'on installa la forteresse. Mais par surcrolt, le Baiga lui- 
méme » fut mis à mort et enseveli à l'entrée de la place, dont son esprit devint 
désormais la divinité tutélaire ». (3). 


(t) Gazetteer o) the Bombay Presidency, XXIL, Bombay, 1884, p. 707, п. 1. Voir le 
récit du choix de l'emplacement de Kapilavastu dans Helmer Swirm, Sulfanipata 
Commentary, being Paramatthajoliká, 11. PTS., London, vol. l, 1916, p. 353- Le Bai 
Kagila aperçoit un emplacement où les rats et les crapauds font peur aux serpents, et 
les sangliers et les cerfs aux lions et aux tigres. Ten conclut qu'un candala mème 
deviendrait cakravartin en y bátissant sa demeure, 

(2) W. Cnooxz [-Ewruovesn], Religion and Folklore of Northern India, Oxford, 1926, 
р. 110. Les Baiga sont les medicine-men ou sorciers des tribus à demi-sauvages dissé- 
minées dans les collines du centre. I est intéressant de noter que teurs fonctions ritu- 
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Si nous nous reportons par comparaison aux explications du commenta- 
teur pâli, la raison de cet acte cruel ne nous échappera plus. Les divinités 
chtoniennes, dans leur désir de voir construire sur leur lopin de terre, se 
glissent parfois, nous dit-on, dans le corps des architectes, les conduisent au 
bon endroit, procèdent elles-mémes aux opérations de bornage, puis s'absor- 
bentà nouveau dans le sol. De là à croire qu'un sorcier sorti des jungles les 
plus sauvages — tels sont en effet, selon CRookE, les Baiga — ne représente 
lui-méme qu'une manifestation de la divinité locale ou est un déguisement pris 
par elle, il n'y a qu'un pas, aisément franchi, et c'est évidemment ce qui a coüté 
la vie à l'informateur bénévole de l'histoire. Les chroniques pälies, où 
Vigvakarman inspire un architecte, ne nous content-elles pas qu'en une autre 
occasion il prit l'aspect d'un artisan pour façonner lui-méma un vase d'or, le 
remettre à Acoka, afin que celui-ci v plantât un rameau de l'Arbre de la 
Bodhi, et cela fait, qu'il disparut tout aussi soudainement (1)? Le sacrifice du 
Baiga aurait ainsi une double valeur, en laquelle se rejoignent deux ordres de 
conceptions dont il est souvent difficile d'opérer le départ. On a pu croire que 
[а divinité du lieu s'était montrée sous les traits du sorcier : en entouissant le 
Baiga sous la porte, on ne faisait que ramener le génte chtonien à son habitat 
normal, embeili selon son vœu par la construction du fort. D'autre part, se 
füt-on trompé à cet égard, que l'esprit du Baiga suffisait à lui seul à consti- 
tuer la divinité protectrice, dont la présence est crue indispensable pour la 
solidité de la bâtisse comme pour sa fortune politique et militaire. 

Ce témoignage d'un état des superstitions intermédiaire entre là simple 
croyance à l'existence de génies locaux. etla pratique ambigue du sacrifice 
humain à leur profit, nous ramèns donc à cette dernière, que nous comprendrons 
peut-être mieux maintenant. Au fort d'Arangarh, c'est probablement la divi- 
nité du lieu elle-même sous un déguisement de Baiga, et non point une victime 
ordinaire, qu'on a cru introduire, ou plutôt réintroduire dans le sol. Mais ce rite 
se confond presque, à bien peser les choses, avec la coutume si fréquemment 
attestée en divers domaines, de rénover ou de fortifier un dieu en sacrifiant un 
homme dont a personnalité, s'amalgamant à la sienne, lui assure une vigueur 
nouvelle. La construction de l'autel du feu védique, animé par l'insertion dans 





elles ont un rapport étroit avec le culte. de la terre [cf. W. Cnooxe, Introductton to 
the Popular religion and Jolk-lore af Northern India, Allahabad, 1894, p. 15, él раз- 
sim] et les sacrifices sanglants [ibid., p- 6o]. Les Baiga sont employés comme prètres 
par les races à demi hindouisées des Vindhya: on leur confie, dans le village, de petits 
temples où se rend un culte fruste, celui par exemple de Gansam Deva ou de Raja 
Lakhan, dieux tribaux des Dravidiens. Ces prélres-sorciérs sont « invariablement choi- 
sis parmi les tribus plis sauvages demeurant en pleine jungle, entre autres les Bhuiya 
ou Bhuiyàr»- Cnooxt, i bid., p. $9. cf. p. 107 : Barga est aussi ut nam ethnique, s'appli- 
quant précisément à un groupe de ces tribus sauvages; la coutume de choisir les sar- 
ciers parmi elles explique sans doute l'acception professionnelle du mot. 
11) Mahavamsa, xvii, 23 949. 
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sa masse d'une victime humaine, n'était-elle pas déjà une opération magique 
de cet ordre, et ne visait-elle pas à « doubler» symboliquement le sacrifice 
cosmique, c'est-à-dire la continuelle reconstruction du Purusa universel ? 
On aide ce Purusa, on lui ajoute quelque chose par l'édification du purusa 
rituel: n'est-ce pas que l'on envoie dans l'essence du Dieu cosmique celle de 
l'homme mis à mort? Les mêmes sources modernes dont nous venons de faire 
état nous fournissent, pour leur part, des exemples assez nets du procédé, bien 
que l'ésotérisme qui est de règle en ces matières masque quelquefois en partie 
le sens véritable des opérations. Lorsque le «génie» d'une construction 
s'avère par trop faible, un sacrifice opportun permet de lui associer ou plutôt 
de fondre en lui un nouvel « esprit » : on nous dit par exemple qu'à l'époque 
où le fort de Shorkot était en cours de construction, une de ses faces ne 
cessait de s'écrouler: Un fagir conseil au Ràja d'enterrer un garcon 
premier-né sous le rempart. Ceci fait, le mur tint. La mère de l'enfant se 
rendit à la Mecque et en revint avec une armée de Musulmaus, mais ils ne 
purent s'emparer du lort. Un fagir se métamorphosa alors en coq et vola sur 
le toit du palais, oü il se mit à chanter à plein gosier. Le Râja fut si effrayé 
qu'il abandonna la place. « Au moment où il en sortait і спа: “Honte à tol, à 
Fort, de rester debout !' ; au méme moment les murailles tomberent » (!). 

Après tant de siècles, c'est encore exactement la superstition saisie dans le 
rituel bráhmanique par Orp£xBERG : l'esprit gardien du fort anime la maçon- 
nerie et là maintient, tout comme, lors de la préparation d'un agnicayamna, nous 
avons vu jeter une partie de la victime «dans l'eau qui servait à délayer 
l'argile des briques, pour la rendre plus tenace » (?). Aussitôt interpellé par le 
roi, l'esprit gardien interrompt son office et les pierres roulent d'elles-mêmes 
dans le fossé. Peu d'exemples sont susceptibles de mieux faire saisir ces 
singulières notions de magie topographique et structurale. Le bâtiment tout 
entier, comme le terrain qui le porte, est magiquement perméable à l'esprit de 
la victime, et leur vertu, leur vie surnaturelles tiennent à cette imprégnation : 
la victime s'est identifiée à eux, comme jadis le purusa à l'autel. 

On remarquera cependant que si, dans ce cas, et une fois le sacrifice 
consommé. on associe manifestement le génie gardien au site comme à la 
contexture de l'édifice, par contre, à la différence de la tradition d'Arangarh, 
aucune trace ne se décèle d'un lien entre le sol et la petite victime, antérieu- 
rement à l'intégration brutale de celle-ci dans le corps de la place. Ici, on 
pourrait se croire, à première vue, en présence d'un sacrifice pur et simple 
constituant une ёте gardienne de la construction. Là au contraire la divinité 
du lieu s'était manifestée au préalable sous l'aspect d'un lièvre très puissant. 
Nous l'avons dit. ou bien la mise à mort du Baiga procédait de l'idée qu'il 





(1) W. Crooze, Relig- and Folklore af №. India, 1926, p. 298. 
(3) Supra, p. 698. 


— 666 — 


n'était qu'un nouveau déguisement du méme génie local, ou biea peut-étre 
encore = mais les deux sont difficiles à séparer — cette mise à mort n'était- 
elle destinée qu'à surimposer en quelque sorte au génie une personnalité 
nouvelle renforçant la sienne. En méme temps, elle aurait assure un contact 
entre les fondateurs et lui, suivant l'idée universellement répandue que l'àme 
de la victime reste au service du sacrifiant : la légende de Shorkot en témoi- 
gne. Loin qu'on ait oublié, à Arangarh, la divinité chtonienne primitive, si 
l'on s'est mis là où elle était apparue, c'est évidemment pour capter sa vertu 
belliqueuse. Mais comment concilier cette donnée avec l'affirmation que le 
Baiga est devenu la divinité tutélaire ? Les analyses qui précèdent suggèrent 
qu'on ne remplace pas la divinité chtonienne par l'esprit du mort; on lui fait 
plutôt revêtir, sous le couvert de cette association, une modalité plus directe- 
ment áccessihle à ceux qui ont pris l'initiative du sacrilice. 

Nous avons eu ailleurs (!) l'occasion de décrire la survivance d'idées 
analogues, chez les Annamites notamment, dont les croyances populaires 
gardent souvent un air de famille avec ce que nous pouvons restituer du 
pré-aryen dans l'Inde. 

Les Annamites ont encore des génies locaux, des patroas villageois, qui 
sont des morts dont on connaît le nom et souvent la date de décès. Une 
simple adoption, au lieu d'un sacrifice sanglant, permet aux villages de 
s'acquérir ces protecteurs. Pour peu qu'on en étudie les traditions, il apparalt 
que ces génies communaux sont les héritiers d'antiques Patrons du Sol. Le 
dieu du Sol, en Annam comme en Chine, est devenu «dieu des murs et des 
fossés » dans les centres urbains; c'est exactement ce que nous nómmerions 
"le dieu de la ville». H semble qu'une évolution analogue ait eu lieu dans 
les deux pays. « L'idée générale qui se dégage de tous les faits qui concernent 
ce génie, écrit le P. CapiERE, c'est que le sol sur lequel les Annamites sont 
fixés, la terre qu'ils cultivent, mème lorsqu'ils l'ont conquise sur la grande 
forêt, ne leur appartient pas en propre. Il v a un maitre, ‘le vrai propriétaire 
de la Terre’, dont les droits sont antérieurs aux leurs, dont les droits sont 
imprescriptibles. Eux ne sont que des occupants d'un Jour. Ils doivent donc 
en toute occasion faire acte Че dépendance, de vassalité, de location. » (*) 

Nous touchons là à l'idée la plus « primitive », sans doute, qu'il nous soit 
possible d'atteindre dans cet ordre de conceptions ; à savoir, que le défriche- 
ment est une désacralisauon. Idée qui se retrouve aussi au fond des faits 
indiens, et chose remarquable, sous des aspects très comparables à ceux 
qu'elle prend dans tout le pays annamite, au sans géographique que nous 


(*) Les Religions de l'indochine, dans Sylvain Lévi, Indochine, t. l, Paris, 1931, 
р. 141 8q., Le génie lulélaire du village. 

(3) L. Capt£nE, Religions annamites... dans G. Maspero, Un Empire Colonial 
Français, l'Indochine, t. |, Paris, 1029, p. 295. 
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donnons à ce тої, c'est-à-dire aussi bien chez les Chams que chez leurs 
conquérants. Bien qu'éliminé du territoire communal, le Cham, dàns certains 
villages annamites du Sud-Annam, reste en contact direct avec le génie tuté- 
laire et sa présence est jugée nécessaire lors de la fète annuelle. Les Chams, 
de leur côté, ont des rites où ils font aux Mot une place montrant qu'ils les 
considerent comme les vrais maitres du sol — uniquement, bien entendu, au 
point de vue magique (t). I n'èn va pas autrement, au dire de CROOKE, des 
villages semi-hindous des Vindhya qui font venir des sorciers aborigènes (les 
Baiga), afin de les préposer à des cultes municipaux en étroit rapport avec le 
sol. En fait, tout ce que nous venons d'observer là ne compose-t-il pas un 
commentaire saisissant de la brutale histoire qui nous est cóntée du Baiga 
enfoui à Arangarh, dans le terrain même qu'il avait désigné aux construc- 
teurs ? La propriété rituelle du sol par les tribus sauvages et la manifestation 
du genius loci sous les traits d'un habitant des bois ne sont que deux étapes 
d'uue méme symbolisation, partie sans doute de la crainte obscure inspirée 
par ug pays non défriché où l'an entreprend de s'installer, et dont il importe 
de se rendre les divinités favorables. 

Mais s'il faut admettre que d'imprécis génies du sol sont ainsi les devan- 
ciers légendaires des patrons locaux, il reste à expliquer la subsutution, ou la 
superposition à ces divinités chtoniennes de personnages divers, baiga, enfants, 
brähmanes dans l'Inde — avec sacrifice sanglant — ou sous une forme plus 
tempérée, personnages ayant authentiquement vécu et d'aventure encore vi- 
vants, chez les Annamites. Dans ce dernier domaine l'évolution a pu ètre 
commandée en partie par l'idée que le monde surnaturel est, comme le nôtre, 
doté d'une hiérarchie : des Génies sont préposés chacun à l'une des circons- 
eriptioas administratives de l'empire. L'office de génie tutélairs a fini par étre 
considéré, à la chinoise, comme une magistrature : la fonction est dévolue à 
des personnes qui s'y succédent. Les âmes des morts briguent ces emplois et 
de grands lettrés peuvent de leur vivant même préter leur esprit à un village 
dont il devientle patron. Et pourtant tous ces personnages disparates fusionnent 
en quelque maniere avec l'obscure notion du génie chtonien. survivant au fond 


(1! Les Chams nomment rituéllement les Mol « frères ainés s. Nous avons signalé 
dans un précédent article l'intérét de certaines cérémonies mixtes, Chames-Aunamites, 
ou Moi-Chames. Les Moi participent à divers cultes chams. A Pó Klaun Garai nous 
les avons vus chargés en privilège de préparer la grande fête annuelle du Kate, 
coupant la végétation qui escalade le temple et débroussaillant le sol alentour: n 
faut connaitre le rôle essentiel joué par le sol du lieu sacré dans tous les cultes 
mdochinois pour mesurer la portée d'une telle coutume. Cette. venue annuelle des 
Mor à Po Klauü  Garai correspond exactement, en changeant les parties, à l'invitation 
des Chams par le village annamite de Scn-hÀi pour la fète de son génie, Somme 
toute on peut avancer que dans le Sud-Annam nombre de cultes so présentent comme 
des faits d'ordre géographique plutót qu'ethnique [Deux légendes chames, HEFEO., 
XXXI, 1931, p. 65]. 
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de la conscience populaire. C'est ce que montre un fait signalé par un obser- 
vateur très cousciencieux, M. NauyEN-vAs-Kuoax ; quand un nouveau groupe 
vient à se constituer, par exemple sur une des grandes concessions europé- 
ennes, s'il n'adopte pas immédiatement un génie spécial, « il construit toujours 
un dinh (temple affecté au culte municipal) et y adore un vague génie du sol, 
thó thin + mh, qui préside а Іа localité, en attendant l'occasion d'accueillir 
un génie qu'agréeront les habitants», (1) 

Ces conceptions rituelles sont compliquées et l'influence du taoïsme y est 
souvent apparente. Nous noterons toutefois que le témoignage du Digha 
пікауа se rapproche fort de l'« administration de l'au delà » sino-annamite : 
nous voyons se dessiner dans le Sutta pâli toute une hiérarchie de dieux 
souterrains, grands, moyens et petits, qui reproduisent sous terre, si l'on peut 
dire, la carte politique du monde des hommes, marquée par la distribution 
des capitales ou villes royales grandes, moyennes et petites (2. D'autre part, 
l'introduction du Khadirañgära jäta ka nous a prouvé que là aussi les fonctions 
sont révocables (1). La similitude des deux systèmes parvenus au terme 
de leur évolution, reste donc aussi formelle que celle dont témoignaient leurs 
frustes antécédents ethnographiques (!). N'est-ce pas que de part et d'autre 





(1) NauyEs-vàs-Knoaw, Eesaí sur le Binh et le culte du génie lutélaire des villages 
aü Tonkins BEFEO., XXX, 1930» p« 118. Ce mémoire trés documeuté, et de premiere 
mains contient de nombreux exemples de cultes locaux qui donnent sur la religion 
aunamite des lumières qu'on Dë saurait attendre des ouvrages européens, documentés 
d'ordinaire par des léttrés annamites surtout au fait des traditions sinisantes / naturel- 
lement cettè faiblesse n'atteint pas l'œuvre remarquable. du P. Camiène auquel nous 
devons tant ici et ailleurs. Mais nous ferions volontiers à l'Exsaí sur le Binh une place 
auprès de l'Anthropologie populaire annamite. 

(9) Supra, p. 660 sq. 

(2) Et en outre qu'il existait une hiérarchie bien définie de qualifications divines: 
génies domestiques, géniés de [a ville, Régents des quatre parties du monde, et enfin 
[udra (supra, p. 661, t: th 

(N) C'estici qu'il convient de rappeler la singulière faveur dont ont joui, dans les 
textes bouddhiques, les énumérations de patrons locaux, ou yaksa, qu'on représente 
préposés chacun à la protection d'un royaume ou d'une villa. M. Sylvain Lévi 
a consacré Un grand article au Catalogue géographique des yaksa dans la 
Mahámavüri [JA., 1915, I, p. 19-138], aprés avoir déja attiré l'attention sur des listes 
analogues dans la cinquième de ses Noles chinoises sur l'Inde [Quelques documents 
sur le bouddhisme indien dans l'Asie Centrale, BEFEO., V (1935), p. 261 s3.]. Le 
vinaya des Müla Sarvästivadin nomme lui aussi à maintes reprises des vaksa locaux 
[cf. 1. Рагуцкі, Le Nord-Ouest de inde dans le vinaya des Müla-Sarvastivadin ei 
les léxles appareniés, JÀ., 1914, 1l, p. 453-568]. «Le catalogue géographique de |a 
Mahamayüri, dit M. Sylvain L£vi, montre que ce texte, sous sa forme actuelle, remonte 
aux trois ou quatre premiers siécles de l'ére. chrétiennése L'archéologie de l'Inde est 
encore trop peu avancée pour nous permettre de reconnaitre si l'attribution à chaque 
ville de son Yaksa tutélaire est conforme à la réalité ou simplement fantaisiste, Si le 
catalogue est digne de confiance, il nous révèle un chapitre important de ces cultes 
populaires que la littérature laisse à peine entrevoir; il nous aide ainsi à préciser la 
notion, en apparence si floue, du Yaksa. À voir Visgu désigné comme le Yaksa tutélaire 
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un méme symbolisme savanta porté les mêmes fruits dans des sols analogues ? 
Que le présent mémoire conduise à cette conclusion, ce n'en est évidemment 





de Dväraka, Kärttikeya comme lé Yaksa tutélaire de Mohitaka, Vibhisana comme le 
Yaksa tutélaire de Tamrapargi, Duryodhana comme le Yaksa tutélaire de Srughaa, et 
Arjuna, dans le mème vers, comme le Yaksa tutélaire d'Arjunävana, on se rend compte 
que le Yaksa est essentiellement un personnage divin étroitement associé par la tradi- 
lion aux souvenirs locaux; les uns ont brillamment réussi, et par le concours des 
circonstances ou par e prestige de la poésie, ils se sont imposés à l'Inde entière : 
d'autres, moins heureux, n'ont joui que d'une notoriété de clocher. Par le rôle qu'ils 
jouent ét par l'inégalité de leur destin, ils rappellent de bien près nos saints 
patronaux » [Catalogue des Yaksa, loe. cit-, p. i19 et 121]. 

La documentation pâlie que nous venons d'examiner évoque une organisation 
analogue à celle de ce catalogue. Elle établit mème plus intimement la relation, non 
seulement topographique, mais magique entre le vaksa local et le pouvoir local, dans 
une méme localité. Comme d'ailleurs (et de tous temps), le dieu du lieu est celui du 
groupe, notamment celui du chef, cette connection est une raison nouvelle de croire 
avec M. Sylvain Lévi que les yaksa sont. étroitement associés aux traditions locales. Il 
serait intéressant de reprendre à ce point ds vue les catalogues géographiques du 
genre de celui fourni par la Mahamayüri. Mais, — et M. Sylvain Lévi en avertit bien — 
à l'Inde a toujours été trop amorphe pour que nous puissions prendre au pied de la 
lettre les indications de ce catalogue; partout іа fantaisie des fideles et l'exploitation 
lucrative des lieux sacrés a di susciter des cultes concurrents qui së disputaient 
l'honmeur et le profit», En fait, d'une liste à Vautre «l'accord... n'est qu'une rare 
exception, les divergences sont beaucoup plus fréquentes» [ibid., p, 120). 

Il est visiblement fait flèche de tout bois: attributions locales qui e ne sont pas 
toutes de pure fantaisie » [ibid., p. 121], associations purement formelles de noms, et 
systèmes symboliques divers s'y rencontrent. Par exemple dans 1а liste des villes, 
« Pátaliputra vient en tète, avant Rájagrha, qui occupe pourtant une place d'honneur, 
avant Kapilavastu [ibid., p. 30, 58, 116] ». M. Sylvain L£vi voit dans cette prééminence 
un souvenir de l'éclatante fortune que connut Pájgaliputra sous les Maurya. qui -y 
avaient établi leur capitale. Quant à Rajagrha, « trop conuu pour qu'il y ait lieu 
d'insisters [ibrd., p. 60-61}, on n'est guère plus surpris de le trouver dans les pre- 
miers rangs que d'y rencontrer auprès de lui les noms fameux de Kapilavastu, Crävasti, 
Vaigali, etc. Mais entre. Pátaliputra et Rajagrha s'insérent des indications qu'il est au 
moins singulier de trouver à cette place, On a en effet mention dés les deux premiers 
vers, de Sthünà, Bhadrapura et ага. « Sthünà est un village de brahmanes rendu 
fameux par une décision du Bouddha; consulté par $roma Kotikarga sur la limite des 
pays de stricte observance, le Bouddha indique Sthüná comme la limite à l'Ouest ,, . » 
N'est-ce pas cependant un titre asser mince à prendre rang entre Pafaliputra et 
Räjagrha ? Bhadrapura vaut moins encore : c'est « trés probablement Bhaddiya nagara 
des textes pâlis, la "ville heureuse' oü réside Mendhaka, le type de l'homme fortuné ». 
Les textes pâlis la situent e dans lo pays des Ahgas ou méme au-delà des Aüga, done à 
l'Est de Pátaliputra, vers le delta du Gange ». Pour Uttara, le paradoxe se renforce : ce 
mot n'est méme plus un nom de lieu, « mais désigne la région du Nord (uflaré dif) s. 
Que tirer de cela? Une indication claire et précieuse, croyons-nous: Sthūna est à 
l'Ouest, c'est même une limite vers l'Ouest: Bhadrapura est A l'Est; on sait que 
Rájagrha (le moderne Rajgir) est au Sud de Pátaliputra (Patna), enfin Uttarā est 
le Mord, purement et simplement. l| en résulte, à ce qu'il nous semble, un 
schéma des quatre orients autour de Pátaliputra, ville centrale, ville impériale, 
ville, comme nous avons appris à le reconnaltre, « au sommet du monde ». Toutes 
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qu'une démonstration partielle, vu l'étendue et la diversité du sujet. Mais on 
ne doit pas oublier que d'autres enquêtes semblent apporter chaque jour dans 


les raisons de choisir ces diverses localisations ne sont peut-etre pas là, mais le 
motif essentiel de lèur groupement transparait, Ce qu'au nous montre en manière de 
préface, au début de la liste géographique, c'est un cosmogramme orienié, marqué 
aux cing a points # de l'espace par un yakşa $ lè a monde das ariya » du pâli. Si telle est 
bien l'intention cachée du rédacteur de ces vers, une autre singularité relevée par M. 
Sylvain Lévi prendra une imporiauce nouvelle. A Räjagrha. le catalogue mentioune les 
deux monts célèbres, Grdbraküta et Vipula. Or, « à côté de ces noms universellement 
connus on est surpris de rencontrer Sthitimukha [terme inconnu par ailleurs; le texte 
dite Vajrapänt Räjagrhe Grdhraküte..- Garudo Vipule yaksae Lilraguptah sthitinu- 
khe... »]. Les variantes : Sthiripura, l'ritimukha, Citimukha, montrent que les interprètes 
et les scribes n'étaient pas moins embarrassés que nous par ce nom. Le mot mukha, bou- 
che, embouchure, commun à tous les textes [sauf un] fait penser à à la bouche de l'enfer 
qui s'ouvrait dans les flancs du mont Vipula (Hiouex-rsanc, Mémoires, 11, 24-26, ete.\ 
Le nom de yaksa local, Citragupta, favorise cette hypothèse : Citragupta est en effet le 
-greffer des enfers » [ibid., p. G1]. Cette belle inférence de M. Svlvain Lévi trouverait 
sa confirmation dans nôtre hypothèse: si le schéma des premiers vers du Catalogue 
est ug pelit cosmogrammé, avec ses quatre pointes horizontales et la direction d'en 
haut (c'est-à-dire le monde céleste) en son cèntre à Pätaliputra, la & bouche de l'en- 
let » [е complète en lui ajoutant l'accès du monde inférieur des morts. Que cet accés soit 
à hàjagrha, c'est-à-dire au Sud, qui est pour l'Inde la direction du Royaume des morts, 
cela rentre directement dans nos vues. C'est peut-être même eh partis cé qui aura 
amené le choix de cette illustre cité, tout comme pour Sthünà sa réputation d'être [a 
limite. occidentale des pays. d'abservance régulière ; le nom d'Uttara «le Nord » qui 
complète la liste, atteste plus éloquemment encore que Le souci de l'orientation l'am- 
porte sur celui de citer des villes célèbres soit par leur illustration propre, soit par 
leur importance dans l'histoire du bouddhisme. 

La Mahämäyärt place à Pataliputra le yaksa Krakucchanda. ll existe dans les trans- 
xriptions chinoises ]a trace d'une variante Kuruzunda, Kurusunad, mais Krakucchanda 
est garanti pàr le tibétain et la meilleure version chinoise, celle d'AuoGHAVAIRA (hd. 
p. 33, n. !, €f, pour la. valeur respective des versions chinoises, p. 16-27], Биг се 
Krakucchanda, M. Sylvain Lévi ne présenté aucune observation, C'est un nom de 
formation erratique et qui, on le sait, appartient emn propre à un Buddha, le premier 
de la série Krakucchanda, Капакатипі, Касуара, Cakyamuni, qui est calla de notre 
epoque eosmiqua et qua complétera Maitrava. Morphologiquement il est aussi. difficile 
de séparer du Buddha Krakucchanda Le nom du yaksa Krakucchanda que le nom du 
yaksa Visgu & Dvaraka (Visnur yakso Dvärakäyäm) ou celui du vakja Karttikeya à 
Pohitaka ( Rohilake Karllikeyah kumáro lokavigrutah) des dieux bráhmaniques Visgu 
“et Rarttikeya, Ce n'est pas dire que Pagaliputra ait pu étre mis sous l'actuelle sauve- 
garde d'an buddha dès longtemps disparu. Mais le yaksa local devait bien par quel- 
que trait évoquer cette figure du passé. Notons au passage que l'interprétation propo- 
sée plus haut du schéma des cinq premières localités, qui nous a déjà utilement servi, 
jetterait encore un jour assez heureux sur ce point. Pataliputra, dans le système, 
équivaut au point central ou au point d'en haut, en lequel nous avons appris à recon- 
naitre une image du « point initial » d'une série cosmique, à la fois dans l'espace et 
dans le témps, et autour duquel füaous avons vu comment se développe la création, Or 
on ne peut manquer d'ètre frappé de ce que Krakucchanda est le nom du premier 
'buddha de notre période, avec qui taut commence. Sa place obligée serait au centre 
el au sommet du cosmogramme, donc à Pátaliputra, cette. ville que le Mahàparinib- 
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des domaines culturels en apparente bien séparés, les indications les plus 


EE 


bana sulla identifie Justement, sous le voile de l'allégorie, avec le Меги des 
Trente-trois dieux, centra et faite du monde. L& bouddhisme, en fait. a élaboré 
par la suite un cosmogramme pentaédrique, cette [ois-ci explicite, aux cinq pointes 
duquel il a mis les Cinq Jina: Vairocana, Aksobhya, Ratnasambhava, Amitäbha et Amo- 
ghasiddhi. Dans le plan transcendant oü se tiennent ces buddha abstraits, le centre 
mystique est ordinairement affecté à Vairocana. Mais au-dessous se place un système 
terrestre, démarquant le précédent. ll se partage en cinq régences, tenues et à tenir 
successivement par les quatre buddha du passé, et Maitreya cinquiéme, qui reste à 
venir. C'est un cosmogramme que l'on pourrait dire énoncé en termes du Petit. Véhi- 
cule, au-dessous de celui qui ressortit au domaine propre du Mahäyäna. Or, au centre 
et en haut, donc associé à Vairocana, nous y trouvons bel et bien Krakucchanda 
(A. Getty, Gods of Northera  Buddhism?, p. 31 sq.), de sorte qu'à tout pren- 
dre, au centre et au-de:sus des quatre autres régions, krakucchanda, l'associé de 
Vairocaua, est installé dans la méme situation mystique que le yaksa Krakucchanda, 
soñ homonyme, occupait à Pataliputra, selon la Mahamayüri, entre quatre. spécifica- 
tions des orients géographiques, limites du monde des ariv. 

Est-ce au schéma tardif des cinq Jina et des cinq Buddha terrestres que ss rattäche 
cette affectation, mise en vedette dés son premier vers par la Mahamayuri ?ll n'y a pas 
impossibilité absolue à cela; toutefois l'idée ordinaire que l'on semble s'être faite de 
la cinquième direction comme point initial du cosmos imposait & elle seule au Buddha 
Krakucchanda, indépendamment dé touté référence aux Jina, une place analogue à 
celle qu'il occupe en fait dans le système qui postérieurement s'est placé sous leur 
nom. C'est cette localisation cosmologique qu'évoque peut-être la localisation à Fäta- 
liputra d'un yakga Krakucchanda, daas Le plan d'un microcosme topographique à cinq 
parties maitresses auX cinq orients. (Sur l& principe de ces mises én scène réduites 
du monde dans la géographie religieuse, cf. infra, p. 706 sq.) 

Mais n'est-ce pas aller à l'encontre de ce que disait M. Sylvain L£vi, à savoir que 
des vaksa, tous étroitement associés aux souvenirs locaux, « les uns ont briilämment 
réussi, et par le concours des circonstances ou par le prestige de la poésie, se sont 
imposés à l'Inde entière в, tandis que « d'autres, moins heureux, n'ont joui que d'une 
notoriété de clocher» PAu lieu de génies locaux passant dans la littérature, nous 
vèrrions, si nôtre précédente analyse se véêrifiait, un personnage surtout littéraire (le 
Buddha Krakucchauda) se réduire à la taille d'un patron de ville. — N'est-il pas in- 
vraisemblable que le gentas loci de Pataliputra ou Pataligräma, village apparemment 
sans importance antérieurement aux Maurya, ait eu. nom Krakucchanda, avant qu'on 
n'eüt imaginé un buddha de ce nom, et que ce soit ce petit yaksa qui ait fourni au 
bouddhisme le personnage du premier buddha du Bhadra-kalpa? La spécification de 
Krakuccehanda yakga, comme yaksa du point ceutral, à partir dela notion plus générale 
du premier buddha du Kalpa, reste sans doute en soi l'hypothèse la moins forcée (^). 
Elle s'appuie sur des exemples parallèles dans le catalogue mème de la Mahamaytri. 
Il serait en effet à peine croyable qu'en affectant Vibhisaga à Ceylan les rédacteurs 
aient consciemment et authentiquement voulu consigner l'existence connue d'eux d'un 
culte local de Vibhigana dans cette ile, antérieurement au Rüamdyana ; de méme pour 
Arjuns, Arjunävana et le. Mahabharata. Si plus d'une fais des génies locaux ont pu 
fleurir en dieux dans la tradition savante et littéraire, comme le veut M. Sylvain Lévi, 
les catalogues nous mettent aussi en présence de l'effet inverse. Ce sont, dans ce cas, 





(a) On E dams la légende d'Acoka quelques indications d'un rapport emire la dynastie maurya et la traditien 
du Buddha Erzkucchanda. 
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encourageantes (!). 

En tout cas, nous vovons mieux maintenant comment se présente dans le 
domaine indien l'utilité d'affecter à toute construction que l'on veut fortifier 
magiquement un génie gardien, particulièrement en recourant à la mise à 
mort d'un homme, réglée à cet effet. Le but poursuivi n'est pas simplement 
кде ргорісіег les divinités dérangées en creusant le sol», comme l'écrivait 
jadis FausBÔLL dans une note à sa version anglaise du Takküriya játaka : il 
va nous étre possible de rectifier sur ce point important son interprétation du 
récit pàli. 

Brahmadatta, roi de Bénarès, avait pour chapelain un bràhmane édenté aux 
yeux rouges que sa femme trompait avec un second bràhmane aífligé des 
mêmes infirmités. Le chapelain avait tout tenté, mais en vain, pour la ramener 
à ses devoirs. Il machina un stratagème propre à le délivrer définitivement de 
son rival. « Maharája. alla-t-il dire au roi, votre ville est la première du 
Jambudvipa, et vous le premier roi de ce continent; mais tout roi prééminent 
que vous soyez, votre porte Sud est mal ajustée et inauspicieuse, » = n Que 





les dieux majeurs qui s'ancrent au. sol à titre patronal. D'ailleurs, c'est tout comme 
pour les saints patrons de chez nous, si bien évoqués dans ce mémoire de M. Sylvain 
Lévi. Des cultes palens locaux ont pu jadis fournir une matière à l'hagiographie 
chrétienne; mais au moyen-áge, par un juste retour, des Saint-Michel et des Saint- 
George descendus tout armés des légendes littéraires réviennent s'attacher au sol. 
L'archange n'est plus qu'un petit dieu de village, Krakucchanda, qu'un yaksa : méme 
réduction, avee sans doute, recouvrement d'une tradition locale préexistante par le 
personnage littéraire, et cela grâce à quelque affinité qui ait pu appeler celui-ci еп 
un tel endroit. 

Pour Pataliputra, c'est évidemment la valeur cosmologique attribuée à cette ville 
impériale qui justiferait le mieux la fixation que nous proposerions d'y reconnaitre. 
Dans le Maháparinibbana sulla, les Trente-trois dieux passeront, il est vrai, pour ètre 
secrètement les patrons de ce site. Mais 1] n'est pasimpossible de reconnaitre le méme 
théme sous cette variante; ces dieux, avec leur Meru, ne sont là que pour symboliser 
l'axe du monde, rôle que nous пе croyons pas abusif d'assigner aussi à un yaksa 
Krakucchanda régnant au centre d'un diagramme des quatre orients. 

L'ensemble de ces croyances constituerait pour l'Inde (comme en Chine, où la 
tradition est mieux étudiée) une ample géomancie mystique et politique, centrée 
autour du pouvoir royal, puis analogiquement autour des établissements subordonnés 
qui, autour de lui, s'étalent comme sa monnaie, Les unités inférieures restant conçues 
à l'image de celles de l'ordre le plus élevé selon une règle que nous avons déjà signa- 
lée. Sy Pâtaliputra prétend localiser sur son site l'axe cosmique ou une réplique du 
Meru, ce qui revient au mème, on peut prévoir que de moindres bourgades. finiront 
par se tailler une part dans ces allégories. A chaque élément de ce système symbolique 
ип yaksa particulier se trouvera aisément affecté, Mais n'antieipons pas sur de 
prochains chapitres. 

(*) Infra, p. 695. Auprés de l'œuvre des spécialistes, tels que M. PnzvLuskr M. 
Fann[ et autres, on doit citer l'effort remarquable et trés équilibré que poursuit M» R. 
BERTHELOT dans unë série d'articles donnés à 1а Revue de Métaphysique et de Morale. 
[L'astrobiologie et la pensée de l'Asie : Essai sur les origines des sciences el des théories 
morales, u(RMM., XXXIX, 1932. p. 293-323, XL, 1933. p. 41-64, 457-479, d suivre.] 
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devrai-je donc faire, Maitre ?» — « Ce qu'il faut, c'est jeter à bas l'ancienne 
porte, choisir des bois me convenables, [aire une offrande aux 
divinités (bhüta) gardiennes de la ville et commencer la construction sous 
une conjonction d'astres favorables. » Tout éiant prét, le chapelain s'en revint 
trouver le roi: a Demain les étoiles sont bonnes, | ne faut pas laisser passer 
l'occasion : faisons l'offrande ех dressons la porte! e — « Maître, que faut-il 
se procurer en vue de cetle offrande ? » — « Seigneur, une porte très puissante 
est prise en charge par des divinités très puissantes. Saisissez-vous d'un 
brähmane édenté aux yeux rouges qui soit de lignée irréprochable des deux 
cóiés, meiez-le à mort et saerifiez sa chair et son sang. Descendez son corps 

au-dessous de la porie que vous éleverez: vous sssurerez ainsi votre Foriune 
et celle de votre ville. » Le roi, naturellement, accepte. Le mari exultant songe 
à s'emparer de son rival, ll n*a que le tort de dévoiler trop tòt le plan à sa 
femme, pour la narguer. L'autre chassieux, prévenu, s'enfuit, et avec lui tout 
ce qu'il y avait dans Bénarés de bráhmanes édentés aux yeux rouges : à l'heure 
fatale, l'infortuné chapelain reste la seule viciime possible. Le roi hésite. On 
lur représente la nécessité d'agir. « Le chapelain lui-même l'a dit: si nous 
laissons passer ce jour, ce n'est pas avant un an qu'on aura de nouveau la 
conjonction propice, » Faut-il laisser pendant un an une brèche béante dans 
la muraille de la cité ? Quelle occasion pour l'ennemi ! Le bràhmane est perdu 
et dans la rédaction originale du conte il n'est guère douteux qu'il n'ait été 
sacrifié. L'adaptateur bouddhique a pourtant reculé devant cette conclusion 
si nécessaire. Le récit, trés alerte jusque-là, se perd en d'inutiles longueurs. 
On charge de l'opération un jeune brähmane, Takkaäriya, l'élève du chapelain : 
i| n'est sutre que le futur Cakyamuni, Pouvait-on le laisser tuer son maitre ? 
l| lui débite donc tout. d'ahord mainies histoires, où revient l'avertissement 
profitable que trop parler nuit, puis, ce qui vaut mieux, il le libere et égorge 
un boue à sa place. Personne n'en paraît surpris et l'on ne nous parle plus des 
appréhensions et de la grande impatience que la cour avait manifestées au 
moment où elle entendait imposer au roi la mise à mort du seul brähmane 
édenté aux yeux rouges disponible. Le dénouement est factice : c'est du 
moins un bon exemple de substitution, pris sur le vif, sinon dans la réalité, 
du moins dans l'imagination des fabulistes (1). 

Mais à quoi répond exactement, dans le conte, ce sacrifice humain à l'inau- 
guration de la porte ? Le projet d'ensevelir le corps sous le seuil nous avertit 
qu'on devait prétendre l'en constituer gardien. C'est ce que FAusBOLL ne paratt 
pas avoir bien saisi: Mahesakkham dväram mahesakkhadevalähi adhig- 
gahitam, dit le páli ; nous comprenons pour notre part: « une porte trés puis- 
sante est prise en charge par des divinités trés puissantes », ce qui s'écarte 
un peu de la traduetion anglaise: «a great gate is possessed and guarded hy 





a 
(1) Jalaka, 481, éd. FaussOLL, IV, p. 24254. ; trad. Cowzitr [- Rousz ], IV, p. 153 sq. 
43 
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great spirits ».. FaUsBOLL exprime staliquement la notion, alors que nous 
croyons saisir une nuance inchoative dans adhi geahita. Le préfixe adhr indique 
ala direction, en tant que dénotant un mouvement vers un terme ou un put 
biea défini » (PTS., Dict,, s. ү.) aussi bien et mieux qu'une simple localisation 
{uau sommet de, au-dessus, sur, dans », ébid.), Nous inclinerions à lui attri- 
buer ici la premiere de ces valeurs: « prise de possession, entrée en charge » 
(rapprocher adhigacchati de adhiganháti). La possession pure et simple. 
suzgérée par « possessed and guarded », est en eflet rendue ailleurs dans ce 
texte à l'aide dela méme racine (sk. GRH), mais alfectée du préfixe parie 
(nagarapariggáhakànam bhülünam balim datvá.. . ). On se rappellera enfin 
que dans le passage précédemment cité du Ma häparinibbäna sutta (1), pour 
indiquer que des dieux fréquentent l'emplacement futur de Pátaliputra, le pali 
préte au Buddha le pouvoir de discerner des milliers de dieux hantant [à demeu- 
те; рагі + GRH] ces lieux « devaläyo sahass ‘eva... vatthüni pariganhan- 
fiyo », tandis que le commentaire emploie le préfixe aihio lorsqu'il s'agit 
d'indiquer que les génies prennent momentanément possession des architectes, 
mot à mot: s'introduisent dans le corps de ces derniers (lesam sarire devatá 
adhimuccitva...\. Dans notre játaka il n'est donc pas uniquement question 
d'un sacrifice aux dieux tutélaires occupant l'emplacement. I] s'agit d'un rite 
destiné à faire entrer en fonctions (adhi 4- GRH) un génie nouveau ou renou- 
velé : l'enfouissement envisagé du corps de la vietime commente suffisamment 
la prescription. 

D'autre part. ici eomme dans le Mahaparinibbana sulta, il est clairement 
entendu que la puissance magique de la construction et celle de la divinité 
locale sont corrélatives: « une porte très puissante est prise en charge par 
ane divinité tres puissante v, dit le Jataka, tout comme l'autre source enseigne 
que «là oü des divinités trés puissantes... moyennes... inférieures hantent le 
site, c'est là [respectivement] qu'elles incitent des rois ou ministres de tres 
grande... moyenne... faible puissance à bâtir leurs demeures. » Il n'échap- 
pera donc pas qu'on ne peut espérer plus de la nouvelle porte que de l'an- 
cienne, s'il ne se produit simultanément quelque changement du cóté de l'esprit 
tutélaire. Si l'on veut une porte plus puissante, il est besoin avant tout d'une 
divinité plus puissante : d'où les préparatifs du chapelain et du roi pour loger 
au point sensible uu gardien surnaturel entouré de l'horrible prestige аш пе 
pouvait manquer de s'attacher au meurtre d'un bráhmane (*). 





(1) Supra, p. 660. 

(3) L'aspect repoussant de la victime proposée n'est pas non plus sans jouer un róle 
dans l'affaire. Un esprit tutéla;re « édenté et aux yeux rouges (pingala)» eüt ele, par 
ce dernier trait, de méme famille que le Roi des vaksga, Kuvera Ekaksápingala. dont 
i| ext question dans le Ramayana (Uttarak. XII) et auquel une inscription. chame 
adresse cette invocation : « Puisse Ekágapingala ( Kuvera. le Borgne a l'eeil rougeoyanti 
ainsi nommé pour avoir été meurtri parla vue de Devi, augmenter les richesses du 
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Et cependant il est bien certain qu'il existait déjà une divinité sur l'empla- 
cement; elle est si peu oubliée qu'il peut sembler que ce soit à elle qu'on 
ait l'intention d'a offrir» la victime: « faites une offrande aux divinités gar- 
diennes », dit au roi le chapelain. C'est ce qu'a observé FatsBóLL, qui con- 
serve là un argument spécieox en faveur de son interprétation. Avec celle-ci 
pourtant nous aboutirions à une contradiction : en méme temps qu'on paralt vou- 
loir supplanter l'ancienne divinité, ou lui voue d'autre partle brähmane sacrifié. 
Faut-il croire que les deux conceptions se mélangent dans l'esprit du rédac- 
leur, Sans qu'il ait pris soin de les accorder davantage ? A la rigueur, on pour- 
rait se résoudre à l'admettre. Mais n'est-il pas plus vraisemblable que cette 
tradition, apparemment incohérente, repose plutòt et très logiquement sur 
le symbolisme dont l'autel du feu védique nous a fourni la plus haute attesta- 
tion? L'ancien dieu n'est pas supplanté, mais renforcé ou recouvert: on lui 
fait revêtir, par le sacrifice, une personnalité plus fraîche, aux caractères plus 
accusés, et qui du même coup le mettra plus étroitement sous la dépendance 
du saerifiant qui aura su imposer cette surcharge magique à la personnalité 
naturellement assez amorphe du dieu chtonien. Entre la première divinité 
du lieu, imprécise et peu saisissable, et le brühmane qu'on se propose de 
sacrifier, il y aurait à peu près le même rapport qu'entre le lièvre et le Baiga 
d'Arangarh. 

Dans le rituel de l'agnicavana (qui, re l'oublions pas, apparait dans le 
védisme au moment où s'y décèle l'afflux des croyances aborigénes) nous 
voyons déjà que l'homme sacrifié donne à la construction la valeur d'une 
réplique de l'Homme cosmique, en méme temps qu'elle devient une sorte de 
double du saerifiant: ces deux natures distinctes s'unissant en elle assurent 
précisément un passage de l'essence du sacrifiant à celle du monde. Somme 
toute, le fidèle et son dieu communient dans la victime devenue consubstan- 
tielle à chacun d'eux. Or, c'est un trait souvent relevé dans la tradition du 
sacrifice humain, que la victime y est identifiée au dieu: on a même pu 
rattacher à cette notion l'anthropophagie dont l'immolation est parfois suivie. 
En mangeant le dieu, on devieni dieu. « L'anthropophagie rituelle, dit très 
bien WesTERMARCK, procède manifestement de l'idée que la victime offerte 
à une entité surnaturelle participe de sa sainteté : le sacrifiant désire s'intégrer 
une portion de ceite vertu salvifique. On suppose ainsi que les qualités 
surhumaines de l'homme-dieu sont assimilées par celui qui mange sa chair 
où boit son sang. » (*) Cette idée de communion se retrouve sous un autre 





Seigneur et les défendre à jamais des larronsla [CK L. Fimor, Noles d'Epigraphie, 
BEFEO., XV, 2, р. 190]. 51 nous ne nous abusons, ón comptait que ce caractère de la 
victime serait absorbé par la divinité pré-existante, ainsi renforcée et spécifiée par 
la personnalité coadjutrice envoyée « en elle ». 

(LE, Wesrennancx, Origin and development of the moral Ideas, London, 1906-08, 
IT, р. 563. Ci HERË., VI, р. 844". 
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aspect dans le sacrifice du meriah, pratiqué encore quelquefois au siècle 
dernier chez les tribus arriérées de l'Inde. Le village met la victime en 
pieces et chacun emporte sa part ; là encore il n'est pas douteux que l'homme 
sacrifié ne soit le représentant du dieu, et un intermédiaire entre lui et les 
sacrifiants. Chaque famille easevelit son lamheau de chair dans un champ: 
des lors le groupe humain possede son dieu réparti dans la terre appartenant 
aux diverses familles qui le composent. L'analogie de cette répartition et 
de la structure du purusa étalé sur le sol de la demeure, selon les rituels 
architecturaux, est assez [rappante. Dans les deux rituels cette disposition 
mystique constitue l'imermédiaire obligé entre l'homme et la divinité, et 
conditionne leur rapport. 

L'introduction d'une victime humaine dans les fondations d'un édifice 
a-1-cÎle passé pour jouir d'une efficacité analogue ? Comme le purusa védique 
ou comme celui des Cilpacástra, ce purusa sacrifié aurait été en un sens un 
dieu fait de toutes pieces — CaooKE nomme l'opération «a deliberate piece 
of god-making » (!) — mais il n'aurait aequis sa. valeur qu'à titre d'image du 
dieu local préexistant; c'en serait une specification, Meszsotermtne conciliant 
les données contradictoires qui s'opposaient tout à l'heure. 

l| va sans dire qu'une noloa aussi complexe a peu de chances d'ètre pri- 
mitive, tout comme d'autre part son ambigulté devait nécessairement préter, 
une fois formée, à des variations en plusieurs sens (*). La pratique de tuer 
et d'enterrer un homme pour la propitiation des dieux du sol, presque tou- 
jours sanguinaires, est fréquente dans l'antiquité et dure encore sporadique- 
ment en certains pays asiatiques. Sr elle ne l'a pas provoquée, la notion que le 
sang versé foruhe ces esprits Suit presque inévitablement la précédente : et 
voilà une première composante. D'un autre côte, ln coutume de constituer un 
homme — mis à mort tout expres =Ê gardien d'un trésor, ou d'une construc- 
tiou, n'est guère moins souveni attestée. D'un dieu chtonien que lon se doane 
a un dieu chiomien que l'on se rend propice en le fortifiant, il v à peu de 
difference : le sacritice sanglant répondait indifféremment à ces deux fins. De 
multiples apports confluent ainsi dans la noton que nous tentons de définir. 

Quoi qu'il en sait, il est clair que par le sacrifice et au profit de celui qui 
l'accomplit, on vise à obtenir une spécification bienveillante de l'obscure et 
polymorphe divinité chtonienne. 


Ay 
L'interprétation s'applique surtout avec fruit à des cas où la divinité prise 
à partie par le rituel est une divinité cosmique, un Dieu-tout, comme le 
Purusa védique. ou celui des Cilpaçästra, ou comme le dieu des sacrifices 


(1) W. CnookE, Things Indian, London, 1906, p 264. 
(S) Exemples de sacrifices qui semblent purement propitiatoires dans Cnooxe, 
Introduction, etc.. 1894, p. 296. 
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sanglants, dont la mise à mort du meriah est une modalité. Spécification ou 
propitiation sont difficiles à séparer quand il ne s'agit que d'un petit dieu, 
yaksa, nàga ou hhüta. Au contraire, la constitution d'un terme symbolique oü 
le monde soit présent et accessible dans une entité ranimée par la victime et 
équivalant à la Loi totale du monde est caractéristique et sans ambiguité : nous 
savons maiintenaat qu'elle forme le centre des préoccupations géomaniiques 
de l'Inde. 

Plusieurs facteurs ont dů, en s'associant à la simple conception dù micro- 
cosme rituel, déterminer la formation de la théorie architecturale du sacrifice 
humain. Les traditions indiennes dont nous nous sommes enquis jusqu'à 
présent — autel du feu, tombeau de l'agaicil, temple et maisoa à valeur de 
microcosme — sont toutes déjà franchement parvenues à ce stade du dévelap- 
pement symbolique: Leurs lointains antécédents ayant été éclaimreis dans une 
certaine mesure, poursuivons-en l'étude au niveau oü se placent les documents 
pal: dont nous disposons. Quand nous arriverons au stüpa, nous serons payés 
de nos peines: c'est avec une facilité relative que se résoudront certains 
problèmes dont on n'est pas encore venu à bout, à ce qu'il nous sémble, en les 
abordant directement. 


d 
ж ж 


Sur la mention des dieux Trayasirimça dans le Sutta, la Sumañgalavilasi- 
ni a trouvé peu de choses a dire. Le commentateur s'est contenté de nous 
apprendre que cetie désignation globale n'indique pas nécessairement l'inter- 
vention du corps complet des dieux résidant au ciel des Trents-trois, m même 
des trente-trois principaux d'entre eux : il suffit qu'Indra ou Vigvakarman soient 
présents pour que l'emploi du collectif soit justifié. L'indication est utile, mais 
d'une oortée limitée. Par lut-méme le Mahüparinibbüna sulta est heureuse- 
ment plus explicite. 

Résumoas la doctrine exposée tant dans le texte que dans le commentaire. 
Il nous est dit que les divinités protectrices de chaque site propice à une cors- 
truetion s'évertuent à solliciter l'esprit des architectes : elles les amènent sur 
le terrain, leur mettent en main les piquets de jalonnement, puis disparaissent, 
ceux-ci placés. Chaque classe da dieux, des plus humbles aux plus grands, 
a la vertu d'attirer ua roi dont le pouvoir et le royaume soient appariés à sa 
puissance divine. Mais qu'est-ce qui pousss [8 Buddha à doiner cette infor- 
mation à son auditeur ? [| vient de dire que l2s ministres du Magadha agissent 
comme si les Trayastrimea les conseillaient. Or, ce sont là les plus élevés des 
dieux du monde sensible. Indra est leur chef ei leur ville occupe Ia cime du 
mont Meru. La correspondance précédemment indiquée rend mathématique- 
ment clair, puisqu'ils regnent en souverains sur la montagne à l'axe du monde, 
qu'ils ne peuvent susciter, à l'endroit. qu'ils fréqueatent, aucune fondation 
inférieure à [a ville d'un Roi universel. La présence d'une telle cité fera corré- 
lativement de ce site le centre du monde sur lequel s'étendra la puissance 
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royale : en un mot ce sera la Ville du Cakravartin. Nous avons tout à l'heure 
appelé l'attention sur le fait qu'au-dessous des royaumes humains, bref au- 
dessous de la surface de laterre, — vaste carte en relief jalonnée par les capi- 
tales, = lâ doctrine énoncée dans le Maháparinibbana sutta oblige à conce- 
voir une sorte de carte idéale démarquée de la précédente et la doublant, celle 
des domaines divins. Les deux mondes sont superposables et toutes leurs 
parties se correspondent. Le couroanement de cette homótháétie, c'est juste- 
ment la mention des Trávastrimca à propos de Pataliputra, centre du « monde 
ärven», nous dit le texte. Nommer ces dieux, c'est nommer le Meru. Du 
coup le Buddha prophétise que la ville impériale d'Acoka sera un double 
terrestre de la Cité divine, d'où rayonne la gloire des trente-trois dieux, au 
sommet du Meru. La ville du Cakravartin, füt-elle en plaine, comme l'était 
Pátaliputra, ou comme le fut par la suite le lointain Añkor, ne s'en trouve 
donc pas moins bâtie sur un Meru symbolique situé, avec les Träyastrimça 
qu'il porte, au milieu d'un moade complet en lui-méme, doat la ville forme 
le centre et le sommet: ce monde sera, dans le cas d'Acoka, le domaine en- 
tier de l'expansion des Arya. «Aussi loin, dit le suua, que s'étendent les 
Ariva, cette ville de Pâtaliputta sera à la tête de toutes les villes. ù 

M. PrzyLuUsKi et M. vox HEINE-GELDERN oni déjà mis en lumiere un 
symbolisme de ce genre, qu'ils appuyaieat sur diverses considérations archi- 
tecturales ou religieuse. Si nous ne nous abusons, leurs inféreaces se trouvent 
désormais authentiquement fondées sur le texte. N'est-il pas frappant que 
cette confirmation découle d'un Sutta pāli? En règle générale, on a trop 
souvent méconnu la richesse d’information que la tradition méridionale peut 
mettre au service de recherches portant sur des conceptions qu'on a eu le 
tort de lier surtout au Mahäväna. Dans une notable mesure, le Buddha 
Cakravartin est commun aux deux véhicules et si des croyances spécifique- 
ment mahävänisies se sont à la longue accumulées autour de ce persoanage, 
le pâli a peut-être fixé plus fidèlement les traits sous lesquels il s'est présenté 
pour la premiere fois dans le bouddhisme. 

Le cóté géomantique de la tradition ancienne ne peut plus faire difficulté 
pour nous. Nous connaissons la nature magique des aires de terrain consacré oü 
le monde est prétendu réuni, et qui cependant ne s'excluent pas entre elles. La 
notion d'un Cakravartin spécifiquement « ârven » ne nous Surprendra donc pas 
plus que celle d'un Cakravartin cinghalais ou cambodgien, quelques siècles plus 
tard : «royautés universelles » (c'est-à-dire fondées sur l'Universel) d'un bout de 
terre. Est-il nécessaire de rappeler aussi que la surface ainsi délimitée a pour 
seule fin de donner la stabilité à son centre religieux, où le roi se place d'aplomb 
sous la porte divine qui mène au ciel, et par où descend le Dieu? Le cercle 
magique n'a de valeur que par la verticale élevée en son milieu : c'est ce que 
matérialise le temple impérial, image en différents domaines tantôt du Mont 
central des Babyloniens, tantôt du Meru des Indiens. Il est le point d'origine 
de toutes les directions horizontales de l'espace. Celles-ci sont rendues allé- 
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goriquement par des symboles appropriés : ou bien, comme en Mésopotamie, 
c'est le tracé d'une étoile à huit branches (das reflochtenes Joch); ou bien, 
comme dans l'Inde, ce sont les huit pétales du Lk orienté de l'akäça, qu'on 
peut suivre à travers la tradition brähmanique et bouddhique jusqu'aux lotus 
insérits dans les mandala tantriques ; ou bien encore ce sont, sur le sol même 
du royaume, des routes royales se coupant à angle droit au centre saint, pour 
rayonner de là vers les points eardinaux (1). 

Pátiliputra s'est donc construit sur l'emplacement d'un double invisible du 
Meri, qui porte, à son sommet, un « double » égalemeni invisible de la ville 
des Trávastrimca. Le Meru est comme rentré sous terre sous la ville impériale 
et celle-ci, avec ses remparts, ses fossés et son palais, n'est que ce Meru lui- 
méme, rendu tangible et ayant passé tout entier, en cette réplique de pierre 
que la ville constitue, dans le monde des hommes. C'est le vieux symbolisme 
babylonien, selon lequel le microcosme royal est une image réduite de l'Uni- 
vers. Le monde royal concentre en lui le monde terrestre, etle premier comme 
le second sont également faits à l'image du troisième {Himmelsbild gleich 
Weltenbild, À, Jenemtas): c'est méme parce que le premier se règle sur 
le troisième, qu'il impose au second l'influx de la Norme céleste. Le roi est 
un intercesseur entre le Ciel et la Terre. 


Ek 


Dans quelle masure ces principes s'appliquent-ils aux stüpa bouddhiques ? 

Selon nos précédentes conclusioas, le. dépót de reliques dans ces monu- 
ments a pour effet de les animer d'une vie secrète, comme l'autel brähma- 
nique du feu l'était au moyen d'un sacrifice humain, et comme l'étaient les 
portes de la ville royale. Rappelons que dans ce dernier cas la victime ne 
fait que réaliser une spécification plus précise du symbolisme divin diffus dans. 
le sol et dans la maçonnerie : il en résulte un génie gardien qui est à [a fois 
une manifestation de ce pouvoir mystérieux et une survivance de l'homme 
sacrifié, dont il conserve certains traits ; les deux se combinent en une entité 
exorable, formant un intermédiaire entre les fidèles et le dieu impersonnel 
du lieu: ea mettant à mort un brähmane aux yeux rouges, on escompte la 
fixation du pouvoir local préexistant et auquel s'adresse le sacrifice, dans la 
personne nouvelles d'un génie aux yeux rouges, parent de Kubera, génie de 
la richesse, 

Revenons au stüpa. Dans l'Acokävadaäna, le Vénérable Upagupta conduit 
le monarque sur les principaux sites religieux de l'Inde. Après avoir, nous 
dit-on, passé en revue différents monuments, « il montra au roi le stüpa de 
P'o-kiu-lo 8& jj £8 (Vakkula, Divyávüdàána : Vatkuli) et lui conseilla de faire 





(1) BEFEO., XXXII, р. 410-411. Cf. infra, 697 sq. 
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une offrande. Le roi dit: "Quels furent ses mérites” Le Vénérable répondit: 
"Le Tathägata l'a désigné comme le premier de ceux qui sont exempts d'infir- 
mités et qui ont peu de désirs. I! n'enseigna jamais aux hommes une gathà 
de quatre páda.' Alors le roi fit déposer par ses gens une pièce d'or sur ce 
stüpa. Les conseillers dirent au roi: 'C'est également le stüpa d'un respee- 
table Arhat. Pourquoi n'offrir qu'une seule piece * [partout ailleurs Acoka 
avait donné cent mille onces d'or |, Le roi répondit: Parce qu'il s'est sauvé 
lui-même et n'a pas pu sauver les autres hommes. Voila pourquoi je ne lui 
donne qu'une seule pièce." Le génie du stüpa refusa et rendit (la pièce) au 
roi. Les conseillers dirent encore : Il a vraiment peu de désirs. Il n'a même 
pas pris une piece !' » (!), 

Ce récit fait ressortir l'existence d'une communication de nature entre 
l'Arhat, perdu cependant au sein du nirvàna, et le genie qui garde son stüpa. Si 
tout à l'heure le yaksa gardien de la porte nous a paru hériter des veux rouges 
du brähmane, ici le yaksa du stüpa conserve l'a esprits de Vakkula. De son 
vivant le Buddha s'était séparé d'une portion de sa personnalité pour la remettre 
avec ses cheveux à des fondateurs de stüpa. Du mème ordre est sans doute 
ce qui subsiste de lui et de ses disciples, jusqu'après leur nirväna, daus les 
édifices oü leurs reliques sont introduites. Pour bien entendre le procédé, il 
ne faut pas oublier la valeur respective du stüpa et des reliques. L'édifice n'est 
pas simplement fait pour la relique; elle est tout aussi bien à son service, lui 
conférant la vie microcosmique dont le rituel demande qu'il soit animé. Il est 
vrai que le Maître et les saints ont quitté ce monde. Mais le stüpa est un autre 
monde, où les lois de l'existence sont de qualité magique et par conséquent 
indépendantes de la réalité qui nous entoure. 

Nous l'avons déjà signalé, le rituel royal cinghalais traite les reliques com- 
me un Buddha véritable, leur conférant la royauté de l'ile et les dotant d'habits, 





(1) J, PazvLUskt, La légende de l'Empereur. Agoka (Acokavadana) dans. /ez lextes 
indiens et chinois, Paris, 1923 (Ann. Mus, Guimet, Etudes, t. 32). Cf. Divyivadüna, 
p. 396, qui relate ainsi le refus de lü prèce : sû pralvahata lazsyaiva rüjRah pidamile 
nipalifa « rejetée, elle tomba aux pieds du roi. ll èst évident que prülyahatü se 
rapporte, comme дірайѓіа а какап (ёт: ) є реше piéce de monnaie». mot qus 
Bursour ne connaissait pas et qu'il n'a pas re1du ; l'ayant cru masculin, et trompé en 
outre par la lecture nipatil@h de certains manuscrits, il traduit : « [ les-ministres | 
tombant aux pisds du roi... » (Introduction, p. 349. Dans la version saaskrite, [a suite 
fait difficulté: vavad amalyaá vitmilá dcuh aho. ta*ya  mahátmano "Ipecchalà 
babhüvanavapy апат. ВийхоцЕ: « Les ministres à ces mots furent frappés d'étonne- 
ment et... s'écrièrent: AhlLa modération des désirs de ce sage magnanime a été 
inutile, puisqu'il n'a pas rencontré de difficultés" », Cette in terprétation était commandée 
par célle que Bunwour donaait à tort de la phrase précédente : elles tombent ensemble. 
Anárihin signifie évidemment « désintéressé » et il est probable, venant à la suite du 
rejet de la pièce, que l'exclamation des ministres correspondait à la version chinoise 
* il a vraiment peu de désirs, il n'a méme (api) pas pris une pièce +; mais le passage 
est sans doute corrompu. car on en volt mal la construction. : 
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de parures, etc. Ajoutons qu'il leur reconnait un pouvoir égal à celui du Bud- 
dha: par irois fois le Mahavamsa eile Cülavamsa leur attribuent la repro- 
duction du Grand Miracle de Crävasit. 

Lors de l'arrivée de la clavicule du Buddha, sous Dutthagämani, ce cakra- 
vartin plaça la relique, pour l'honorer, sur le dos d'un éléphant et convoqua 
le peuple. À cé moment, le sacré dépôt s'élançga dans le ciel et déploya sous 
les veux de la multitude Je « double miracle » ( vamakapatihariya) (*). Cano- 
niquement, c'est la production alternée de gerbes de llammes et de torrents 
d'eau; plus tard, on le sait, le Buddha a passé pour s'être dédoublé, puis 
multiplié. La chronique du règne de Dutihagämani ne préciss pas la manière 
doat Ja relique se comporta, et l'on peut penser par conséquent qu'elle ne fit 
que jeter du leu et de l'eau. Lorsque les mérites de Parakkamabähu Il lui 
valurent une répétition de ce prodige, il est dit par contre explicitement que 
la dent du Buddha, bondissant elle aussi en Vair, prit l'aspect du Buddha, et 
illumina tout Ceylan de ravoas des six couleurs (*). 1] ne manquait aux reliques 
que la forme du Buddha: nous voyons qu'elles là prennent. Le stüpa est ainsi, 
sur le plan magique, un monde complet, le monde de la Loi, et il possède 
au moins un reflet du Buddha (?). 


CHAPITRE Vl. 


Du srüPA D'AcoKA Av Bunpua n'o& DE DuTTHAGAMAN:. 
L'AVADANA DU DOX DE LA TERRE, 


Mais ne serait-ce pas là que réside également la signification de la statue 
d'or de Cäkyamuni cachée dans la chambre du Mahkästüpa ? L'inférénce, pour 
brusquée qu'elle puisse paraitre, ne nous parait pas dénuée de quelque vrai- 
semblance. L'or est, en efet, le symbole d'une existence surnaturelle, Les 


1) Mahüvamia, xvii, 43 39- éd p- 137 ; trad,, PTS., p. 119-120. 

(*) Cülavamsa, txxxu, 41 8q. ; trad., lf, p. 146-47, voir aussi C, 272; read, Il, p. 
297. Dans ce deraier cas il semble que des statues matérialisent le miracle, réduit 
ainsi & l'état de symbole. Le chapitre C. est une addition tardive: le passage en ques- 
tion est relatif au roi Kittisirirajasiha (1747-1782 À. D.) et a étó éerit sous son régna 
(cÉ. Calavamsa, trad., II, p. 295, n. 2): le chroaiqueur manquait de recul, et n'a pas 
osé trap s'écarter de la réalité. 

(3) On discerne assez clairement, à ce point de l'analyse, la signification. profonde 
du culte des stüpa. Plus tard, nous la retrauverons, er tenterons de l'élargir. Mais 
lixoas-la provisairement tellé qu'ellese présenteà nous ici: que le Buddha ait disparu 
de notre monde, cela u'ôte pas leur valeur a ses stüpa: bien au contraire, c'est ce qui 
ед impose l'usage; monuments cosmiques, microcosmes magiques, pour mieux dire, 
is nous transportent sur un autre plan, dans un autre univers, où la Loi est présente, 
plus efficacement qu'en notre monde actuel, d'où lè Maitre s'est retiré. 
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sūtra du Grand Véhicule diront qu'en devenant Buddha, Cükyamuni à acquis 
un corps pur de tout contact avec la réalité du siècle: c'est ce qu'ils nom- 
ment Je « corps d'or du Tathàgata » (tathägata suvarnakäva) (1). Mais l'idée 
est ancienne et méme pré-bouddhique ; elle s'exprime avec force dans le 
Catapatha brühmana : l'or est l'immortalité, et l'or estl'existence spirituelle. 
C'est de l'homme d'or logé dans l'autel cosmique qu'il est dit: «Agni est 
l'homme d'òr... l'or, c'est l'immortalité... et Agni est l'immortalité » (2). 
Faut-il, cependant, en conclure, par analogie, que le Buddha d'or mis par 
Dutthagâmani dans le Mahästüpa (nous reviendrons sur la vraisemblance de 
certe tradition) témoigne soit chez ce roi, soit chez le rédacteur de la chro- 
nique, d'une croyance à la survie personnelle de Cäkyamuni À Parlerons-nous 
ici d'un Corps de Gloire (sambhogakäya) du Buddha; en même temps que 
d'un Corps de la Loi (dharmakäyu) ? 

C'est, croyons-nous, dans une direction un peu différente qu'il y a heu de 
chercher. Si l'on veut bien se rappeler la similitude rituelle des autels védi- 
ques mésocosmiques et du stüpa raval cinghalais, oà |a moindre brique est en 
relation magique avec le rot, on sera sans doute porté à admettre que nous 
saisissons ici l'un de ces emprunts du bouddhisme ancien au bráhmanisme non 
pas sur la plan abstrait de la métaphysique, mais par l'entremise de la religion 
royale, dont une recherche systématique nous a déjà donné et nous fournira 
encore tant d'exemples. Faire intervenir dès ce moment les idées élaborées 
par le Grand Véhicule serait un anachronisme. 

Remarquons bien que l'or n'esi pas simplement l'éternité, l'existence éter- 
пее: 11 figure aussi l'existence magique des formules, l'essence verbale dont 
elles sont l'expression. Le Catapatha brüáhmana déclare par exemple à pro- 
pos de la pelle rituelle: «I| y en aqui la font en or, sous prétexte qu'elle est 
dite "en or'; ce n'est pas à faire; c'est parce qu'elle [a pour nature] les mè- 
tres (chanda) qu'elle est d'or; elle est l'or immortel, [du fait qu'elle est] les 
mètres immortels.  (*) 

Ainsi ug corps « en or », avant tout, c'est un corps mystiquement composé 
des paroles sacrées. On le verra mieux par la double et constante assimilation 
de l'or et du verbe à la «réalité » (satva). «' L'or est la réalité ' (satyam vai 
hiranyam;, il estle seul vrai métal », note M. Sylvain Lévi. Maïs d'autre part 
« La réalité n'est pas autre chose que la triple scienca" (tad yat tat satyam, 
tray sà vidyà) ou les trois Veda du sacrifice. ' La réalité de la parole, c'est la 





(1) L. De La Vactée Poussin, Siddhi, VII [appendicel, p. 69g. 

E) Catapalha brâhmata, x, 4, 1,6; cf. v, 2, 1, 34; 5. 5, 185, ctc. CE. la documen- 
lation réunie par M. Sylvain Lévi: e ' Prajápati est en or, il s'est façonné finalement 
ийе forme en ог" [Саг x, 1. 4. 9] autrement dit, il est devenu immortel, car, ' l'or 
c'est l'immortalité ' [Mailr., n, 2, 2 : Cat, im, 8, 3, 27; Afl., vri, 4, 6], ete.» Doctrine 
du Sacrifice, p. 17. 

(*) Catapalha hrahmana, vi, 3, 1, 42. 


science sacrée; les syllabes sacra-saintes (bhüh. bhuvah, svah) c'est laréalité 
(тасар ѕаїуат ета brahma tà và etàb satyam eva vyáhrtavo bhavanti) ; 'les 
syllabes sacro-saintes, c'est la science sacrée, c'est la réalité, c'est l'exacti- 
tude'... "Le nom de la réalité, c'est: science sacrée (satyam brahmety 
upásità). » (!) L'or, dirons-nous, est le saiya, qui est le brahman; l'or est 
donc un symbole du brahman, tout comme, précise-t-on, i| est les mètres 
(chanda), expression éminente du brahman. 

Ceci ne sera pas sans jeter quelque lumière sur la valeur du stüpa, voire 
sur un élément constitutif de l'iconographie bouddh'que. 


* 
ж * 


Mais avant d'épuiser l'interprétation des statues d'or cachées dans les stüpa 
et pour en préparer cette explication définitive, rappelons d'abord ce que 
nous avons précédemment expose, à savoir que le stüpa lui-même est la réali- 
sation concrète de la Loi cosmique, c'est-à-dire du dharma, en tant qu'univer- 
sellement conçu, et reportons-nous aux plus anciennes spéculations sur la 
transcendance dü Buddha, antérieures selon toute apparence, au système du 
Grand Véhicule. Avant l'intervention de toute image picturale ou sculpturale, 
elles ont fait du dharma, de la loi révélée, le « corps » abstrait (dhammakava), 
l'image durable de Cäkyamuni, en laquelle il se survit secrètement devant 
nous. Nous avons indiqué, d'autre part, comment s'explique en fonction de cette 
doctrine la valeur de substitution qui est celle du stüpa: étant le dharma fait 
corps, il équivaut au Maitre disparu, il lui compose un corps substitué, où le 
dépôt de reliques (cendres, ou cheveux, ongles, etc.) achève de mettre une 
vie mystérieuse. Nous allons tenter de montrer, à partir de cette person- 
nification architecturale, comment à certains égards le «buddha d'or n peut 
être tenu comme en ayant procédé, doublant en quelque sorte, réfléchissant 
et concentrant le symbole monumental. 

Il existe en premier lieu une correspondance directe enirele stüpa, qui est 
le dharma architectural et les textes sacrés, qui sont le dharma comme verbe. 
A cet égard il est digne de remarque que la légende d'Acoka attribue à ce roi 
l'érection de 84.000 stüpa, ce qui est le nombre classique des sections ou 
Chapitres de la Loi préchée (dhammakhanda). Le Mahävamsa nous conte 
qu'il demanda un jour aux bhikkhu : « 'La loi préchée par le Maitre, quelle en 
est l'étendue ?' Le thera Moggaliputta Tissa lui répondit sur ce point. Ayant 
appris [de lui] qu"Il ya quatre-vingt-quatre mille sections de la Loi, [le roi] 
dit: "Je rendrai hommage å chacune au moyen d'un vihára '. Donnant alors 
quatre-vingt-seize koti [de pièces d'or] à quatre-vingt-quatre mille cités 


(11 Citations diverses de la Marfrävanr Semhila et du Catapaiha brahmana, apud 
Doctrine du Sacrifice, p. 164. 
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sur la terre [entière], le souverain fit entreprendre la construction d'un 
monastère [vihära, tous naturellement munis de stüpa] par chaque roi local, 
et lui-méme se mit à en bàtir [un à soa nom]. l'Asokaráma [dans sa capitale de 
Pátaliputta]. » (!) 

3i le dharmakáva est le Buddha visible dans sa Loi, chaque section de la 
Loi est un peu du Buddha, et toutes ensemble sont une répliqne verbale de 
за personne. C'est bien ainsi que l'entendent les chroniques cinghalaises, 
lorsqu'elles nous parlent « des quatre-vingt-quatre mille sections de la Loi, 
qui sont comme l'image du Buddha parfaitement accompli » (3). Les 84.000 
stüpa d'Acoka se présenteraient donc, dans la légende, comme la matériali- 
sation des 84.000 chapitres du canon etles deux collections équivalent égale- 
ment au corps du Buddha. Par là encore la tradition du stüpa touche à celle des 
autels bráhmaaiques. Les Braähmana enseignent qu'il ÿ a 10.800 pañkti (1) 
dans le Rgveda : or c'est précisément le nombre des briques dites lokamprnà 
[istaka] «briques qui remplissent le monde » introduites dans l'autel: les 
432.000 syllabes (8 X 5 X 10.800) du Rgveda (selon cette tradition) sont 
également mises en rapport avec les 360 pierres de eliture ( pariert) de 
l'autel (*), lequel, en fin de compte, est le corps de Prajäpati, comme nous 
proposoas de reconnaitre dans le stüpa celui du Buddha. 

À la fia de ce travail, nous décrirons plus complètement ces traditions et 
l'influence profonde qu'elles ont exercée sur le bouddhisme. Dès maintenant 
li coïncidence est assez apparente, venant après ce qu'on a observé 
ci-dessus (3): de part et d'autre, on a élevé des monuments qui n'étaient 
que la forme visible, la concrétion de la science sacrée, et par là méme 
l'image mystique de l'être suprême. 

Il n'est pas inutile de signaler qu'une relation philologique et doctrinale 
double et éclaire ces similitudes architecturales, allons plus loin: elle en est 
visiblement le fondement. Le corps construit sous forme d'autel dans la tradi- 
ion brähmanique, n'est autre, nous venons de le dire, que le brahman, total 
des syllabes sacrées; et l'ensemble des constructions d'Acoka est pareillement 





(1) Mahávamsa, v, 77-80 ; éd., p- 36; trad., PTS: p.32; le roi fourait aux prêtres 
de quoi entretenir ug culte coatinuel auprés du stü pa qu'enfermait chaque monastère, 
СЁ. у, Bn, trad., p. 34, n. ge thäpapājā: the tope (fhüpa) is never missing from a 
Buddhist monastory э». 

(3) Cd]avamsa, on, ou: (ei, 1, p. 246; éd, 1, p.n 
calurasitisahassánam düiammakhandanam eva ca 
sammasambuddhakappánam... 

(4) Mètre formé de cinq éléments ou vars actosv]labiques, 

(*) Catapatha brahmana, x, 43,23, 37, 30, etc. œ de cette façou [Frajäpati, €t 
comme [ui le sacrifiant. qui s'&gale & |ui]. introduit la science sacrée (Bralman dans 
Sa propre personae et la. fait sienne; et par cela même il devient le corps de toutes 
choses existantes, un corps composé des mètres sacrës... » | 

(5) Cf. p. 637 5q. 
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une fizuration du dharma, total des chapitres du canon. En d'autres termes, 
de méme que l'autel védique était le brahman, Açoka a édifié en pierre le 
dharma, lë grand corps du dharma, le corps du dharma du Buddha (dharnta- 
káya, dhummakàva). Voilà ce que donne l'analyse comparée des deux rituels 
architecturaux. Mais précisément, tous les textes páli nous parlant du 
dhammakäva fournissent comme synonyme de ce mot le terme brahmakäye. 
N'est-ce pas la marque mème de l'emprunt? Sur le modèle des Brähimana 
qui enseignent à édifier le brahman en ce monde, notamment sous l'aspect 
d'un autel, le roi du Magadha a bàti le dharma sous forme de stüpa, et les 
deux sont si étroitement apparentés que le canon pâli conserve aux deux mots 
leur équivalence. 

On pourra objecter que dans lé cas de l'autel védique ce sont les briques 
оц les pierres utilisées qui constituent l'incorporation dés stances ou syllabes 
sacrées, alors que dans le symbolisme bouddhique les stüpa eux-mêmes 
entrent tout entiers en ligne de compte, chacun avec la valeur d'une unité. En 
fait, on pourrait arguer qu'ils sont la monaaie du stüpa central élevé а Ја capitale: 
symbolisme arithmologique déjà esquissé et dont nous allons bientôt étudier 
plus à fond les applications architecturales (!). Mais sans faire intervenir des 
considérations aussi lointaines, il nous suffira sans doute de faire observer ici 
que le Brahmana connait déjà la valeur synthétique de l'œuvre architecturale, 
impliquée du còté bouddhique par la répartition du dharma en de nombreux 
stong, Renvoyons auX notes qu'EcGELisG a adjointes à sa traduction du Gala- 
patha brahmana: chaque fois qu'il èst question de symboles numériques å 
propos de l'autel du feu, on réunit, pour le décompte des parties, cet autel ét 
ceux que le rituel prescrit d'édifier en d'autres circonstances. Il est dit par 
exemple qu'avec chaque pierre de clôture (pariçrt}, on installe mystiquement 
quinze fois 80 syllabes; soit, lès pierres étant théoriquement 360, un total de 
80 x 15 x 360 — 432.000, donné comme celui des syliabes du Reveda (3). 
Cependant « le nombre des pariçri entourant lé grand autel est seulement 
261; mais on leur ajoute celles des autres autels construits en briques, soit 
21 pour le Garhapatya et 78 pour les huit Dhisnya, — le tout faisant 360 » (*). 

Pour ces traditions. le brahman structural est done la somme des autels; 
pareillement, chez les bouddhistes, le d'arma devient la somme des stüpa. 
affectés aux sections de la doctrine. 





(1) BEFEO,, XXXII, p. 425, n. t. Les app'ications architecturales feront l'objet des. 
chapitres qui vont suivre immédiatement. Leur valeur définitive achévera de s'éclairer- 
lorsque plus tard nous reprendrons, à leur lumi?re, le symbolisme du Barabudur, où l'on 
verra se résumer toute l'histoire de la symbolique bouddhique, étroitement apparentée, 
jusque dans ses réalisations tardives, à la spéculation arithmologique des Brahmana. 

(2) Catapatha brahmana, x, 4, 2, 30. 

(7) SBE., XLIIT, p. 354, n. 2, etc» 
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Revenons maintenant au Buddha d'or du stüpa cinghalais. 

Sans épiloguer sur les causes, i| est de fait que le тіше! bráhmanique 
ancien est aniconique, bien que la conception des dieux y soit clairement 
anthropomorphique. Ils ne sont, dans le culte, représentés que par des sym- 
holes ; mais surtout, comme nous venons de l'observer à propos de Prajapati, 
on leur fabrique des corps abstraits, faits de paroles rituelles, composés de 
mètres: ce que couronne l'identification du dieu suprème avec la science 
sacrée elle-même (brahman). 

Une exception, ou si l'on veut une transition : Agni, en tant qu'image de 
Prajapati au sein du mésocosme structural, est représenté par un petit « hom- 
me d'or » (hiranvapurusa). Mais ce n'est encore aller qu'obliquement contre 
la pratique aniconique ; ce purusa est dissimulé dans la masse de l'autel ; de 
plus, il est en or, et la valeur abstraite de l'or, identifié aux mètres (chanda), 
donc au brahman, fait qu'une image d'or reste symboliquement de même 
substance que les corps invisibles, composés de métres sacrés, que le rituel 
normal procurait exclusivement au dieu. 

Or, encadrée par les profondes concordances structurales qu'on a vues, 
l'analogie de cet homme d'or des autels védiques et du buddha d'or de 
Dutthagämani peut difficilement se nier. Rappelons le Jugement si équilibré de 
M. Coomanaswamy : « En ce qui concerne la statue, quelque doute est permis 
sur l'existence d'une image du Buddha au premier siecle avantl'ere chrétienne ; 
cependant il n'est pas impossible que des représentations du Buddha en métal 
précieux aient été exécutées antérieurement aux statues de pierre; » (!) 

En gros il est bien vraisemblable (et nous tenterons plus tard de montrer 
qu'il est exact) que la répugnance à figurer materiellement par des images 
les dieux et plus encore un Buddha entré dans le Nirvana, tient à [a grossié- 
reté du support qu'on leur donnerait de la sorte: ce serait les enfermer dans 
la matière, et dans une matière que leur privilège est justement de dominer. 

Prise par le biais par où nous l'abordons, la question n'est donc pas sans 
recevoir quelque éclaircissement de l'hypothèse avancée par M. Coomanas- 
waMY et à laquelle nous souserirons sans hésiter. Le Buddha, strictement 
parlant, n'a plus dé corps perceptible, hors le dharma, C'est la parole sacrée 
qui seule le représente. Aussi lorsqu'on s'est déterminé à le fizurer plus con- 
crétement, l'intermédiaire tout prèt a-t-il été naturellement l'or, matière la 
moins matérielle, matière équivalant à une existence de pure abstraction, con- 
substantielle à la parole sacrée, aux mètres; au brahman; le bouddhiste n'a 
eu qu'à ajouter : au dharma. Dans le cas du Buddha d'or caché dans un stüpa, 


(1) HIIA,, p. 160. 
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l'Agni d'or des autels précisait la suggestion(!). Avec ce métal spirituel on 
donnait au Buddha un brahmakaya. 

La doctrine se fait jour, dans le Mahaäparinibbäna sutta, que le Maître 
assume des corps différents selon les assemblées au milieu desquelles i] se 





(1) Nous ne prétendons pas que ceci soit l'origine unique de l'image du Buddha. 
Elle n'a pas d'origine. Ou plutót cetteorigine, c'est toute l'histoire du bouddhisme, voire 
de l'Inde, disons aux trois premiers siècles précédant notre ère, Le développement 
intime des idées et des rites avait amené à fleur d'eau [е besoin de cet objet au mo- 
ment où l'art gréco-bouddhique en a réalisé une expression: ne diminuons pas la 
valeur de celle-ci, mais n'allons pas croire que l'Inde n'avait pas pensé à la chose, 
avant qu'on ne la lui donnát La statue du Buddha était en puissance dans son rituel, 
et nous ne croyons pas impossible qu'elle ait été élaborée simultanément en différents. 
endroits. Au milieu des contradictions d'une chronologie à repentirs, l'argument de 
bon sens de M. CooManaswawY garde toute sa valeur: « |t should be observed that 
while the Gandharan Buddha is stylistically Hellenistic, it follows Indian tradition, 
verbal or plastic, in every essential of its iconography... the Gandliarad sculptor even 
supposing his priority in time did not so much make an Apollo into a Buddha as a 
Buddha into an Apollo. He may not have copied any Indian sculpture, but his Buddha 
type and that of Mathurä are equally based on à common literary and oral tradition... 
If the Gandharan type had been evolved and acquired prestige long before Buddhas 
were made at Mathurä the indian sculptors. who had no prejudice against a foreign 
style, would surely have made use of it. The only possible conclusion is that the 
Buddha figure must have been produced simultaneously, probably in the middle of or 
near the beginning of the first century A.D. in Gandhàára and in Mathura, in response 
to a demand created by the internal development of the Buddhism which was common 
ground in both areas; in each case by local craftsmen, working in the local tradition» 
(HIIA., p- 52, 60). Si l'on rapproche cette vue. de la formule à laquelle aboutit M. 
Foucues (l'influence grecque « ... plutót assimilée qu'éliminée... à àté un aliments — 
ce qui est reconnaitre pleinement la primauté de l'élément indien — il est le corps, le 
bhoktr, AGB. Hl, 2, p. 763), ces Irgnes nous semblent placer le problème dans son jour 
définitif. Avant Ie fait, l'image du Buddha existait dans l'esprit des fidèles. Il n'y a pas 
à chercher les raisons d'une invention, mais les voies d'une réalisation. L'art gréco- 
bouddhique en a été une, dont on ne saurait nier l'influence décisive sur les destinées 
du bouddhisme, notamment en son expansion pan-asialique; l'art de Mathurá en est 
une autre. moins facile, plus violente, plus dense et peut-être plus profonde: il n'est 
pas exclu que la confection d'images en métal précieux pour les stüpa en soit une autre 
encore, Disons pourtant que la statue d'or, apparemment de pleine taille, attribuée à 
Dutthagamagi est bien loin par ses dimensions du purusa des autels, simple figurine, 
ou plaquette (cf. la déesse de Lauriva Nandangarh, HITA.. fig. 105]. La tradition cin- 
ghalaise nous renseignerait alors sur l'un des procédés adoptés par le bouddhisme pour 
justifier l'emploi d'une statue du Maître, plutôt que sur la première exécution de celle- 
ci. Il reste done possible que des images d'or aient été trés anciennement associées 
aux stüpa, mais avant de croire qu'elles soient antérieures à l'art gandhärien ou à celui 
de Mathurä, avant d'admettre par conséquent que Dutthagämani ait lait une statue du 
Maitre, il convient d'attendre quelque confirmation indépendante du Mahavamsae, Ce 
que nous essayons ici, c'est de suivre l'une des lignes parallèles qui se discernent dans 
Га tradition, chacune tracée pour elle-même, et dont l'ensemble fournira un jour la 
matière d'une histoire de l'image du Buddha, qui naturellement ne se fixera que si l'on 
peut alors dater avec quelque vraisemblance les composantes respectives. 
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montre pour les instruire : homme chez les hommes, dieu chez les dieux, 
Brahmà chez les Brahmà (!). Dans le sein du stüpa, qui est un monde magi- 
que, qui est, sur le plan magique, la réalisation du monde du dharma, qui est 
la figuré de la Loi cosmique, n'est-il pas impliqué par la précédente formule 
que le Buddha jouisse d'un corps magique, d'un corps ayant pour essence le 
dharma, d'un corps appuyé sur la réalisation symbolique de la Loi cosmique ? 
De son vivant, ce transport d'une partie ou d'un reflet de sa personne ou de 
sa vie, le don de ses cheveux et de ses rognures d'ongles l'avait permis, selon 
certaines traditions que nous avons étudiées ; plus tard l'emploi de ses reliques 
le permet encore. 

Le Mahäparinibbäna sutta prescrit aux religieux de ne pas s'occuper 
des funérailles du Buddha; car celui-ci reste parmi eux, sous les espèces 
de sa doctrine: «Ananda, ce Dharma, ce Vinaya que j'ai enseignés et 
révélés, aprés mon départ, que ce soit là pour vous le Maltre! » (*). Le mot 
de dhammakàya n'est pas prononcé, mais il est sous-entendu. Ce Corps de 
là Loi, pour les religieux, c'est donc le Corps des Enseignements : telle est 
en effet la base de la communauté ; mais pour les gens du siecle, dont le statut 
est l'organisation de l'Etat, le Corps de la Loi prendra, selon la méme regle 
de correspondance, une forme plus concrète. [| sera justement contenu dans 
le stüpa: comme jadis l'autel enfermait Prajipati, qui était le brakman, 
désormais, partout où le bouddhisme est devenu culte d'Etat, le dharmu 
sera enclos dans le reliquaire sacro-saint de la capitale, et i] en rayonnera, 
porté en tous lieux par l'activité du dharmaräja, dont il est l'inspirateur. Que 
ce dharma ait été secretement concu comme un corps magique du Maltre, les 
rituels cinghalais nous l'ont prouvé. Le Mahäparinibbäna sutta le confirme 
indirectement: ce n'est sans doute pas une extension abusive de sa manière 
de voir, d'appliquer la loi qu'il pose pour les Buddha existants (à savoir qu'ils 
assument un corps correspondant aux circonstances, ) à la discrimination établie 
par lui quant à l'attitude à tenir envers eux après leur nirväna. De même qu'il 
avait montré aux Brahmà un corps de Brahma, etc., le Buddha laisse maintenant 
aux couvents un Corps de la Loi réalisé dans l'activité normale de ceux-ci, soit 
l'étude du canon; il laisse simultanément aux royaumes un Corps de la Loi, 
réalisé dans le Saint des Saints du culte d'Etat, c'est-à-dire en rapport avec 
l'activité normale du siecle. C'est une double anticipation de ce qui devait être 
dit ailleurs : « Quand vous serez rassemblés, je serai parmi vous». Pour les 
moines, un Buddha fait de textes ; pour l'Etat, un Buddha d'or dans un stüpa ; 
ce n'est pas renier, mais bien reprendre les deux symboles brähmaniques de 
l'existence surnaturelle: les mantra et le métal précieux (7). 





(L. pE La Vaccée Poussin, Siddhi, fasc., VII [appendice], p. 764-765. 

(3) Digha nikaya, xvi, 6, 15; éd. PTS., Il, p. 154; trad. Dialogues, ll, p. 171. 

(?) Parallélement à cet élément constitutif de l'iconographie du Buddha dans le 
stüpa, on observera le grand ràle joué par l'or dans les légendes relatives aux premiéres 
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Nous pourrons maintenant relire avec plus de prolit le dialogue de 
Dutthagsmani et du moine Mahinda, avant que le premier n'entreprit l'édifi- 
cation du Mahästüpa. «Le grand thera... dn au roi: “Ò Chef des hommes, 
voici longtemps que nous n'avons plus vu le Buddha; nous avons vécu cette 
vie, privés de maitre ; nous n'avons rien au monde à adorer'. — 'Ne m'avez- 
vous pas enseigné vous-méme: Le Buddha est entré dans le nirvàána ?* — 
[Le moine] dit: "Quand on voit les reliques, on voit le Jina" (!). — ‘Vous sa- 
vez mon intention de bàtir un stüpa. Moi, Je vais construire le siüpa, vous, 
trouvez les reliques". » (*) Il n'est pas question ici du Corps de la Loi cano- 
nique, qui compôse le vrai corps du Buddha dans la tradition monastique, 
mais d'un culte des reliques dans un stüpa, ou méme du culte d'un stüpa 
muni de reliques, ce qui, comme dans le Mahàparinibbüna sutia, est 
l'affaire des rois. Selon la distinction que nous avons vue esquissée dans ce 
sutta, le Bouddhisme, religion d'Etat, s'établit ici en regard du bouddhisme 
monastique suivant le contraste des deux formules typiques: «qui voit le 
dharma (préché) me voit», et men voyant les reliques, on voit lé Ипа». 
Les deux se rejoignent en leur fondement philosophique et rituel, puisque 
ce sont à deux mamifestauons équivalentes du Dharma (ce que nous a rendu 
sensible le parallélisme des 84.000 stüpa et des 84.000 sections de la. Loi), 
mais l'application diffère selon la matière. Le stüpa, monument cosmique, est 





images du Maitre. L'une des traditions concernant la statue qui aurait élé faite бе son 
vivant méme, alors qu'il était parti au. ciel des Trayasirimqa enseigner sa mère, dit 
qu'elle étair d'or FHivan-rsanc, Mémoires, trad. Stan. Juuiex, 1, p. 584, n, à et 2; la 
tradition la plus courante èn fait toutefois une image de bois de san: et. déi Em, 
trad. LecG€, p. 57 ; Foucuen, Iconosraphie bouddhkhique. l, p. Be, etc.). Une: autre 
légende attribue la première image du Buddha à l'initiative d'Anäthapindika : c'était 
un Buddha d'or, ou tout au moins doré; il est méme comparé à cet or jámbunada 
dont le Мала Sukhavali vyüha par exemple fera le symbole de la pureté du. Buddha 
eu sa transcendance [SBE., XLIX; i p. 3]- M. Foucnen, n'ayant apparemment connu 
l'image d'Anathapindika qu'à travers un texte. tibétain tardif traduit par M. B. Laurea 
[Dokumente der Indischen Kunst, l, 1913, p. 188], aecru devoir faire quelques réserves : 
« le témoignage, dit-il, est isolé et de plus, avoue-t-on, ce modéle n'aurait été exécuté 
qu'au lendemain de là mort du Maitre » [AGB., II. 2, p. 729]: mais Yi-TsiNG mentionne 
la tradition qui, de son temps, était déjà enregistrée dans certains Vinaya (mc, 
Record... trad. Tacacusu, p. 19oj, et selon lui, c'est du vivant du Buddha que la statue 
aurait été sculptée. Ces Buddha d'or ne constituent pas un symbole aussi précis et ca- 
tégorique qué l'image d'or logée dans un stüpa. La valeur transcendante de |a matière 
qui rendrait déjà compte peut-être de la couleur d'or attribuée au Buddha en per- 
sonne: comme on l'a fait marcher au-dessus d'un sal nivélé pour montrer qu'il n'était 
pas de méme substance que cette terre, on l'aurait assimilé à l'or pour attester que 
c'est pure illusion s'il semble tremper dans notre monde) a cependant dû faciliter lå 
aussi l'admission d'une iconographie du Grand Délivré. 

(V)... dhôâtusu diltlhesu di!tho koti Jino... 

(t) Kâressâmi aham thüpam lIümhé jànâtha dhatuvo, Makâvansa, nm, 1-4; ё@.. 
p. 134; trad., p. ti6. 
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liċ au sol, donc au pouvoir raval; aussi est-il l'expression même de la con- 
version de celui-ci au bouddhisme. Mettre des reliques dans le stüpa, image 
du monde, done image rituelle du royaume, c'est symboliquement introduire 
la Loi dans ce royaume : le procédé est tout proche, sous une forme morale- 
ment plus élevée, de l'universelle pratique de l'envoütement. On réalise 
allégoriquement, dans le culte, ce qui au grand jour, est l'exercice du pouvoir 
souverain sur tonte l'étendue du territoire, conventionnellement rassemblée 
dans l'édifice royal. 

La relique doit en effet pénétrer le stüpa entier : n'en est-elle pas la vie 
(jivitu) ? Elle s'identifie à sa masse totale. tout comme le dharmakäya, dont 
elle esi la reproduction réduite, tend à recouvrir toutes choses et c'est là sans 
doute que se trouve la raison la plus secrète de l'identification du stüpa au 
Buddha. L'événement rituel et religieux n'est que le reflet (mais magiquement, 
c'est-à-dire qu'il ea peut en méme temps passer pour la cause) de l'événe- 
ment réel et séculier: comme la relique mise dans le stüpa. l'emplit. spiri- 
tuellement, la Loi bouddhique, Corps mystique du Buddha, portée par la 
faveur et l'activité du roi, doit pareillement recouvrir ses états, résumés, еп 
leur essence microcosmique, par son Stüpa (1). 

Une fois de plus, le culte royal bouddhique démarquerait ea cela le rituel 
de l'asnicayana : le Catapatha brähmana expose en effet que le purusa d'ar 
inséré dans l'autel s'agrandit mystiquement jusqu'à devenir de même extension 
que l'autel tout entier: Agni identifié au präna anime totalement la construc- 
tion (3). Prüna «air vital, souffle », dit le Bráhmana ; jtvita «vie», répond là 
chronique cinghalaise : même symbolisme, et méme métaphore. C'est en ce 
sens allégorique que le Buddha a pour corps le stüpa, qu'il anime le stüpa ; 
mais celui-ci est aussi l'image du monde : construire un tel édifice microcosmi- 
que ou mésocosmique, de la part d'un roi, c'est donc bien ouvrir le monde, ou 
plus modestement, le royaume, à la doctrine, qui est l'essence transcendante 
(dhammakäva) du Maître. L'image d'or, dissimulée à l'intérieur du monument, 
en peut passer de la sorte pour l'abrégé mystique : elle résume en eile l'essence 
de l'œuvre architecturale. elle en extrait le corps magique qui ÿ était contenu 
en puissance. 

x k 
La légende d'Açoka roule toute entière sur des idées de cet ordre, qui per- 


mettront peut-être d'ea renouveler en partie l'interprétation. Un premier point 
sera de mesurer plus exactement la portée attribuable à l'Avadäna du don de la 





(1) Les rôles respectifs du roi et du thera sont identiques dans la mimique rituelle 
er dans la réalité même: le moine apporte au royaume le bouddhisme et la relique (lä 
vie) au stüpa; Le princé cependant dispose lé royaume et le monument de maniéré A 
recevoir respectivement le bouddhisme et le saint dépôt, 

(2) Calapatha brahmana, vi, 1, 4, 1 8... the vital air is indeed the same as that 
sold man, but this body of his extends to as far here as this fire (altar) has been mar- 
ked out, » EcGELING, SBE., XLIII, p» 18- 
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terre. On connait la légende, rapportée notamment par le Divyávadàna. Le 
futur Acoka, alors qu'en une vie antérieure il n'était qu'un enfant du nom de 
Jaya, fit don au Buddha d'une poignée de terre ou de poussière, C'est par le 
mérite acquis de la sorte qu'il devait devenir par la suite le plus puissant des 
rois. « Chimérique offrande », dit M. Fotcuzn (!). Non point. magie sympathi- 
que. Il est elair qu'en donnant: de la terre, l'enfant mime son futur don de 
la Terre entiere à la religion du Buddha. Mais on peut aller plus loin — et 
i| le faut, car cette explication sommaire ne suflirait pas à rendre compte de 
diverses variantes, que nous allons relever sommairement. 

ге Divyavadàüna sanskrit: Jayase dit: « je vais lui donner de la farine », et il 
jette dans le bol du Buddha plein ses deux mains de poussiere (pamevafjali) (3). 

20 A-yu-wang-lchouan (trad. 1. PRzvLuski) : « En ce temps-là Bhagavat se 
tenait avec Ananda dans la rue. [s virent en passant deux petits garçons: le 
premier, aommé Jaya, était un fils de grande famille... Pétrissant de la terre, 
ils s'amusaient à en faire une ville en terre, et dans cette ville ils faconnaient 
dés maisons et des greniers. Avec de la terre ils faisaient des grains qu'ils 
plaçaient dans les greniers... Jaya, prenant dans le grenier la terre à laquelle 
il avait donné Їз пот de grain, l'offrit respectueusement à Bhagavat a. (?). 

: A-yu-wang-king : Cette version i indique simplement par allusion que 
la terre offerte au Buddha symbolisait du grain » (*). 

45 Mahàvamsa : le futur Açoka n'est pas un enfant, mais un marchand de 
miel et ce n'est pas à Cákyamuni, mais à un pratyekabuddha qu'il fait le don 
en vertu duquel la royauté lui sera acquise. « Au Buddha qui était venu [à lui]. 
le marchand, plein de foi, donna du miel plein son hol, à en couler par-dessus 
bord. Et en voyant le miel emplir [le bol], déborder et tomber à terre, plein 
de foi, il fit ce vceu : '"Puissé-je obtenir, par l'effet de ce don, l'empire entier 
du Jambudvipa, [sur terre] et jusqu'à une lieue en l'air, commè jusqu'à unè 
Heue sous terre". » (?) 

5» Fa-hien: le futur Agoka, qui de nouveau est ici un petit garçon, rencon- 
tre le Buddha Käçyapa et lui donne « joyeusement » une poignée de terre (9). 

Sans relever les versions plus modernes de l'épisode, observons l'incohé- 
rence de cette liste, où notamment la version cinghalaise semble n'avoir presque 
rien de commun avec les autres récits. Terre, poussière, grains symboliques, 





(1) AGB., I, p« 519. 

(3) P. 306 et 422. 

(33 1- PhzvLUski, La Légende de l'Empereur Aqaka, p. 226-227. 

(9) Ibid., p. 227. n. 1. 

[*) Mahavamsa, v, 53-55 ; &d., p- 34 ; trad., 

(9) Fa-HigN, trad. LEGGE, p. 9o... i] ЁЗ Ks * ên LI — 18 + dE À, Lecce 
raduit HK F « « pleasantly s, c'est plutôt à une disposition intime joyeuse et confiante 
que l'expression s'applique: comme le don est le présage du don plus effectif de la 
Тегге раг Ас̧ока, les sentiments de l'enfant anticipent sur ce que seront ceux du roi, 
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miel, le don est des substances les pius variées, L'intention suflit-elle ? Mais 
alors disparaitrait le theme de la magie mimétique et le choix de la matière de 
l'offrande resterait peu compréhensible. ) 

On n'a peut-étre pas suivi d'assez près le fil du récit: l'offrande présage Dien 
qu'Acoka deviendra roi sur la terre entière, et qu'il l'offrira au Buddha, mais 
surtout, il eût été essentiel de le remarquer, la mention de ce don anticipé joue 
le rôle d'une préface à la légende prétant au roi l'érection des 84.000 stüpa. 

Cette considération jette une clarié singuliere sur les variantes aberrantes 
du récit, jusqu'ici irréductibles à la tradition commune, en méme temps qu'elle 
rend compte d'un détail du Divyavadana sur lequel les sculpteurs ont partout 
fortement insisté. Après avoir accepté la poignée de poussière où de terre, le 
Buddha l'étend sur le sol et marche dessus. Seulement, auparavant, c'est dans 
son bol qu'il l'a reçue: le Divyävadänu le dit, et les figures 255 et 256 de l'Art 
vréco-bouddhique, consacrées à l'épisode. le confirment. Nous tenons là le 
seul trait constant de cës narrations discordantes: c'est dans le bol du Buddha 
qu'aboutit le don, aussi bien quand il est compose de terre que de miel. 

Dans ce dernier cas, le texte spécifie que c'est en voyantle bol entièrement 
plein, plein à déborder. que le donateur forme le vœu de devenir le roi du 
Jambudvipa tout entier, c'est-à-dire d'obtenir la plénitude du pouvoir royal, 
l'autorité sur la pleine étendue du monde. Enchainons. Quand il aura acquis 
l'empire, ce sera pour faire remise de ce monde au Buddha, en l'ouvrant à sa 
Loi, et le symbole de ce grand don sera l'érection des stüpa : une fois de plus, 
avec le stüpa, Acoka donnera encore allégoriquement le monde, comme par 
anticipation ille remet ici au Buddha, en. versant dans son bol de la terre ou 
du miel. Ce geste estla mimique de l'acte futur, et toutes ses circonstances 
sont la réduction des circonstances à venir: l'enfant où le marchand etle 
monarque ne font qu'un ; de même, magiquement, la substance donnée a une 
valeur unique, etterre ou miel et briques du stüpa figurent ou figureront au 
méme titre le « rovaume de la terre » ; ici le Buddha, là la communauté qui le 
représente sont fondamentalement le méme donataire: il y a similitude pour 
toutes les circonstances = sauf une. Il reste en effet une différence : la forme 
du don; une poignée de terre n'a pas la méme apparence qu'une certaine me- 
sure de miel, et ni l'une ni l'autre, au premier abord, n'évoquent le stüpa. 

D'accord. Mais l'une comme l'autre tombent dans le bol et le remplissent : 
fait tout simple, allant de soi, et que nous avons laissé passer inaperçu. Ceci 
prouve que nous devrions nous mettre parfois à l'école des ethnographes pour 
qu'ils nous apprennent ce que les objets les plus usuels, et ceux-là surtout, 
peuvent signifier aux yeux de peuples vivant sur d'autres cultures que la nôtre. 
Le bol du Buddha n'est pas une tasse- ll est le prototype du stüpa. Reprenons, 
avec M. Foucuen, le récit de Hiuas-TSANG : « En cetemps-là le Buddha, aprés 
avoir donné aux deux marchands qui furent ses premiers disciples laïques, 
une boucle de ses cheveux et des rognures de ses ongles, leur enseigner 
encore la facon de vénérer ces reliques. l| prit ses trois vétements, les plia 
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chacun en carré et les empila sur la terre... puis retournant son bol à aumône 
(patra) il le plaça par-dessus et planta sur le tout son bâton de mendiant: 
‘C'est ainsi, dit-il, qu'on fait un stüpa', et c'en fut le premier modèle. » (1) 

La scene du don de la Terre préfigurait ainsi par tous ses détails la coas- 
truction du stüpa royal : elle symbolisait le doa du monde, mais sous la forme 
symbolique du don architectural; elle annonçait le stüpa ; c'était le symbole 
d'un symbole. 


ж 
й й 


La variante du miel s'explique du coup fort bien: comme le stüpa dont il 
est l'équivalent mystique, le bol du Buddha forme une image de la voûte cos- 
mique, et c'est une idée indienae des plus anciennes que de comparer le 
monde à une coupe ou à une collection de coupes pleines de soma, liquide 
sacre qui représente l'essence méme du monde ; or, d'autre part, on remar- 
quera que « miel » (midhu) est une des désignations védiques les plus cou- 
rantes du soma (*). En emplissant de miel à plein bord un bol de Buddha, le 
marchand du Mahävamsa faisait donc offrande de toutes choses, en essence, 
aussi efficacement que l'enfant du Divvävadäna avec une poignée d'une terre 
que, concentrée dans un stüpa, son pouvoir royal devait plus tard vouer au 
Buddha. 

Reste la singulière variante de l'A-yu-wang-ichouan ; «avec de la terre, 
ils faisaient des grains qu'ils placaient dans les greniers...» ; qu'est-ce que 
ces tas de grains peuvent avoir de commun, si notre interprétalion générale est 
exacte, avec le symbolisme du stüpa? Ouvrons le Thüpavamsa, au. chapitre 
de la construction du cetiya du Thüpáráma; ce chapitre suit de prés le Мала- 
vamsa, mais il ajoute ce court échange de répliques entre le roi etle moine : к... 
le roi demanda au thera ' Quelle forme, Maitre, dois-je donner au stüpa ?' — 
"Pareil à un tas de riz, лге". 0 (3) La tradition s'est conservée en divers 
domaines et notamment au Népal, où KEnx la relève d'après Hopcson (1). 

Cette version se ramène donc aux précédentes et n'en vient que plus 
utilement à l'appui dé nos conclusions concernant le bol du Buddha. Dans 
tous les récits C'est bien de la forme du siüpa qu'il est question, par antici- 
pation magique, lorsque Jaya ou le marchand de miel remolissent le bol, 
Mais l'A-vu-wang-lchouan. c'est visible, s'inspire d'une tradition architectu- 


(I) AGB., |, p. 63-64. 

(2) Ct. ЕЗШЕ, Religion védique, HI, index. p« 362, s. v. vares: Keitu: RPhVIT., 
I, p. 167, etc. 

(3) « ... raja lheram pucchi kidíso bhante lhüpo katahba ti — vihirasisadiso maha- 
rājā is Thipavamsa, éd, еп caractères cinghalais, Colombe, 1896, p. 34. 

(1) H. Kein, Manual of fadian Buddhism (Grundriss d. Indo-Ar. Phil. u.. Altak., 
III, 8), Strashourg. 1896, p. 91: « They call a sanctuary of Adi-buddha or of the 
Dhyáni-Buddhas, which has the form of a heap of rice, a Caitya. » 
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qu'est Páraliputra s'étale à l'air libre. C'est seulement un symbole politique. 
Un roi sectateur du bràhmanisme y régnerait aussi bien qu'Acoka. Au con- 
iraire dans le stūpa du dharmarāja, le monde magique enfermé sous [а coupole, 
autrement dit (par une équivalence spirituelle) le monde réel magiquement 
présent sous elle, est absorbé par le monument spécifiquement bouddhique : 
monde donné par le roi et reçu par l'église, comme jadis la terre entiére avait 
tenu prophétiquement dans le bol du Buddha, ce modèle réduit du stüpa. 


3 
ж ж 


Une concentration du dharma au centre du royaume, image du monde, et 
le passage du royaume, équivalent mystique du monde, sous lé dharma, 
c'est ainsi que nous apparait l'adaptation bouddhique d'un symbolisme du 
territoire royal attesté, en Asie, dans de vastes domaines. L'obscurité des 
problèmes que pose le stüpa, em qui nous reconnaissons l'expression ar- 
chitecturale de cette adaptation, tient surtout à ce qu'avant d'espérer un 
résultat satisfaisant, nos analyses devront séparer, dans 8а tradition, les 
éléments bouddhiques propres. les facteurs précédemment élaborés par le 
rituel brähmanique, er, dominant le tout, les principes généraux de La magie 
territoriale et du pouvoir souverain que celle-ci prétend fonder. La moindre 
difficulté n'est pas d'arriver à prendre de ces derniers principes une vue 
assez large et assez dégagèc des apparences qu'ils ont assumées dans le 
corps du brähmanisme et du bouddhisme d'Etat, 


x^ 

Avant de nous y essayer, nous croyons donc qu'il ne sera pas inutile, tant 
à titre de confirmation des indications précédentes que d'introduction à 
celles qui Vont suivre, de résumer en peu de mots certaines données chinoises 
parallèles aux faits indiens, et qui ont été déjà l'objet de recherches appro- 
fondies. Nous les retrouverons souvent, et il n'aura pas été superflu d'en 
prendre un premier aperçu, en nous laissant surtout guider par MM. Masreno 
et GRANET, non sans profiter des exposés un peu systématiques, mais pénetrants 
que M. R. BERTHELOT publie actuellement dans la Revue de Métaphysi- 
que et de Morale (!). Les traditions rovales indiennes et chinoises nous 
paraissent de même substance religieuse et partiellement peut-être de même 
origine historique. Sans prêter au « pan-babylonisme " une oreille trop 
complaisante, il est permis de supposer que les idées étudiées ici sont, en 
Chine, venues de l'Ouest, comme dans l'Inde, Qu'on relise sur ce point les 
conclusións de M. H. Masreno, aux dernières pages de La Chine antique. 


(1) Supra, p. 672, n. t. 
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rale parallele à celle qui fait du hol le type du stüpa : aussi a-t-il accessoire- 
ment introduit, à titre de présage, le tas de grains, autre image du stüpa 
faisant concurrence à la première. 

eu 

Résumons-nous. Mous avons appliqué à la légende du Don de la Terre 
deux principes préalablement établis, à savoir : 

— que le stüpa est un résumé du monde, qu'il symbolise sous l'enveloppe 
de la voûte cosmique ; 

— qu'en donnant ce monde architectural au Buddha, un roi fidèle mime 
magiquement la consécration de son rovaume (identifié avec le monde) à la 
religion bouddhique. 

Cela posé, nous observerons : 

— que les rédacteurs des diverses versions de l'Acokavadána. voulant 
figurer, par anticipation, l'érection des stüpa, ont choisi de faire remplir de 
terre (ou de «grains », ou de miel) par le futur Acoka le bol d'un Buddha ; 

— que ce bol est en effet le modéle ou la miniature d'un stüpa ; 

— que remplir ce stüpa en miniature est donc l'annonce magique de l'édi- 
ficatron du stüpa monumental : 

— que la vie d'Açoka est comme l'agrandissement de oe petit épisode : 
l'enfant (ou le marchand) préfigure le Roi ; le bol, le stüpa : le remplissage 
du premier, la confection du second ; 

— qu'enfin, ce don symbolique de l'enfant (ou du marchand) annonce le 
don de la terre entière, mais en même temps et avant tout la construction des 
stüpa ; ceci confirme l'égalité essentielle des deux œuvres: bâtir un stüpa au 
centre d'un royaume, c'est donner celui-ci à la loi. 

On comprend enfin pourquoi le Buddha Cáakyamuni du Divvävudäna 
jette sur le sol 1а terre dont il avait d'abord accepté d'emplir son vase et 
pourquoi il faut qu'il marche dessus : imitant ce geste allégorique, la Commu- 
паше, substituée au Buddha au temps des grandes largesses d'Açoka, aprës 
avoir accepté le royaume dans les stüpa qui le résument, ira en se répandant 
sur sa surface véritable, foulant le sol. Symbolisme qui se répétera pour 
chaque distriet, autour de chacun des stüpa locaux, selon la regle que les 
provinces sont des reflets du royaume et leur culte la réplique du culte 
central : ceci, nous nous en assurerons progressivement dans les pages qui 
vont suivre. 

xt. 

Nous avons observe tout à l'heure que le symbolisme royal procède par 
inclusions successives: le royaume est l'image du monde et la capitale du 
royaume; c'est pour cela que. du haut de la ville des Trente-trois dieux, 
c'est-à-dire du haut du Meru sur terre qu'est Pâtaliputra, Acoka domine le 
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monde, dans les limites de frontières qui sont à l'étendue réelle de celui-ci 
comme Pátaliputra est au Meru. Le royaume équivaut à l'espace total, alléza- 
riquement: « Aussi loin, ô Ananda, que s'étendent les Ariya, aussi loin que va 
le commerce, cette ville de Püâtaliputta sera la première de toutes », dit le 
Digha nikáya (yavatà Ánanda ariyam üyalanüm yavatà vanippatho idam 
agganagaram bhavissat! Pátalipullam) (*). Le mont magique, centre du 
monde « áryen» et l'extension de ce munde sont corrélatils; du haut du premier, 
on règne sur le second. La formule du Mahäparinibbäna sutta, concernant 
la capitale d'une dynastie qui à eu tant de contacts avec l'Iran, ne pourra 
manquer, soit dit en passant, d'évoquer les expressions analogues de l'Avesta 
relevées par M. E. BegsvENIsTE dans son lumineux article sur l'Érán-viéz el 
l'origine légendaire des Iraniens. Voici sa version de Yt x 13-14: « [Mira] 
le premier atteint les belles cimes décorées d'or; de là, il contemple tout 
entière l'aire des Arvens. lui tres fort... oü les fleuves navigables, larges, se 
précipitent torrentueux vers Iikata et Paruta, erc. » (*) Ici le dieu. là le 
Cakravarun, une méme religion du pouvoir territorial, lié au Mont sacré. 
soutient les deux traditions. 

Le dictionnaire de la Pāli Text Society, qui ne relève arriva àu sens ethnique 
strict que dans ce passage du Digha, nous rappelle cependant et fort judicieuse- 
ment que «the early Buddhists had no such ideas as we cover with the words 
Buddhist and Indian. Ariva does not exactly mean either. But it often comes 
very near to what they would have considered ihe best in each» (2). C'est 
manifestement le cas ici et laire des ariya, dominée par le Roi de la. Loi 
bouddhique, doit s'entendre de toute l'étendue du royaume spirituel soumis 
à Ja doctrine : la multiplication des stüpa en est l'indice. 

Nous allons voir bientót, en poursuivant l'étude des géomancies d'Etat, que 
la capitale, résumant le royaume, lui-méme l'abregé du monde, ne forme pas 
le dernier terme des implications royales : le palais ou le temple dynastique, 
le trône même, sont de nouveaux microcosmes intérieurs le second au 
premier et tous deux aux précédents. Dès maintenant, se présente une 
première illustration de ces idées. Pâtaliputra est un Meru, et de là Ас̧ока 
gouverne l'univers. Cependant, dans cette méme ville, s'éléve l'Acokarama, 
au centre duquel le roi a établi le sacro-saint stüpa du royaume. Acoka a-t-il 
donné un double appui à son pouvoir souverain, un Meru et un stüpa ? Comment 
combine-t-il les deux ? Notre interprétation du stüpa supprime la question et 
fait rentrer le culte impérial maurya dans les formes constantes des religions 
royales asiatiques : le stüpa contient le Meru: il est un symbole intérieur à 
celui dela capitale, de méme nature, mais plus caché. Le monde en miniature 


(N Cf: supra, p. 650. 

(2. Е, BexvgsisTE, L'Éran-vef el l'urizine legendaire des. Iraniens. Bull, School of 
Or. Studies, London Institution, VIT, * (1934 p. 265-639. 

(21 PTSD., 1, р. 770. s; v. ariya. 
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Sans mer la possibilité de contacts et d'apparentements ethniques dès la 
préhistoire (il ne croit guère à ces derniers entre l'Asie occidentale et les 
Chinois), M. Maspero n'y insiste pas: il montre que toutes les coïncidences 
s'expliquent assez par un rayonnement Vers l'Est, historiquement suisissable, 
et dont les conquêtes orientales de Darius ont dû étre la première origine. C'est 
par les Iraniens, mais plus encore par des Indiens frottès d'iranisme, que la 
Chine à pu être peu à peu touchée par Ce qu'avaient accumulé de philosophie ei 
de sciences les civilisations successives de l'Asie antérieure. Atteintes profon- 
des d'ailleurs, puisque M. Masreno leur attribue une part décisive dans la 
consommation, au lll" siecle avant notre ere, de « la ruine définitive du vieux 
monde» chinois. Son chapitre résumant le mouvemen! scientifique el les 
influences étrangères ne s'acheve-t-il pas, avec le beau livre auquel il sert de 
conclusion, sur ces mots significatifs: « c'est la Chine nouvelle qui &clàt » ? (!). 

La thèse est, en substance, identique à l'effort que nous tentons dans ces 
pages. Dosage et provenance des influences étrangères, époque et circons- 
tances de la diffusion, réaction profonde de la matiére locale, tout est 
comparable et i| nous semble que l'Inde, si elle était. chronologiquement 
mieux connue, se préterait à une étude conduite jusqu'au méme point et 
selon les mêmes principes que ce qu'a fait pour la Chine l'historien que 
nous citons. Mais les incertitudes de la chronologie ne permettront jamais 
à l'indianisme une sécurité et une précision tres grandes dans les conclusions. 

C'est surtout le symbolisme impérial, sujet dé ces quelques chapitres, qui 
présente de part et d'autre des analogies essentielles. En Chine comme dans 
l'Inde et comme à Babylone, le Souverain réside allégoriquement à l'axe au 
monde, sous le pòle cosmique, conçu comme le lien unissant les deux plans 
terrestre et céleste. Ces idées, qui nous sont maintenant familières, ont été 
exposées du cóté chinois, avec beaucoup de clarté, par M. R. BERTHELOT, 
à la suite de MM. GRANET et MasPERO. & Le roi, nous dit-il, est concu comme 
le prêtre d'une religion céleste qui sert d'intermédiaire entre les hommes et 
le dieu qui habite au pôle Nord : ce póle Nord est le point du ciel qui demeure 
immobile au milieu de la rotation des astres et c'est donc le mouvement du 
ciel dans son ensemble que les Chinois considèrent dès lors et non pas 
seulement lé mouvement du soleil. Aussi le souverain, dans les rites religieux 
essentiels, se tournera-t-1l vers le Nord, vers le pôle céleste, et non plus vers 
l'Est, le soleil levant. » (*) 

Le centre politique de l'Empire se marque, ailleurs. par la ziqqurrat du 
souverain, ôu par le Меги roval, à Rome par le milliarium aureum ; de méme 
en Chine : « Le centre de référence dans l'espace, à partir duquel on compte 
les longueurs ét plus tard les routes de l'Empire, c'est le corps de l'Empereur, 


(1) H. Masreno, La Chine antique, ch. IX, Le mouvement seientifigue el les influen- 
ces élrangeres, p. бот зц. 
(2) R. BenruELoT, Astrabialogte.., RMM., XL, p. 45. 
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ou du moins le lieu où il habite ordinairement et officiellement, sòn palais, 
centre de l'Empire, comme l'Empire est le milieu du monde, la région autour 
dé laquelle se répand sur la terre l'organisation vitale. » (!) Ce dernier trait 
forme, observons-le, l'essentiel du symbole, et son attestation identique en 
Chine comme dans l'Inde et en Mésopotamie donne du poids à la coïncidence. 
Il ne s'agit pas de désigner simplement le milieu du royaume et le point d'origine 
du réseau routier: idée simple et qui serait susceptible d'invention indépen- 
dante dans les domaines les plus différents. On ne fixe le milieu mystique 
de l'empire et on ne l'assimile au milieu du monde que pour assurer au palais 
royal le róle de pivot du monde et d'échelle divine que seule permet de lui 
reconnaitre une cosmologie religieuse trés précise et dont on ne peut croire 
qu'elle ait été réinventée plusieurs fois: c'est celle qui met la « Porte dir 
dieu » à l'axe du monde et dont l'étymologie de Babel et de Babylone demeure 
peut-étre le témoignage le plus frappant. 

« А la Ân du HI” siècle a. C., Ts'in Che hoang-ti, le premier conquérant 
qui ait régné sur toute [a Chine, se serait retiré, sur le conseil du magicien 
Lou, dans un palais qui représentait en réduction l'univers et où il vivait dans 
la retraite à la facon d'un ascète, pour aceroltre sa force de vie, devenir ca- 
pable de monter sur les nuages.... devenir éternel comme le Ciel ei la Terre 
et obtenir la drogue qui assure l'immortalité. Dans ce palais on a figuré la Voie 
Lactée et un chemin suspendu représentant le pont qui, par-dessus la Voie 
Lactée, unit la constellation. Ying-tche (c'est-à-dire le temple céleste des 
purifications) avec la constellation T'ien-ki (c'est-à-dire le sommet du ciel oü 
réside l'Unité supréme T'ai-yi). M s'agissait de mettre à la portée de l'em- 
pereur la force vitale du Ciel, La caisse de son char était carrèe comme la 
Terre, le dais de son char était circulaire comme le Ciel... 

“Les régions de la Terre, déterminées par les points cardinaux correspon- 
dent en Chine à celles au Ciel et... la topographie terrestre, origine de la 
géographie, procède de la topographie céleste ou cosmographie. Elle a pour 
centre la demeure de l'Empereur, comme l'autre a pour centre immobile le 
pòle Nord du Ciel, demeure de la Suprème Puissance céleste. 

«L'Empereur Wou, le grand conquérant de la dynastie Han, qui avait réuni 
dans ses jardins; au I" siècle a. C., tomes les plantes et tous les animaux 
connus pour y représenter l'univers vivant, avait construit une tour au sommet 
de laquelle conduisait un double chemin en spirale et d'où on pouvait, dit la 
tradition chinoise, dominer l'univers, en dehors du ciel lui-même. C'est 
toujours l'idée de la Tour de Bahel, l'idée des grandes tours à étages de la 


(1) fhbid.. p. 30. « Mieux encore, sous |a deuxi*me dvnastis, calle des Yin (dans 
le deuxieme millénaire a. C.)au milieu du palais quidrangulairs de l'Empereur 
vivant, orienté vers les quatre points cardinaux s> trouvas... le tomb*àu de l'Ancé tre, 
fondateur de la dynastie régnante, dont le corps, animé directement À l'origine de 1a 
vie divine du Ciel demeure ainsi le centre à partir duquel on compte les espaces, » 
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Chaldée. les ziyrourrat, du haut desquelles les astrologues observaient les 
astres... n (t), 

ll ne semble pas que M. BERTHELOT ait reconnu lâ distinctement le système 
des cinq orients que nòus avons tenté de restituer dans le cours de ce travail. 
I] insiste, il est vrai, sur le rôle de la verticale élevée au centre symbolique 
du monde, et naturellement i| n'a pas été sans remarquer qu'elle forme l'axe 
des mouvements célestes apparents. Mais il n'a pas établi le lien qui unit cet 
axe à l'extension cosmique : i| n'a touché qu'eu passant à la corrélation des 
orients horizontaux entre eux et avec le « point d'en haut». C'est sans doute 
la raison pour laquelle lé procédé véritable de la centralisation impériale lui 
à en partie échappe. Il a bien vu qu'une fois la terre centrée autour de l'em- 
pereur, le monde terrestre devient l'homologue du monde celeste. Mais i| n'a 
fait état que de ces deux termes, entre lesquels il s'est contenté de placer la 
personne rovale comme intermédiaire. Il n'a pas discerné avec netteté l'inter- 
vention d'un troisième monde, monde symbolique, monde royal, architecturale- 
ment exprimé, entre les deux ordres de réalité. qui s'y rejoignent. Lorsque 
l'empereur Wou réunissait autour de sa « ziqqurrat » toutes les plantes et toutes 
les bétes connues, et élevait au-dessus d'elles des symboles astronomiques, il 
obéissait aux mêmes règles magiques que les architectes du Barabudur taillant 
la pierre de leur microcosm: en une encyclopédie par l'image de notre mon- 
de et des mondes qui le dominent. 

Dans ces microcosmes royaux l'essence de l'univers est donc rassemblée, 
par une réduction orientée, L'exacte signification de cette dernière donnée. 
difficile à dégager, si l'on était réduit aux seuls faits chinois, s'y lira plus aisé- 
ment en tenant compte concurremment de ses attestations dans le domaine 
indien et indochinois. o3 nous avons déjà pu l'entrevoir plusieurs fois : il s'agit 
de fixer les quatre orients pour réaliser une construction de la cinquieme 
« direction », selon les lois d'une géométrie mystique. 

Comment le symbolisme royal se pose-t-il le problém* dans sa généralité, 
comm?nt prétend-il le résoudre par une architecture et un urbanisme concus à 
cet effet, c'est ce que nous allons tenter de déterminer. 


CHAPITRE ҮП. 
LA BOUSSOLE GÉOMANTIQUE ET LES VILLES ROYALES À L'AXE DU MONDE. 


Dans un article rapide, mais dont les conclusions gardent un intérêt indéni- 
able, M. Hocarr a récemment donné quelques indications utiles sur la con- 
ception qu'on s'est faite à Ceylan de la « royauté des quatre quartiers de l'es- 
pice», exercée de la capitale comme centre. Il signale en particulier les 
répercussions de cette idée sur la nomenclature administrative de l'Ile. Les 





(11 RMM., 1933. p. 405-66. 
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derniers rois dé Ceylan se paraient encore du titre démesuré de Cakravariin. 
Ils résidaient à Kandy. Les quatre principales subdivisions territoriales entou- 
rant cette ville étaient contiées à des gouverneurs nommés les Quatre grands 
disüva. « Or le mot disáva n'est autre que le sanskrit dic (ou le pāli disä) aug- 
mentė d'un sufixe d'objet; il signifie toujours "direction, orient’ ; les gouver- 
neurs provinciaux étaient donc appelés ' les quartiers, les points du compas ` 
On en peut conclure qu'ils ont été identifiés aux points cardinaux, du moins à 
l'origine. On leur donne aussi le titre de disâpati, Chef de Point cardinal... » (1!) 

M. Hocart se voit cependant obligé de faire quelques réserves. « [l est 
regrettable pour notre thèse, avoue-t-il, que deux seulement des quatre 
grandes provinces soient exactement situées à l'un des points cardinaux par 
rapportà Kandy. » [| est permis, dit-il, de supposer que les déplacements suc- 
cessils de la capitale au cours des siècles de combats et de révoltes incessants a 
provoqué cette perturbation. Il rappelle que l'ancien royaume d'Anurâdhapura 
était déjà périphériquement divisé en quatre circonscriptions répondant aux 
directions cardinales : c'est l'exemple parfait d'un royaume où lé Cakravartin, 
installé au point médian, règne sur les quatre régions de l'espace. A Java, 
ajoute M. HocanT, la situation est analogue et l'on a, comme à Ceylan, des 
traces d'une répartition administrative reposant sur le sehématisme de la Rose 
des Vents; mais là aussi l'exacte correspondance ne s'est pas canservée (?). 

On rapprochera de ces données la tradition chinoise hien connue du tertre 
impérial Fait de terre jaune au sommet et sur les côtés de terres aui étaient 
aux couleurs des orients. Une motte prise dans l'un des quatre secteurs était 
remise à chaque feudataire pour devenir le noyau de son propre autel du sol, 
la couleur étant déterminée par l'emplacement correspondant de son lief. 

ën 

M. HocanT a vu juste, croyons-nous, en supposant que les traditions 
cinghalaises recouvrent un symbolisme cosmologique. Mais il aurait été utile 
d'étudier de plus près le désaccord matériel qu'il signale entre ce symbolisme 
et la géographie politique réelle de Ceylan. Là comme à Java on a renoncé 
à une exacte correspondance topographique. Fait remarquable, i! n'en allait 
pas autrement en Birmanie oü les portes de la. ville royale, distribuées selon 
les orients, portaient chacune le nom d'une province ou de l'un des états 
vassaux du prince, mais sans que la correspondance des orientations füt tout 
à fait exacte. 

« H semble, écrit M. von HEINE-GELnERN, que la coutume existe encore, 
dans la Birmanie actuelle. de nommer les portes de la capitale d aprés les 


(17А. М. Hocanr, The Four Quarters, Ceylon Journal oj Science, Sect; G. l, ; 
(t927!, p. 107. 
(2) Ibid., p. 109 3q. 
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provinces ou les etats vassáux du royaume. » (!) Les chroniques chinoises 
attribuent à l'ancienne ville de Prome 12 portes, et les traditions locales 32. 
M. vos HeiNE-GELDERN incline à relier ces données à une division politique 
du royaume en provinces ou états feudataires. 1| se fonde surtout sur l'ana- 
logie que présente avec ce schéma celui que l'on sait avoir eu cours quel- 
ques siecles plus tard dans toute l'Asie sud-orientale. On notera que les 
traditions cinglialaises, auxquelles il ne s'est pas reféré, connaissent le nombre 
12, donné dans l'histoire des T'ang comme celui des portes de Criksetra, 
l'ancien Prome: aux quatre Chefs principaux des Points Cardinaux, on 
adjoienau en effet, autour de. Kandv, huit chefs ou disáva subalternes, por- 
tant ainsi à douze les subdivisions admises par la rose des venis rovale. C'est 
donc le schéma même qu'avait réalisé l'urbanisme religieux des Pyu, si du 
moins l'information chinoise a quelque fondement. M. von Heixe-GeLDERN 
suegere qu'elle peut répondre à un état plus ancien que celui auquel font 
allusion les traditions hrrmanes, portant à 32 le nombre des issues de la ville. 
Quoi qu'il en soit, ce dernier chiffre est lui aussi en relation avec un système 
de suzeraineté : trente-trois est le nombre des dieux du ciel d'Indra. où le 
Grand Indra exerce son pouvoir souverain sur trente-deux divinités acolytes. 
M. vox Heine-GELDERN suppose, à bon droit sans doute, que c'est à l'imita- 
tion d'Indra que les potentats indonésiens et indochinois s'attribuaient trente- 
deux vassaux ; ce serait donc également par assimilation avec Sudarçana, la 
ville divine (5. que la capitale du royaume aurait disposé de trente-deux 
issues correspondant aux trente-deux provinces ou états feudatalres. Nous 
n'ajouterons à cette interprétation qu'une seule remarque ; trente-deux est 
un multiple de quatre; i| contient la division en quatre et en huit, avec 
l'insertion de sous-intervalles. 

Pour ne pas substituer des images par trop européennes au schématisme 
concret auquel l'Inde est toujours restée fidèle, reportons-nous au principe 
de composition dont elle s'est servie pour représenter le lotus : un pétale tout 
entier visible vers chacun des quatre ou des huit points du compas, puis 
entre eux une nouvelle série de pétales, aux directions intermédiaires, 
dépassant dans l'intervalle que les précédents laissent deux à deux. On va 
de quatre à huit, de huit à seize et de seize à trente-deux insertions, par 
additions concentriques, conformément au méme principe:les pétales de 
ces couronnes successives dépassent un peu moins chaque fois, dans l'en- 
coche réduite que leur laissent deux à deux les précédents. La rosace à 
trente-deux pointes reste ainsi foncièrement identique au lotus de Гакаса 





(1) Hrinx-GgLpens, Weltbild und Bauform, p. 4B, cef. G. Hanvey, History of Burma, 
1025, p. 12- 

(23) La Chronique du Palais de Cristal birmane dit en effet textuellemeut qua Griksetra 
a été dessiné par Indra sur le modéle de Sudarcana. Pe Maunc Tis — Luce, Glass Palace 
Chronicle of the Kings of Burma (Hmannan Yagawin), Oxford, 1924, pe 14-15. 
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dont nous parlait OLpENsERG ; elle le contient en son centre; seulement les 
subdivisions ont foisonné å la périphérie (^. La ville de Criksetra aux trente- 
deux portes, en mème temps qu'elle figurait la ville des 33 dieux, n'était donc 
pas autre chose qu'un grand lotus de l'akaga à trente-deux pétales. 





|) BEFEO., XXXII, p. 405; sur la su perposition des diagrammes à quatre et huit 
* pointes », cf. ibid., p. 399 #4. et 406. La fig. 45 (c'est un dessin japonais emprunté à 





Fig. 35. — Lorus stuaoLiQUE, d'après Miss À. Gerrv. 





=Â 703 — 


D'après les sources chinoises, au IX" siecle de notre ere le royaume de 
Kaling à Java était administré, sous l'autorité du Roi, par trente-deux hauts 
dignitaires: quatre ministres et vingt-huit régents locaux ; au XIV" siecle le 
royaume pégouan a compris lui aussi 32 provinces, qui furent méme conservées 
comme autant de districts sous la domination birmane. La principauté de 
Kengtung, l'un des plus importants parmi les états shan, s'appelle encore 
aujourd'hui. du nom du peuple qui en est maitre, 'les 32 villes des Khun" (!\. 

La corrélation entre la division de la rose des vents et le systeme politique 
est donc en Birmanie et à Ceylan, un fait évident. Mais chez les Birmans 


l'ouvrage de Miss A, Gerry) fera bien apparaitre le principe de ees imbrications. Au 
centre, Vairocana figure la révélation Supreme; aux quatre огіедіѕ, sur leurs pétales 
respectifs, së montrent les quatres Jina ; aux pétales des points intermédiaires, on voit 
par contre quatre bodhisattva. [l est clair, comme nous allons avoir h la reconnaltre 
dans un instant, que ces deux verticilles correspondent a des révélations successives: 
quand s'épanouissent les pétales portant les bodhisattva, ceux où sont les buddha sout 
éncore fermés en bouton au cœur de la fleur. C'est ce qu'a symbolisé l'artiste, en fai- 
saut mordre, de part et d'autre, les bords de chacun des pétales des orients sur ceux 
des pétales intermédiaires. Ce schématisme explique l'ordre dans lequel les buddha 
des huits points de l'espace sont énumérés, par exemple dans le Lalitevistars [trad] 
Foucaux, Paris, 1. 1884, p. 349 sq.]. Ou s'attendrait, a priori. à les voir défiler dans 
l'ordre constant de la pradaksinà ; Est, Sud-Est, Sud, etc. Or il n'en est pas ainsi. Les 
listes suivent, il est vrai, la progression rituelle, en ce sens qu'elles passent de l'Est 
au Sud, puis à l'Ouest, puis au Nord. Mais ensuite on repart pour un second tour de 
pradaksinà : Sud-Fst, Sud-Ouest, Nord-Ouest, Nord-Est (plus le nadir et le zénith). 
La documentation figurée éclaire iei le témoignage littéraire. Dans ce dernier, le 
groupe des orients et le groupe des points Collatéraux s'offrent l'un aprés l'autre 
comme deux verticilles successifs du lotus de Гакаса, 

(1 HgmE-G&LDERN, loc. cil.. p. 48. Dans une nore deraillée, cet auteur monire 
comment la notion des 32 dieux (où il n'apercait pas clairement lè symbolisme de la 
rose des vents) énlourant un dieu-roi, se combine avec celle des 28 4 maisons » 
züdiacales : 32 ajoute simplement â 28 шп nouveau a tour d'horizon » intérieur, à qua- 
tre éléments orientés. Dés le 4* millénaire a. C. le souverain akkadien se vantait de 
régner sur lés rois des 33 villes d'outre-mer. [l est invraisemblable que cette concep- 
tion politique se soit transmise ën tant que lelle jusqu'aux rivages indochinois et 
indonésiens. Au contraire, la coincidence cessera de surprendre si l'on reconnait avec 
nous que c'est une conception magique générale qui s'est transmise, en même temps 
que les vues cosmologiques qu'elle imprégnait. L'idée-mère du système n'est pas autre 
chose que celle d'une structure mystique de l'espace soumis au pouvoir central: elle. 
s'exprime à l'aide d'un lotus ou d'une rose des vénts placés au centre et ravonnant 
vers les provinces, Ce principe admis, les différences de réalisation s'expliquent sans 
peine: séries quaternaires |. 4, B, 16, 32, etc.) dérivant des quatre orients, séries dérivaut 
des 12 mois (12 « orients » 4 Ceylan, peut-être aussi à Proinetou dés 38 constellations — 
ce sont autant de facons également admissibles de partager un cycle horizontal annuel. 
Un symbolisme spatio-temporel réparait dans tous ces domaines: les espaces ou les 
orients n'y sont jamais considérés pour eux-mêmes, et les divisions du temps sont réci- 
proquement toujours rattachées aux parties de l'espace, — Sur le rôle joué par le 
système d'orientation dans le rituel royal et l'organisation administrative des Eirmans, 
M. von Heïxe-Geinenx à réuoi une bonne documentation (p. 53 89.1. 


— 704 — 


nous allons voir reparaltre, comme dans les traditions étudiées par M. HocanT 
un singulier mépris de l'exacte correspondance entre les orientations du 
schéma mystique et les réalités de la géographie. Au XVI siecle, la capitale 
pégouane récemment reconstruite était mume de 20 portes, toutes bâties par 
les états vassaux et qui portaient chacune le nom de celui qui l'avait édifiée. 
Il y avait une porte de Prome, une de C'ieng MA, une de Tavoy, une de 
Tuagu ; d'autres portaient les noms de Salin, Dalla, Mohnyin, Hsenwi, Linzin, 
l'enasserim, Áyüth'ya, Pagan, etc. (!) Noustrouvons de méme à Ava, au XVIII" 
siecle, une série d'entrées nommées d'apres les royaumes vassaux: à l'Est 
c'étaient les portes de C'ieng Mát, Martaban et Mogaung, au Sud celles. de 
Hamsavatl ( Pegu), Myede, Onbaung (Hsipaw) ; à l'Ouest Gandalarit, Sanda- 
puri (Vieng Сап), Kenghung ; au Nord Tenasserim et Ávüth'ya. M. vox HEINE- 
GELDERN fait observer que ces portes n'étaient pas appelées ainsi parce qu'elles 
étaient tournées vers la ville ou le pays dont chacune portait le nom: en effet 
Tenasserim et Àyüth'ya, par exemple, sont au Sud-Est et non au Nord d'Ava. 

Le schéma birman pousse donc à l'extréme et presque à l'absurde les in- 
cohérences qui nous étaient déjà apparues dans les coutumes cinghalaises. 
Les divers documents que nous venons de passer en revue ne nous permettent 
cependant guère de douter que l'architecte d'Ava, comme celui de Pegu, n'ait 
eu pour hin essentielle la réalisation d'un diagramme urbain des orients. Que 
signifie ce désaccord ? Le roi, nous dit l'auteur de Weltbild und Bauform in 
Südoslasiens, doit régner entouré de ses vassaux, à l'instar d'Indra au. milieu 
des Trente-deux dieux de son Empyrée. Il serait souhaitable que le royaume 
fùt partagé en conséquence (*). Mais nous pouvons nous demander ce qu'il 
advient lorsque la géographie n'y prête pas. Il faut, en principe, que le monde 
terrestre devienne une réplique du monde des cieux (7). Mais les frontières 
contournées des multiples prineipautés qui s'enchevétraient sur le sol tour- 
mente de l'Indoehine occidentale n'évoquaient nullement la symétrie parfaite 
qui $e rencontre au sommet de la Montagne céleste, | 

M. vos HgINE-GELDERN a bien vu que l'assimilation était idéale, et qu'elle 
reposait sur une notion mystique de la royauté beaucoup plus que sur des 
schémas matériellement supportés par la topographie politique. Quand les 
Birmans font du pyatthat (präs@da) couvrant la salle du trône, à Mandalay, 
le Centre du Monde, dans leur pensée, il ne s'agitque du microcosme national, 
où même plus précisément du centre de celui que forme la ville royale. C'est 
dans le même esprit qu’à l'information de Teneou Ta-Kkotan concernant Añkor 


(1) G Hanver, History of Burma, p. 171. 

(S) Cf. BEFEO., XXXII, p. 410. S 

(2) Weltbild..., p. 48 : «à Alle diese Vorstellungen wurzeln in dem altbabylonischen 
Glauben an den himmlisch-irdischen Parallelismus, wonach die Erde nur ein Abbild 
des Himmels ist und alle Lander, 5i&de, Flüsse in den Gestirnen. ihre himmlischen 
Urbilder haben. ; 
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etle Cambodge : « Marquant le centre du royaume il y a une tour d'or flanquée 
de plus de vingt tours de pierre (le Bàyon) » (!), M. vox HEINE-GELDERN 
applique d'autre part ce commentaire judicieux: «ll va de soi que le Вауоп 
n'est pas le centre du pays, mais de la capitale; de ce fait toutefois — et à 
cet égard les expressions. de lcugou Ta-kouaN me paraissent extrémement 
caractéristiques, = il est bien le centre magique du royaume » (2). 

Mais toutes ces observations ne lèvent pas définitivement la contradiction 
que nous avons signalée entre les orientations réelles dans le royaume et la 
structure mystique de la capitale, 

On nous dit de Griksetra, dont les trente-deux portes étaient vraisembla- 
blement en relation avec le système territorial de vassalité : « si cette sugges- 
tion est exacte, la ville de Criksetra n'est pas seulement congue comme un 
reflet de Sudarçana, la ville des dieux, ainsi que l'indique la Chronique du 
palais de cristal ; c'est le royaume tout entier qui est l'image du Ciel des 
Trente-trois dieux, le roi, au milieu de ses 32 vassaux ou gouverneurs pro- 
vinciaux, tenant la place du roi des dieux, Indra. » (?) La capitale et leroyau- 
me seraient de la sorte, à des degrés différents de concentration symbolique, 
deux représentations conceniriques d'une méme réalité supérieure : le monde 
des lrente-trois dieux. Avec plus de netteté encore, M. vox HeINE-GELDERN 
revient sur ces équivalences à propos de la ville de Pégou, telle que la 
disposa, dans la seconde moitié du XVI siècle, le roi Bayinnaung (1551-1581). 
Le palais royal, en son milieu, était à lui seul une image réduite du monde, 
la ville en était une autre plus étendue, et le royaume enfin était une troi- 
sième réplique, avec la ville en son centre, comme celle-ci avait le palais en 
son centre. 

Mais alors comment se fait-il qu'entre ces divers termes il y ait des diffé- 
rénces aussi accusées que celles que nous venons de constater? Le palais 
devrait avoir le méme plan que la ville, en plus petit, et celle-ci devrait 
répondre elle aussi, notamment par l'arrangement des portes, à la disposition 
des provinces circonvoisines. Or il est de fait que le prétendu schéma du 
monde et son modèle réel ne sont pas superposables. Comme à Cevlan, et 
bien. plus nettement, le systéme symbolique s'écarte de la constitution vérita- 
ble du royaume et de plus en plus, pourrait-on dire, à mesure que l'on entre, 
en se dirigeant vers le centre, dans les aires concentriques occupées par les 
cosmogrammes successifs qu'a entrevus M. vox HersE-GELDERS. Leur plura- 
lité pose d'ailleurs par elle-méme un probléme dont cet auteur n'a fourni 
qu'une solution assez imprécise. En effet, une fois entré dans le palais, on n'en 
a pas fini avec l'emboîtement des microcosmes figurés. Le pyatthat (prásaáda), 


(1. Р. Perot, Mémoires sur les coutumes dû Cambodge, par Tcugou TA-kouas, tra- 
duits et annotés, BEFEO., Il (1902), p. 142. 

(3) Weltbild... p- 45, n. 69. 

(*) Ibid.. p- so. 


45 
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tour à étage en pyramide aiguë qui se dresse au-dessus de la grande salle du 
tròne, est à lui seul un Meru; le tròne méme, au-dessous de lui, est encore 
un Meru plus réduit «pourvu de petites figurines représentant Indra, les 32 
autres dieux de son ciel, les quatre Gardiens des Points cardinaux, ainsi qu'un 
paon et un lièvre figurant le soleil et la lune » (1). L'orientaliste viennais sup- 
pose qu'il s'agit là d'équivalences. magiques М qu'il п'у faut chercher ni 
systématisation ni logique rigoureuses. Peut-être est-ce faire bon marché de 
l'intérêt que ces cours orientales apportent à l'observation de règles magi- 
ques, en lesquelles on s'imagine encore que réside l'essence de la royauté. 
Rien, croyons-nous, n'est laissé au hasard en ces matières et si l'on a recouru 
à une réduplication de symboles aussi singulière, ce ne peut avoir êté que 
de propos délibéré. Ajouterons-nous, pour couronner cette progression, que 
la personne méme du Roi est conçue comme un dernier Meru, le plus « inté- 
rieur » et qu'enveloppent finalement un à un tous les autres ? (7) 

À vrai dire, ces difficultés ne sont pas entiérement nouvelles pour nous et 
on se rappellera peut-étre qu'elles se sont déjà présentées dans d'autres do- 


ci Weltbild..., p. 57. 

(3) Le rituel cambodgien du eoiroane.nenr, d'inspiration. nétreaient. hbrihmaniste, 
consèrve encore tune expression trés claire de cette conception: nous citerons 
littéralement le texte rédigé en français par 5. E. l'Oknha Véaag Taurouxs, а Госса- 
sion de l'abhiseka de 5. M, Sisowaru, en 1906: « Précepte pour lou! roi en jete 
de couronnement. Tout grand roi en fête de couronnement doit se souhaiter et se 
considérer ainsi? notre personne royale représente l& mont Mérou i Phnom Préa Somé- 
ruréach! qui est la base de la terre universelle. Notre cei] droit représente le soleil er 
notre ei] gauche |a lune qui éclairent le monde et nous-méme, ainsi que notre cons- 
cience pour trancher les questions et dissipér les dangers de l'humanité avec le 
tempérament conséquent, c'est-à-dire sévère ou doux suivant les cas. Nos bras droit 
et gauche et nos deux pieds représentent les quatre points cardinaux du monde. Le 
parasol royal (svétrachhat = çveta chattra) à six étages représente les six séjours du 
Paradis. Notre parole doit ètre ferme et inébranlable et du fond de notre cœur. La 
grande couronné Préa Moha Mokoth (maht mukutai est la pointe dominante du palais 
paradisiaque d'Indra. L'Epée saerée Préa Khan est notre intelligence nous servant à 
résoudre les doutes et les affaires des hommes avec clairvogance et lumiére sur tous 
les points, Le manteau rouge rova] Préa Phusa Rot Kompol représente le moat Kon- 
thor Méat [Yugandhara| qui est lui-méme le vétement du mont Mérau... Les brodequins 
royaux représentent la terre qui supporre le mont Mérou et qui est le refuge du peuple 
dans toutes ses parties. » Programme des fêtes du couronnement de $. M: Prea- Bal 
Samdach Préa Sisowa!h, roi du Cambodge, affert par Sa Majesté au Gouvernement de 
la République Francaise à l'occasion de son voyage en France, Paris, 1906, Le roi, 
comparé au Meru, est ici a l'embryon d'or» et les montagnes cvcliques, enveloppant 
le Mont-embrvon sont figurées par le manteau ràval. Nous avons précédemment décelé 
dans les Purana indiens la trace de conceptions analogues, où l'Émbryon d'or serait 
lé mont cosmique, et non pas simplement un dieu sur ou dans le Meru i BEFEO., XXXIII, 
p. 375 n. 1. Sur ce symbolisme du sacre en général, et sur l'assimilation des vétements 
à l'amnian et au chorian, cons'an:e dans les Brahmana, cí, notamment le résumé de 
M. Sz nT, Lég. du Buddha, p. 56, 63. 
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maines. On n'a pas oublié la «carte de la Terre » babylonienne, où des pays 
bien connus et proches du « Centre du monde » figuré par la grande cité, se 
trouvent rangés autour d'elle au milieu d'un océan circulaire dont la significa- 
uon est purement idéale. Ce schème religieux fait violence à la geographie, 
un peu de la méme facon que l'urbanisme symbolique des Birmans ou la 
siructure politique de l'espace chez les Cinghalais de l'époque kandyenne, 
Mais nous savons que le tracé horizontal ne recherche pas autre chose que 
la construction magique du « point d'en haut», surplombant l'intersection des 
lignes d'orientation. dans le plan oü elles sont tracées (1). La controverse au 
sujet de la forme de la terre s'est simultanément résolue en ramenant à la fois 
la théorie circulaire et la théorie quadrangulaire à des constructions de péri- 
mètres d'orientation, qui ne tendent qu'à la fixation du centre. Les rituels indiens 
nous ont méme permis de serrer de trés prés ces conceptions ésotériques, en 
nous prouvant que le schème circulaire à diamètres en croix et le schème carré 
circonserit au précédent sont deux formules successives, la seconde dérivant 
de a premiere et l'impliquant. Littéralement, le cosmogramme carré des huit 
directions est un second état du cosmogramme rond des quatre orients et le 
piédestal carré des stüpa, par exemple, équivaut au piédestal circulaire (2). 

Comment les faits birmans se présentent-ils de leur côté ? Le royaume est un 
microcosme et répond au monde entier, dont les Birmans n'ont sans doute 
jamais entendu nier l'existence indépendante, en dehors du cercle magique 
de leur symbolisme (*), La capitale, le palais, le trône avec les symboles qui 
le complètent, le Roi enfin sont autant dé diagrammes magiques, incorporés 
dans la pierre, la brique ou dans une personne humaine, et qui se réfléchissent 
l'un l'autre en se purifiant progressivement. La capitale résume le royaume, 
comme le montre le fait que ses portes prennent le nom des provinces ou des 
états vassaux qu'elles représentent. Le palais est un microcosme, qui, bien 
qu'ayant moins de portes que le microcosme constitué par la capitale, lui est 
en quelque sorte équivalent à son intérieur, comme dans les schémas auxquels 
nous venons de renvoyer la croix des quatre orients se dissimulait dans le 
diagramme plus complexe des huit directions, Autour du Roi se rangent en 
cercle trente-deux vassaux, gouverneurs ou ministres. Les quatré principaux 
ministres du royaume, outre qu'ils peuvent figurer parmi les précédents 
dignitaires (t), forment séparément, à eux quatre, une figure symbolique 
inscrite dans la précédente, et plus proche du centre royal. 

Comparons à l'image du lotus de l'äkäça dans les Upanisad celle que le 
Maháyánisme et aprés lui le Tantrisme ont élaborée à partir de la donnée an- 





(11 BEFEO., XXXIT, p. 405 sq. 

[*! Ibid. p. 399 sq. et fig. 38. 

(7) Wellbtid..., p. 53 sq. 

(Vi fbid., p. $11 à Mandalay les quatre ministres et les huit reines constituaient le 
cerele duodénaire interne, ibid., p.48, ne 79. 
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cienne. Nous voyons, sur les pétales du lotus des sütra et tantra bouddhiques 
des figures de divinités groupées quatre par quatre selon une règle simple qui 
suit les préséances (!). Nous venons dé décrire la composition théorique de la 
fleur dans l'iconographie indienne: elle est faite, avons-nous dit, d'une suc- 
cession de verticilles dont en principe le premier compte quatre pétales tour- 
nés vers les points cardinaux, le second quatre aussi, placés entre les précé- 
dents et indiquant les points collatéraux, et ainsi de Suite. Si l'on se reporte à 
la structure du lotus, oa constate aisément que c'est le verticille supérieur des 
quatre orients qui estle plus pres du centre ; c'est le plus intérieur, celui qui se 
dépliera en dernier lieu, au moment où la corolle, d'abord close, s'ouvre par 
étapes. Le schéma s'arrête ordinairement à ces huit pétales, formant le verti- 
eille ultime et celui qui l'enveloppe (hg. 35). Pratiquement, les huit pre- 
miers pétales sont souvent insérés les uns à côté des autres sur le pourtour 
du réceptacle, chacun occupant un huitième de la circonférence. Cette forme 
prévaut de façon régulière quand sur chacun des huit pétales figure une 
représentation identique, habituellement celle d'un personnage central, logé 
au cœur de la fleur: dans ce cas, toutes les directions deviennent équivalen- 
tes, ét aucune hiérarchie ne se discerne plus. L'équilibre de la composition a 
pu parfois conduire à suivre ce modèle, même lorsque les illustrations portées 
par les pétales ne sont plus homogènes, quand cé sont par exemple quatre 
Jina et quatre Bodhisattva : mais même alors le principe de répartition est 
conservé, et les quatre Jina occupeat obligatoirement les quatre pétales car- 
dinaux constituant le premier verticille théorique, les Bodhisattva étant relé- 
gués aux points collatéraux (*}. 

Le dispositif des « cercles » successifs qu'on franchit en gagnant le centre 
du mierocosme royal, avec les portes orientées qui Les percent, chacune sous 
la surveillance théorique d'un vassal ou d'un ministre, et le dispositif auquel 
la rose des orients est assimilée dans le bouddhisme mythologique, l'un et 
l'autre dérivant d'ailleurs des mêmes notions fondamentales et pré-bouddhi- 
ques, s'éclairent mutuellement. À mesure que se restreint le nombre des di- 
enitaires répartis d'abord à tous les vents, réduits enfin à quatre, Juste avant 
qu'on n'aboutisse au roi, centre de tout, ce ne serait peut-être pas une figure 
tout à Fait impropre que de dire qu'on « effeuille » le lotus de l'âkäça : le tan- 
trism2 multipliera les images de ce genre. 

M. vox HEINE-GELDERX n'a pas manqué de saisir quelque chose de ces 
implications, mais sans identifier Le schéma du lotus ésotérique ; aussi a-t-il 
hésité à en tirer un système. C'est qu'on voit mal, à s'en tenir au symbolisme 


[Ij E. g. kan Dawa-Saupup, Shricakrasambhara laníra, in. À- AvatoN, Tantrik 
texts, vol. VII, London, 1919, passim. 

(3) 4, Zimmer, Kunstform und Yoga, pl, 27 et 265 À. Gerry, Gods of Northern Bud- 
dhism?, p. 33, etc. Le lotus de notre figure montre encore la trace de la superposition, 
ea plan, du verticille des Buddha à celui des Bodhisattva- 


— 300 — 


de la montagne, la raison d'ètre et le fondement cosmologique de pareils 
enveloppements: que peuvent hien représenter des Meru emboités les uns 
dans les autres, ou superposés ? La considération des verticilles du lotus mys- 
tique explique en partie cet apparent paradoxe. Mais ce serait, croyons-nous, 
mal comprendre le dispositif birman que d'y chercher seulement une repré- 
sentation progressive de réalités dont |a concentration mystique và croissant, 
et notamment s'interdire d'expliquer les désaccords de disposition structurale 
relevés entre les divers degrés de la progression. A bien examiner tous les 
documents allégués, des plans birmans aux quelques lignes si précieuses de 
Tcnugou TA-KouUAN, il semble que tout conduise à considérer la détermination 
du centre ultime de ces structures comme le motif véritable des combinaisons 
concurrentes que l'on a pu imaginer. Non pas le centre pour lui-même, ce 
qui serait revenir à peu près aux mamères de voir de M. von HEINE-GELDERN : 
selon nous, cette géométrie mystique ne peut viser qu'à la conquête du « point 
d'en haut », de ce que nous avons nommé la cinquieme direction de l'espace, 
Le centre du plan horizontal n'est que la trace de cet orient sublime. Là réside 
traditionnellement là suprématie royale, aussi loin que remontent les premieres 
ziqqurrat, et plus loin encore si elles ne sont que les succédanés architec- 
turaux d'anciens Hauts-lieux. 

La diversité des diagrammes s'explique dés lors aisément: à mesure que 
l'an approchera du centre, on prendra en considération un nombre de points 
de moins en moins grand au tour de l'horizon. C'est procéder par approxima- 
tions successives. Chaque système s'inscrit dans le précédent, et en extrait 
en quelque sorte l'essence, en méme temps qu'il en conserve les orientations 
principales, mais il élimine les points secondaires: c'est bien ainsi que se 
présenterait lé diagramme cruciforme des quatre orients si on décidait de le 
retrouver à partir du système plus compliqué des 8 points (!). Peu importe 
des lors que la capitale ne soit pas exactement au milieu des provinces ou des 
états vassaux. De ceux-ci, ses murailles ét ses portes absorberont en elles- 
mémes la substance et par la méme occasion, en régulariseront magiquement 
la distribution dans l'espace. 

Ce résultat sera obtenu aisément dans un pays de structure géographique 
cohérente ; on devra par contre forcer beaucoup plus la nature dans le cas de 
villes comme Ava ou Mandalay, situées dans le haut d'une vallée, avec pres- 
que tous leurs états vassaux groupés dans un étroit pinceau d'orientations, 
vers le Sud, au débouché du couloir alluvionnaire. Ajoutons que la mer, toute 
voisine à l'Ouest de cette bande de terrain, diminuait encore le nombre des 
éléments politiques installés de ce côté, Aussi voit-on des portes de C'ieng 
Mit et de Martaban à l'Est, ou de Tenasserim et d'Áyüth'ya au Nord d'Ava, 
tandis que ces quatre villes se rangent au Sud et au Sud-Est du point pris 





(1) Supra, p. 702, n. 1 et p. 707. 
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comme centre. De pareils écarts seraient incompréhensibles si l'on avait 
prétendu construire directement la capitale en réduction du royaume. Ils se 
justifient si l'on n'y voit qu'un essai de construction mystique tendant à condi- 
tonner, à partir du scheme horizontal, une ascension verticale au milieu de ce 
dernier, en un mot, s'il s'agit de faire passer l'axe du monde par Ava. La 
violence faite par les noms des portes aux données réelles procède alors de 
celle que la théorie imposait à la vérité géographique. Comme les quatre roues 
du pilier de Sárnáth représentent allégoriquement les quatre régions cardina- 
les, resserrées contre le [üt de pierre oü on les a ramenées, de méme la ville 
royale, avec ses murs et ses entrées, est un relais mystique des provinces 
circonvoisines, toutes représentées, mais mises en ordre, normalisées, en vue 
de la fin poursuivie : une fois le centre mystique déterminé, c'est au-dessus 
de ce centre que le roi, en s'y tenant, personniliera l'axe du monde. ll 
n'acquiert cette vertu que gráce à l'interposition entre sa personne ei le monde 
d'une série de dispositifs architecturaux et magiques, dont son palais et son 
trône sont les derniers, tous tendant au mème but avec des structures ét par 
des moyens divers, tous destinés à corriger les défauts de la situation politique 
naturelle. La ville et le palais royaux constituent de la sorte l'instrument du 
pouvoir, ou si l'on ose dire, un appareil pour régner. Les représentations du 
Meru autour desquelles ce dispositif s'ordonue, nous ont livré son secret: il 
assure au roi la possession idéale de cet Axe cosmique, de ce Lien du Ciel et 
de la Terre, par où la vertu céleste passe en ce monde (!). 


* 
Së 


Un instrument donnant prise sur la cinquième direction : que cette définition 
du microcosme rituel indochinois et indien se recommande par d'autres raisons 
que la simple convenance figurċe de l'expr ssion, c'est ce que nous parait 
indiquer, sauf erreur, l'étude comparative de la géomancie chinoise, DE 
Gaoor définit celle-ci «un système pseudo-scientifique, qui enseignerait oü 
et comment bâtir tombes, temples et demeures de façon que morts. dieux et 
vivants y soient placés exclusivement, ou autant que possible, sous des influ- 
ences bénéficientes de la Nature» (°). I] en cite un exemple frappant, tiré des 
Annales des états de Wou et de Yue, ouvrage, il est vrai, « parsemé de trop 
d'anecdotes et de récits imaginaires pour mériter, dit-il, un crédit absolu, et 
qui d'autre part n'a pas été composé avant le premier siecle de notre ère». 
Mais ses réserves d'ordre historique n'ôtent rien à l'intérét des conceptions 
qui se font Jour dans l'exemple que nous allons reproduire d'après lui ; la 





(1) BEFEO.. XXXII, 411 8qq., 419; Supra, p. 679. 697, ètc, 
(*) De Gnoor, Religious zyslem, vol, UL p. 935- 
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seconde s'accorde mème très bien avec l'hypothèse déjà indiquée, que c'est 
par dessus un fonds chinois ancien que se décéleraient, à une époque plus 
récente, les marques d'une systématisation nouvelle ayant rayonné d'Ouest 
en Est et qui nous intéresse avant tout, car c'est elle que nous venons d'ob- 
server dans des domaines plus méridionaux. 

Ho Liu, roi de Wou, avait posé cette question à Tseu-siu, l'un de ses 
ministres : « Quelle est la technique qui conduit à la tranquillité du prince et 
au bon gouvernement du peuple ? » Tseu-siu répondit : « Quiconque désire à 
la fois établir la paix du. prince, le bon gouvernement du peuple, fortifier le 
regne, étendre, depuis le voisinage jusqu'au loin, une hégémonie accomplie, 
sans nul doute il lui faut d'abord élever une ville murée avec sa double enceinte 
(ville intérieure et faubourgs), nommer des officiers, emplir les greniers, 
mettre au point les arsenaux : voilà vraiment la technique dont vous parlez ! » 
Ho Liu répliqua: « Parfait! Mais élever des remparts, établir des greniers et 
des arsenaux, c'est gouverner convenablement en ce qui dépend des contin- 
gences terrestres: n'existe-t-il pas aussi certains facteurs de l'influence 
céleste qu'on peut faire servir À imposer son prestige aux royaumes voi- 
sins ? » — « [| en existe », dit Tseu-siu. « C'est donc vous, dit Ho Liu, que je 
charge de les invoquer ». 

« Alors Tseu-siu fit examiner les terrains et les eaux et il éleva sur quaran- 
te-sept li de cireonfére1ce une grande ville [orte à l'image [conjointement] 
du Ciel et de la Terre. Elle eut huit. portes sur la terre ferme à l'image des 
huit vents du Ciel et huit entrées pour les eaux | zK Pj, arrivées de rivières 
et de canaux, ou plutôt simples portes destinées à capter l'influence des cours 
d'eau?] sur le modéle des huit vertus de la Terre. Il construisit en outre 
une ville [intérieure] plus petite. Elle eut dix li de tour. » (1) 

Сеце cité chinoise aurait donc été tracée d'après les mêmes principes que 
la ville du Cakravartin. L'une et l'autre forment ua microcosme magique et, de 
ce lait, sont l'instrument de la puissance royale qui rayonne d'elles et organise 
12 monde politique autour d'elles et de leurs souverains, par l'invisible action 
d'une microcosmogonie politique. Mais la correspondance des deux symbo- 
lismes ne s'en tient pas à cette identité de principe. 

Le plan de Tseu-siu est d'amener sur la ville, dans un harmonieux accord, 
lInflux terrestre (Ji 34) et conjointement l'Inllux célests (7 &). Comment 
s'v prend-il? Huit entrées «par eau » apporteront les effluves magiques de 
la Terre, huit portas s'ouvriront aux «vents» chargés de celles du Ciel. 
C'est l'interprétation de D£ GaooT, qui n'a pas tenté d'approfondir le sys- 
teme. Mais nous croyons possible de reconnaltre dans cette version taoïste 
les principaux traits d'un même schématisme de centralisation que dans les 
traditions indiennes et indochinoises. 


— zo 


(1) Ibid., p. 935-56. 
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En effet, le processus, tel que l'a décrit De Groot, ne fait pas une place 
suffisante à la notion « unitaire » de la Monade constituée par l'Influx céleste et 
l'influx terrestre, assimilés au Principe mále et au Principe femelle : ce sont, 
comme chacun sait, deux entités bien définies en elles-mémes, mais qui 5e 
conjuguent dans l'Un supréme. A lire les explications données dans Religious 
System of China, on aurait le sentiment que ces deux notions jumelles se résol- 
vent au contraire tout entières en leurs composantes et que leur unité ne [oue 
pas directement un ròle dans la géomancie. Les huit vents célestes, par exemple, 
sont seuls évoqués par DE GnooT avec quelque précision. Dira-t-on qu'eux 
tous présents l'Influx céleste total est réalisé ? Ce n'est pas niable. Toutelois il 
y a dans ce pluralisme ramené à l'unité une progression intellectuelle qui n'est 
pas la pensée dernière du taoïsme. C'est là une génération dialectique, et 
nón l'eachalaement ontologique naturel, qui va au contraire de l'unité, seule 
existante en absolu, à une diversité factice, «Bátir» les huit vents pour 
reconstituer l'Influx unique du ciel, la démarche est récurrentielle : c'est de 
lus qu'ils procèdent originellement. Nous n'allons pas tarder à mesurer 
l'inportance de ces remarques pour l'interprétation du rituel. 

La ville, nous dit-on, eut huit portes, à l'instar des huit vents et ceux-ci, 
comme de juste, sont répartis, au témoignage formel des textes, aux huit 
points du compas (!). Ils apportent dans l'espace délimité par l'enceinte de la 
ville, toutes les puissances éparses dans l'univers et qui constituent cet 
univers. L'homothétie de l'espace clos urbain et de la structure qu'offre 
autour de la ville l'Espace dans un univers lui-même clos, donne mécani- 
quement à la cité royale figure et valeur de microcosme. les venis qui 
“gonilents le monde sont amenés en son centre par les huit portes et 
accomplissent au profit du microcosme leur office créateur. H y a là les traces 
d'une cosmologie pneumatique, ой les orients sont des vems, du genre de 
celles qu'à l'imitation de la donnée mésopotamienne nous avions tenté de 
restituer, dans le domaine indien, au delà du système héliaque des orients (2). 

Du moins est-il sûr que nous nous trouvons, dans ce royaume de Wow, 
devant la méme aspiration symbolique qu'en Birmanie ; fixer par rapport aux 
points du compas le périmètre de la ville et notamment ses entrées, pour 
assurer par l'intermédiaire des Portes la domination magique du pouvoir cen- 
tral sur les royaumes circonvoisins. Les portes d'Ava étaient inscrites, on s'en 
souvient, du nom des états vassaux et constituaient le témoignage ou l'instru- 
ment de la suzeraineté exercée sur eux. De mème en Chine: u [Ho Liu] 
désirait, du côté de l'Est, soumettre le royaume de Yue. Le Yue est au Sud- 
Est. On éleva donc une porte du Serpent pour dominer ce pavs ennemi», Le 
texte fournit un peu plus loin l'explication de ce passage sybillin : « Yue est situé 





(t) faid., p. oBg aq. 
(3) BEFEO,, XXXII, p.437 sq- 
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sous le signe Se (E), qui correspond [dans le système à douze a branches» 
du compas] au Serpent [du cycle des douze animaux]. Alors, sur la Grande 
porte du Sud, on mit un serpent de bois, remontant vers le Nord еї дош 1а 
tète entrait [dans la ville], C'était le signe de la [future] subordination du Yue 
au Wou. » (1) 

Comme en Birmanie, les Portes chinoises capteat donc l'essence magique 
des pays vassaux. Elles réunissent autour du Souverain l'univers qu'il domi- 
ne, mais rectifié, mis en ordre selon un schéme mieux équilibré des Orients, 
oü në se retrouvent plus les fâcheux écarts de la géographie. Le mur et ses 
entrées sont ici encore un relais magique des parties du monde, toutes dé- 
sormais harmonieusement tournées, par cet artilice, vers la personne du prin- 
ce. C'est le tour d'horizon magique de la souveraineté. 

A-t-on eu en Chine, vers le début de notre ere, comme mobile essentiel, 
la fixation du centre sous le « point céleste» ? Tel était le cas, à ce qu'il 
nous a semblé, dans les pays indiens ou indianisés. Certains faits chinois 
anciens entrent peut-étre dans l'orbe du méme symbolisme. Un bref examen 
des pratiques communes de la géomancie, non plus celle qui traite des éta- 
blissements princiers, mais la plus populaire, va nous montrer que la spécu- 
lation taoiste n'a sans doute fait que reprendre et coordonner selon ses vues 
ces vieilles traditions. 

Au premier tame de son vaste ouvrage, DE Groot avait déjà eu à décrire 
les opérations du géomancien auprès des tombes de morts assez fortunés 
pòur së payer ses services, a Pieds nus, le visage noirci, les cheveux défaits... 
i| se tient, sabre au poing, au sommet d'un monticule voisin, oü ses calculs 
lui ont permis de localiser le ‘site de l'énergie céleste" K $ J. en d'autres 
termes, l'endroit ou résident les influences naturelles favorables, que la géo- 
mancie cherche à concentrer sur le lieu du dernier repos des morts. » (3) 
D'une façon plus générale, il faut, pour qu'un emplacement soit auspicieux. 
y pouvoir reconnaitre un mélange équilibré du souffle ou du principe céleste, 
X S£. manifestation du Yang M$ mâle et du souffle ou du principe terrestre 
jù $i. manifestation du Yin EE femelle. On n'ignore pas les fondements clas- 
siques de ces interprétations que le taoïsme a systématisées, « C'est après 
que le Ciel et la Terre se sont rejoints que surgit la Création tout entière », 
dit le Li ki, et encore: «au premier mois du printemps, le Souffle céleste 
descend vers le has, le Souffle terrestre s'élève vers le haut; le Ciel et la 
Terre se réunissent en accord parfait : le branle est donné pour le bourgeon- 
nement de tout le monde des plantes». De Ghoort rappelle enfin la glose 
fameuse de Tonov Hi : « Les deux Souflles, par leurs combinaisons, engendrent 
tout ce qui est. » (?) 


(t) Dr Gnaoor, Religious system, MI, p. 986. 
(2) Ibid., р p. 209. 
(4) Ibid., MI, p. 049. 
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Allant des diverses forces répandues dans le monde vers le centre où sont 
concentrés les deux influx, le procédé magique de la géomancie est donc, 
comme nous l'avons dit, récurreatiel. Il remonte de ces Orients et de ce qu'ils 
symbolisent au principe central dont ils dérivent. On ne crée pas lé point 
médian en s'appuyant sur eux, on le retrouve. C'est ce qui ressort de Dg 
GROOT, encore qu'il n'ait peut-être pas recoanu toute la portée de ces don- 
nées, ni dégagé la conclusion que mous suggérerions d'en tirer : « par le fait, 
c'est en chaque point du sol, en chaque chaine de montagnes, en chaque 
crête, en chaque roche, que la Nature a déposé une certaine portion du Yin, 
üu influx terrestre. Mais, selon la doctrine, il n'en résulte aucune influence 
productive de vie, s'il ne s'y immixe en méme temps une fraction du Yang, 
ou influx céleste. Les géomanciens sont. seuls en position. de décider si ce 
dernier figure dans la proportion adéquate, et si l'emplacement jouit ea con- 
séquence de qualque valeur pour у һайт ош y creuser une tombe; Ils tirent 
leurs conclusions des profils et des aspects des objets environnants. lls partent 
de celte donnée que, depuis des lemps reculés, la sphère céleste est regu- 
liéremeat répartie en quatre quartiers, ceux du Dragon bleu, de l'Oiseau rou- 
se, du Tigre blanc et de la Tortue noire, respectivement identifiés à l'Est au 
Sud, å l'Ouest et au Nord. Aussi leur tradition enseigne-t-elle séculairement 
qu'aucun point du sol ne peut ètre pleinement imprégnée des influences favo- 
rabies du Ciel, si les quatre orients ne S'y exercent pas simultanément ; au- 
trement dit, il faut que cet emplacement soit entouré de monts. erétes, blocs 
ou bâtisses qui puissent être assimilés aux animaux symboliques. Tombes èt 
édifices sont en principe tournés vers le Sud : il leur faut donc un Tigre à 
droite, c'est-à-dire théoriquement à l'Ouest, ua Dragon à gauche, une Tor- 
tué par derriere et un Oiseau devant... D'innombrables combinaisons sont 
possibles: toute montagne, roche, etc. est apte à représenter un Animal 
propice; par rapport à ce point-ci elle jouera 12 rôle d'un Tigre, et pour 
celui-là, simultanément, la même sera Dragon, Oiseau ou Tortue. » (1) 

Que les quatre orients doivent agir simultanément, DE GroorT l'a bien dit. 
Mais comment leur action s'équilibre-t-elle ? C'est sur ce point que la con- 
sidération du centre mystique reprend toute son importance, un peu négligée 
par le sinologue néerlandais. 

L'instrument qui permet la détermination sur le terrain des orients magi- 
ques est la boussole du géomacien, disque pleinen bois, avec ute cavité au 
cantre, où loge uge petite aiguille aimantée (2). Le plateau supérieur est divi- 
sé par des cercles co1centriques, en nombre variable. Chacune des bandes 
circulaires aimsi o5tenues est répartie À son tour en cases où sont inscrits des 
caractères symboliques. Nous reproduisons ici le spécimen étudié en détail 


—————— 


(1) Ibid., IT, p. 949-50. 
(*1 Ioíd,, Ш, р: обэ sq 
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par DE GnooT (hg. 36). Le centre est théoriquement identifié avse "Шта 
principe, -k fi. monade incréée d'où procèdent le Yin et le Yang; le cercle 
suivant est marqué de huit caractères correspondant au Ciel, à la Terre et à 
six forces ou éléments généraux (nuages, feu, foudre, vent, eaux, monts) qui 
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Fig» 16. — BoussoLE GÉOMANTIQUE, d'aprés Dg Gnoor. 





se combinent dans le monde. Oa sait que ces huit termes correspondent tradi- 
tionnellement à huit signes conventionnels, les trigrammes, combinaisons di- 
verses de traits pleins et rompus (!). Hs sont également mis en rapports avec 
les huit points du compas. Le cercle d'apres divise le compas en 24 segments. 
Les quatre points collatéraux, S.-E., S.-W.. N.-W. et N.-E. y sont désignés 
par quatre des caracteres précédemment employés. Les vingt autres points 


|) H. MaseEno, Chine antique, p. 446 sg. 
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sont indiqués par les caractères cycliques dits des dix « troncs » -F F. et des 
douze « branchés » -# = Xp; deux termes de cette dernière série en sont 
cependant absents : on les considère comme attachés « au centre ». Le détail 
de ces répartitions est fort conplexe. Renvoyant à DE GaooT pour une inlor- 
mation plus complète, nous nous contenlerons de remarquer que le huitième 
cercle est au nom des vingt-quatre subdivisions de l'année, le milieu du prin- 
temps, de l'été, de l'automne et de l'hiver étant aux quatre points cardinaux, 
le printemps à l'Est, ete. ; le douzième cercle, divisé en soixante cases, pré- 
sente diverses séquences des noms des cinq éléments, chacun figurant douze 
fois; les cercles extérieurs portent la division du cercle en 360? ; tout au 
bord du disque de bois, on rencontre enfin les signes des 28 constellations ou 
sieou Tg. ()- 

Un tel objet se préte, on le pense bien, à une diversité d'emplois illimitée, 
Comme dit Dg Gnoor, tous les principes de la physique, tous les schemes de la 
pensée chinoise y sant accumulés. « Les Maitres géomanciens eux-mémes Ont 
pleinement conscience, en le manipulant, de concentrer l'efficace de tous ces 
pouvoirs à l'endroit qu'ils choisissent pour une tombe ou une construction ; 
récapitulons : ces pouvoirs sont ceux des deux grands Influx de l'Univers, ceux 
des éléments représentés par les huit caractères symboliques. ceux des qua- 
tre, huit, douze et vingt-quatre points du compas, etc. » Comment uulise-1-0n 
la « boussole » ? Par des visées sur le terrain, conformément au symbolisme 
indiqué plus haut, puis par des combinaisons savantes entre tous les caractères 
inscrits sur le plateau. Le premier ordre d'opérations est le plus important, 
quant à la signification profonde de l'instrument magique. 

Réduit à son principe, il revient, s'étant placé en un site, à considérer 
tous les objets répartis autour du point choisi comme autant de symboles dont 
on s'efforcera de pénétrer la nature secrète, Sous tel angle on distinguera 
une roche tourmentée : c'est un Dragon ; mieux, c'est l'Est, au sens cosmique 
de ce terme. Un monde magique double le monde réel, et c'est celui-là que 
le géomancien poursuit à travers celui-ci. 

M. Maspero a expliqué très clairement la nature et la genese de l'eau delà» 
magique, dans lequel le géomancien se transporte d'un seul coup. Les premiers 
signes divinatoires (on sait que, pour M. Masrero, ce sont les hexagrammes et 
non les trigrammes) se référaient déjà à cette conception: «L'hexagramme 
n'était pas une représentation symbolique de la chose, il était la chose elle- 
méme dans sa réalité, et c'est pourquoi la divination était divine : elle n'était 
pas l'interprétation plus ou moins heureuse de symboles, elle était la consta- 
tation de faits réels, se produisant dans les hexagrammes, objets réels; 
l'homme n'était pas capable de rien changer dans cette réalité ' divine ' qui le 
dépassait.» (*) Un peu plus loin, l'éminent sinologue explique dans le méme 





(t) Relig: syst., II, p. 659-074: 
(2; Chine Antique, p. 446. 
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esprit l'élaboration du Hi-Is'eu, petit apuscule dà à une école de métaphysi- 
ciens qui oat préparé les voies aux spéculations magiques les plus гаіпаёеѕ 
des âges suivants: « Les anciens devins avaient toujours accordé aux hexa- 
grammes une existence réelle analogue à celle des choses sensibles; c'est 
pourquoi i| pouvait. y avoir correspondance absolue entre eux etle monde. 
Mais ils n'avaient expliqué ni les rapports entre les choses divinatoires (hexa- 
erammes, et les choses sensibles, ni la maniere dont la correspondance 
s'établissait. Les auteurs du Hi-is' eu admirent eux aussi [a réalité des hexa- 
grammes ; mais, se rendant com pte que cette réalité ne pouvait être exactement 
la même que celle des objets ordinaires, ils imaginerent de les mettre à part, 
et d'en faire un monde idéal dont ils constituerent les éléments fondamentaux. 
Ainsi, en face du monde visible des choses matérielles, les auteurs du Hi-ts'eu 
dressèrent le monde idéal de la divination ; l'univers fut conçu comme existant 
en quelque sorte sur deux plans, le plan matériel où sont les hommes et les 
abjets ordinaires, les 11.520 choses (chilfre obtenu par des combinaisons des 
chiffres symboliques des figures et des lignes) ou, comme on dit plus vague- 
ment, les dix-mille choses, et le plan idéal de la divination ou sont les soixante- 
quatre hexagrammes. Ces deux mondes sont également réels, également vrais, 
ils se correspondent d'ailleurs exactement, la divination le prouve puisqu'elle 
permet de passer constamment de l'un à l'autre. » (!) 

Cette analyse met, croyons-nous, sur la piste d'une interprétation plus 
exacte de la boussole géomantique. Revenons auprès de l'homme de l'art, 
installé sur l'emplacement qu'il examine, et entouré d'objets sensibles dont il 
déchiffre la nature à travers leurs apparences. Un arbre, un rocher, une 
maison, une colline deviennent autour de lui, sur un plan transcendant, le 
Dragon, l'Oiseau, le Tigre et la Tortue, c'est-à-dire les Quatre Orients 
cosmiques. Une conclusion s'impose avec la force de l'évidence, c'est 
qu'aussitôt la verticale du lieu où il se trouve est reconnue identique, sur 
le mème plan transcendant, à l'axe cosmique. Cette ligne idéale touche le 
sol en cet endroit, par une violence faite à l'apparence géographique. Cela 
étant, l'opération divinatoiré a réussi: le géomancien croit avoir désormais 
le pôle céleste, le pôle cosmique (et non pas, naturellement, le Nord relatif 
à l'norizon du lieu) au-dessus de sa tête. 

Mais le monde matériel et le monde de la divination se superposant, il 
manquerait quelque chose à ce schéma : la série sensible est incomplète d'un 
terme, le principal, et la coïncidence présente un trou en son centre. L'Est, 
l'Ouest, ete., sont représentés sur le terrain par divers objets naturels. N'y 
a-t-il par contre aucun support matériel pour l'entité centrale, d'où tout 
procède? Ce sera plus tard la ville même ou l'édifice projeté, mais en cet 
instant décisif où le géomancien vient pour la première fois de découvrir la 


(i Ibid,, p. 480-51. 
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valeur surnaturelle du site, la réalité secrète qu'il perçoit est-elle vide de tout 
objet la figurant? Certes non, car le point central des visées est le point 
central de la boussole: la correspondance terme à terme des deux plans de 
réalité impose de reconnaître temporairement dans l'instrument magique le 
support, ou la matérialisation du principe suprème, axe autour duquel roule 
tout le cours des choses et des temps. C'est la boussole qui correspond, dans 
la série matérielle, à ce qu'est l'axe transcendant du Monde dans la série 
idéale et la superposition des plans de réalité ne présente plus aucune lacune. 


k 
++ 


La partie médiane du plateau est consacrée à la monade où s'unissent le 
Yin et le Yang: c'en est méme, nous le voyons à présent, le soutien positif, 
la concrétion dans le domaine des sens. LA où est cet objet, là est le « Grand 
Faiten (E Ri. rout autour se répartissent les directions cardinales, comme 
aussi s'enchainent les différents cycles du temps, celui des saisons et celui 
des 360 jours d'une année mystique (!) encerclés enfin par la procession 
céleste des 28 constellations. Une idée difficile, mais qui nous parait essen- 
пеПе (1а page de M, Masrero, qu'on vient de lire, en facilitera l'accès), est 
qu'il ne faut pas ici parler trop vite de la production et de l'insertion d'un 
microcosme magique en un point de l'étendue. 

Au premier abord, il semble que le microcosme symbolique existe, et 
méme, à bien y regarder, qu'il existe à deux échelles : c'est d'abord, dans la 
nature, la disposition des lieux, avec les figures qu'y tracent arbres, roches, 
ruisseaux et autres accidents du terrain ; ensuite c'est la boussole elle-même, 
où les entités cosmologiques sont figurées une seconde fois, mais par des 
signes écrits répondant à un plus haut degré d'abstraction. Ce second 
ensemble, tout comme naguère le système birman des portes, est un nouveau 
relais du monde réel, en cours d'assimilation progressive avec le monde idéal. 
La ville du Cakravartin, la boussole du géomancien (et, ajouterons-nous, le 
stüpa) sont des instruments qui extraient et réalisent, sur un site prédestiné, 
ses virtualités d'identification au pole du monde. 

Mais l'opération uae fois réussie, ce serait se tromper que de croire 
l'instrument concu comme une réplique réduite, distincte du pôle véritable. 
Ce n'est pas à un microcosme, en dernière analyse, que l'on accède en cet 
endroit, c'est au cosmos tout entier, avec son axe. Les objets symboliques, 





(t) Comparer aux 460 cases entourant la boussole chinoise les 360 briques dites 
yajusgmati qui forment le pourtour de l'autel du feu bráhmanique, et que le Calapatha 
brähmana identifie aux 360 jours de l'année religieuse (x, 4. 3, 8-12), Sur l'annéé de 
360 jours en Chine, cf. M. Gnaner, La Pensée chinoise, Paris, 1934 |L'Évolution de 
l'Humanité, I, 25 bis, p. 107 $0. ; sur cette méme année magique en Mésopotamie, 
Jtnemias, Handbueh?, p. 28. 
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en effet, ne sont nullement une représentation de la chose, mais «la chose 
elle-même dans sa réalité » : cette remarque de M. MasPEno est belle et 
profonde. 

ll n'est en tout cela de difficulté et d'obscurité que celles que nous y ap- 
porterions en nous méprenant sur le ressort de ces spéculations magiques. À 
l'inverse de ce que l'on serait tenté de supposer, elles ne tendent pas à amener 
la réalité transcendante au point choisi, à en constituer là une réduction mi- 
erocosmique. C'est précisément le contraire qu'elles se proposent, ce qui 
parait avoir échappé aux théoriciens de l'architecture asiatique. Le rite em- 
porte en. quelque sorte l'aire consacrée et l'expédie à l'axe cosmique. Or, 
comme à ce (aite du monde toutes choses aboutissent magiquement, le transfert 
réalise l'identification de cette aire magique, et, par procuration, du rovaume 
dont nous l'avons définie le relais, avec l'Univers en sa totalité. 

Un mémoire bien conau de M. Sylvain Lévi a mis hors de doute que le 
sacrifice bráhmanique est un voyage au ciel. Huseat et M. Mauss ont de leur 
côté fourni le sens des rites d'entrée et de sortie, qui encadrent l'acte religieux 
et le transportent dans le plan du sacré, hors des choses profanes. Il faut se 
souvenir de ces travaux pour interpréter correctement la géomancie chinoise, 
et certainement en tout cas l'architecture de l'Inde. Un temple indien est, bâti 
en pierres, un voyage à l'axe du monde, et l'entrée processionnelle de ses 
portes est un « rite d'entrée », daus la pleine force de l'expression. Les temples 
étaient des Meru ; il faut entendre qu'ils étaient ce mont lui-même, non ses 
images; un s'est communément laissé égarer par trop d'attention prétée aux 
spéculations postérieures, qui ont restreint la valeur d'axe cosmique du mont 
du monde, le réduisant à la position d'un mont du monde. En même temps 
les deux vont ensemble) on a confondu les Orients rituels avec les points 
cardinaux du lieu, sans dégager l'idée que ces quatre Orients sont successifs 
dans l'année et répartis sur le schéma complet des révolutions célestes, non 
nas à l'horizon d'un point quelconque de la terre; on n'a pas reconnu que la 
cinquième direction, la verticale, s1 fréquemment mentionnée dans les rituels 
indiens, n'est pas le zénith, mais le Pôle, s'entend le Pôle de l'Univers, par 
rapport auquel s'ordonnent tous lés mouvements périodiques, jours, annees, 
et surtout la Grande Année. Surles schémas défectueux auxquels aboutit cette 
méconnaissance des données cruciales, quelles interprétations satisfaisantes 
aurai-on pu construire ? 

Un détail fera saisir les répercussions qu'a eues ce symbolisme sur l'évo- 
lution religieuse de l'Inde comme de la Chine et notamment sur l'histoire 
des idées bouddhiques. Lorsque la conception du Cakravartin, s'imposant 
dans le bouddhisme, a transformé Je Buddha lui-même en une sorte de mo- 
narque uriversel, et lorsque Maitreya en est devenu le modele le plus accom- 
pli, ce Buddha Cakravartin s'est placé naturellement à l'axe du monde, au- 
dessus du Meru, dépassé par l'étagement de cieux plus transcendants où les 
progrès de la cosmologie ont logé Maitreya. Mais les Chinois ne s'y sont pas. 
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trompés : c'est bien au Pôle du monde qu'ils l'ont vu, c'est-à-dire, on s'en sou- 
vient, au point où le souverain babylonien lui-même allait déjà chercher la Porte 
du Ciel et la souveraine autorité sur l'univers. Une inscription de Long-men 
datée de 512 p. C. parle du calme et de la joie qu'on goûte auprès de Mai- 
treya dans l'enceinte Tseu-wei 3 (M et CHAVANNES note à ce propos: « l'en- 
ceiate Tseu-wei est la partie centrale du ciel qui comprend l'étoile polaire et les 
eireumpolaires. Il est intéressant de voir iei la notion bouddhique du paradis 
amalgamée avec une vieille conception astronomique de la Chine» (!). A vrai 
dire, ce n'est pas simple amalgame, mais coincidence, car la donnée chinoise 
traduit fidèlement la conception indienne. Maitreya, au centre de son Paradis, 
зг place, dans l'étagement des mondes, à l'axe céleste, au-dessus de la pointe 
du Meru, c'est-à-dire au pôle mystique. Deux symbolismes de mème nature 
interfèrent ici. Le Fils du Ciel du « Royaume du Milieu » et le Cakravartin 
bouddhique étaient de même lignée, tout proches encore, au milieu de 
spéciications séparées, du Monarque universel qui partait jadis à la conquête 
du pôle et du cinquième orient en escaladant sa zigqurrat, au centre du monde. 


* 
x à 


Nous crayons pouvoir considérer comme acquise la théorie des cinq direc- 
tions, établie pour elle-même de façon indépendante dans la quatrième partie 
de ce mémoire. Nous avons même eu l'occasion d'en préparer alors l'appli- 
cation archéologique, en la rattichant étroitement au symbolisme du pilier de 
Särnäth, étude où nous pouvions mettre à profit l'analyse pénétrante que M. 
PRZYLUSKI avait déjà faite du monument. L'application généralisée que nous 
esquissons maintenant reposera sur la base plus étendue que nous assure l'iden- 
tité du seheme mystique suivi aussi bien par les constructeurs des villes que 
des temples royaux dans l'Inde propre, dans l'Inde extérieure et en Chine 
méme. Ces édiliees si variés nous paraissent, comme la colonne aux lions et 
comme la boussols géomantique, donner corps à una conception spatio-tem- 
porelle uniforme de l'axe du monde et des révolutions auxque:les i] préside. 

Nous ne reviendrons pas sur cet exposé, sauf pour écarter une objection 
qu'on nous fera peut-être. La thèse, telle que nous venons de la résumer. 
n'est pas sans devoir beaucoup aux conclusions que nous a suggérées l'exa- 
men de la boussole magique. Mais est-il licite d'assimiler cet instrument aux 
constructions architecturales et aux plans de l'urbanisme, non seulement en 
Chine, mais en Indochine, en Indonésie et dans l'Inde, pour ne rien dire du 
fond mésopotamien qu'admettrait ce tableau ? 

Or les plus anciens palais de la Chine, et le palais sacré ( Ming t'ang) qui en 
dérive, à l'époque oü, à partir des Tcheou, l'empereur vit normalement au 





(1) Mission Archéologique, I, tt, D- 498, n. 4- 
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milieu d'une autre installation moins auguste, avaient eu des pavillons rituels 
aux quatre orients, où le souverain habitait ou du moins allait rendre un culte, 
suivantle cours des saisons. Che Houang-ti, lui, nous dit M. GRANET, « cireulait 
dans un palais qui, représentation plus adéquate du monde que le Ming t'ang 
lui-même, contenait sans doute autant de chambres que l'année a de jours »(!). 
Ne semble-t-il pas que l'on voit ainsi le microcosme architectural se fagonner 
sur le méme scheme idéal que figurera de son côté le compas géomantique À 
On évoque la division de celui-ci selon les saisons et le cercle à 360 divisions 
qu'il comporte, Les constellations célestes étaient, elles aussi, svmbolisées 
dans la structure du palais comme dans celle de la boussole. L'instrument 
architectural et l'instrument rituel s'équivalent. Places en un lieu convenable, 
ils le transférent magiquement à l'axe du monde, étant à vrai dire cet axe 
méme et non sa reproduction. 


x 


“ Le souverain, dit M. GRANET, est... comme une concrétion de l'Univers 
qu'enveloppe dans le grand sein de l'Univers, une série d'Univers emboltés : 
ceux-ci vont se concenirant à mesure qu'ils entourent de plus prés le domi- 
nateur universel. Son palais est un microcosme, où l'art des architectes, en 
représentant en des réductions magnifiques la Voie lactée et le Pont triomphal 
qui là traverse, a mis à portée du maltre du monde l'énergie céleste dont il 
doit étre imprégné. Le char impérial, l'habit impérial, sont, eux aussi, faits 
de l'essence du monde. La caisse carrée du char est la Terre elle-même, son 
dais circulaire équivaut au Ciel, les plus puissantes constellations sont pre- 
sentes dans les emblèmes des drapeaux et grâce aux choix d'insignes (soleil, 
lune, constellation, foudre, ete.) qui figurent sur les habits, l'Homme Unique 
se trouve au contact direct des forces bénélicientes les plus efficaces. » (*) 

C'est une progression comparable à celle que nous observions en Birma- 
nie ou âu Cambodge: là aussi au sein de l'Univers, le royaume était un 
microcosme, au sein du royaume, la ville, de la ville, le palais, du palais. 
la salle du tròne, couronnée elle-même d'un prâsâda, puis le tròne et enfin 
la personne du roi sur son tròne ; on retrouve en Chine les étapes successives 
de cette assimilation du souverain à l'essence cachée de toutes choses. L'em- 
pereur est le dernier mystère au cœur de la série des Univers emboîtés qui 
le protègent. Il a rejoint, en quelque sorte, l'essence du monde. 

Mais il reste une question fondamentale à se poser. que nous pouvons 
maintenant formuler avec une certaine précision: où l'Empereur rejoint-il 
cette essence du monde? Si le culte impérial reposait uniquement sur les 


(1) Givil, chinoise, p. 459. 
(2} Thid,, p. 460. 
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ressources communes de la magie, rites sympathiques, de contraste, de fécon- 
dité, d'expulsion, etc., l'esquisse qu'on vient de lire suffirait. Mais ce n'est 
pas le cas. La magie à laquelle nous avons affaire est avant tout. cosmologi- 
que et elle s'appuie constamment sur la notion d'un axe cosmique autour du- 
quel elle fait tourner ses opérations et même, matériellement, les objets inter- 
venant dans le culte. Tout nous ramène donc à la constante conclusion, que 
c'est à l'axe du monde que le souverain rejoint l'essence du monde. 

Les cosmogrammes successifs, politiques, plus strictement urbains, archi- 
iecturaux ou vestimentaires qui l'enveloppent sont les approximations gradu- 
elles de la géométrie mystique, où comme on pourrait peut-être dire en čten- 
dant la portée du terme, de la gêomancie transcendante. Ils se corrigent pro- 
zressivement et constituent autant de passages rituels vers le pointsacro-saint 
autour duquel s'ordonaera tout l'univers. L'empereur Wou « pouvait, au long 
d'un double chemin en spirale, monter au Fate d'une tour d'où, le regard se 
perdant dans l'immensité en dehors du Ciel même, on dominait l'Univers 
entier. » (1) Ce « passage » au delà du ciel visible, qu'est-ce, sinon la porte 
dans le ciel où sous d'autres latitudes conduisait de son cóté la ziqqurrat? 
Lorsque, tourné vers le Pôle Nord du Ciel, le souverain chinois sacriliait À 
l'Unité suprême (T'ai Yi  —), et quesesinvocateurs proclamaieat : « L'étoi- 
le dela Vertu répand au loin son éclat !... L'étoile de la Longévité... nous 
illumine de sa clarté profonde ! » (*), cette scéne n'appelle-t-elle pas à l'esprit 
le souvenir de l'admirable stèle de victoire où Naramsin monte fermement, 
parmi les acclamations et les invocations, vers la cime d'un Montque couronne 
une étoile à 16 branches, identifiée, en ceite position, avec le Póle mysti- 
que ? (3) Nous avons déjà dit qu'une progression analogue s'observe dans là 
composition des cercles concentriques du compas rituel, où le centre, figurant 
la grande monade, où, comme traduit M. Masrero, lé Grand faile, est mar- 
qué par une aiguille aimantée. Mais la correspondance est plus profonde 
encore, et plus détaillée. Les Empereurs, dans leur palais, voulaient siden- 
fier au souverain céleste, Hao-t'ien Changati; s'ils élevaient une tour à 
neuf étazes « communiquant avec le ciel » (*), c'est à l'instar du souverain 
transcendant dont le véritable palais «estau centre du ciel, dans la Grande 
Ourse, sur le plus élevé des neuf gradins célestes n (*}. Or les cercles con- 
centriques de la boussole portent encore le nom significatif de Iseng Æ 
x étage, couche, assise, marches ou degrés » (9). IL est vrai qu'ils peuvent 
être plus de neuf. Mais, en leur complication, ils dérivent toujours, c'est 
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(1) Ibid.. p. 461. 

(3) Ibid.. p. 462. 

(4) À. Jenemias, Handbuch2, fig. 58, p. 68 (lé monument date de ca, 2800 a. С.) 
(H Grasset, Civil, chinoise, p. 402-634. 

(5) Н. Maspero, Chine antique, pn. 162. 

(9) DE Groot, Rel. syst.. I. p- 959. 
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clair, d'un même symbolisme, celui des étages, en relation avec les orients 
et les cycles du temps, qui culminent ea leur centre sous le Pòle cosmique. 
Ciel du Chang-ti. Palais de l'Empereur, boussole du Géomancien, les trois 
še conçoivent uniformément sur le modèle d'une tour à gradins en retrait ou 
simplement à étages, et c'est là ce dont la terminologie technique témoigne 
toujours en appliquant le mot fs'eng aux parties du troisième objet. 

S'il en fallait une preuve de plus, il semble qu'un autre terme fondamental 
du vocabulaire géomantique l'apporterait. « L'activité que développent dans la 
terre le Souffle Céleste et le Souffle Terrestre convenablament combinés, est 
exprimée, dit Dg Gnoor, par l'expression chan ling W Æ : 'l'elficace des 
hauts lieux (effective operation of high grounds)' ; nous pourrions la nommer 
l'àme active ët vivante d'une configuration de terrain» (). Nous savons main- 
ténant ce qu'est en réalité cette âme ou ce type transcendant que la science du 
géomancien perçoit sous les objets; l'entité surnaturelle n'est pas là oü an 
les voit; elle y est apparemment amenée sous leur forme par la perception 
vulgaire qui ne la reconnait pas ; mais une fois dégagée par l'aeil du géoman- 
cien et par les rites de construction auxquels il préside, elle se retrouve véri- 
tablement à l'axe du monde, où elle emporte avec elle l'aire sacrée qui la 
contient. Celle-ci, même en plaine, est donc uns montagne, mieux, elle est 
le monde culminant au pôle. Voilà comment se justifie, en dernière analyse, la 
forte expression chinoise chan ling, vertu magique de Ia Montagne: cette 
vertu tient à ceci que l'endroit privilégié est « expédié » par le rite sous le pile 
cosmique, au sommet du monde, au « grande falte », Ajout2rons-nous que ce 
point central se trouve être naturellement celui où les deux influx se rejoignent 
et s'unissent en équilibre, et rappellerons-nous qua l'assvriologie nomme de 
son côté le Haut-lieu architectural : das Band Himmels und der Erde, d'apres 
les textes mésopotamiens ? 

Insister une fois de plus sur cette similitude des palais chinois avec la 
ziqqurrat serait oiseux. Tentons plutót, par un nouveau recoupement, d'établir 
comment l'interprétation vaut aussi du còté indien pour les prüsaáda, pour la 
ville du Cakravartin et enfin pour les stüpa. 


CHAPITRE VIII. 


PRASADA ROYAUX, 


La série des neuf cieux, correspondant à neuf «sphères» ou à neuf 
planètes, a été logiquement précédée par une série septénaire remplaçant 
elle-méme des étagements cosmiques plus simples, moins chargés de valeurs 
astrologiques et dont la source, nous avons eu l'occasion de l'indiquer, est la 


(1) bid., p. 9532. 


bipartition primordiale du Ciel et de la Terre, confondus jusqu'à l'origine 
des temps, où l’espace naquit de leur écartement (!). Ona des images 
anciennes de zijqurrat à trois étages, mais le Temple d'Ur en offrait dejà 
quatre (*). La plupart des monuments plus récents paraissent em avoir eu 
sept. ll ne semble pas que l'élaboration architecturale ait été poussée dans 
ce domaine jusqu'aux neuf étages célestes du Chang-t chinois et des « tours » 
au sommet desquelles l'Empereur s'identifiait à ce seigneur supréme : on s'en 
tient à sept. L'étape suivante du développement, c’est-à-dire le passage de sept 
à neuf étages, est au contraire aisée à saisir dans l'architecture bouddhique. 
Les Jütaka en páli, l'Atthakathà du. Dhammapada, le Mahávamsa, ètc., 
utilisent fréquemment l'expression stéréotypée de satlabhümakapüsüda 
« prásada à sept étages ». Rhys Davips, en relevant le terme, en avait donné 
déjà ce commentaire: «ilest fait mention à plusieurs reprises d'un édifice 
haut de sept étages, satta-bhüma ka-püsdda. Dans l'Inde, aucun n'a 
survécu. Mais il en reste encore un debout à Ceylan, celui de Pulasti-pura, 
qui est de date tardive, et les mille piliers de pierre sur lesquels un autre 
exemplaire fut construit au II^ siecle a. C., à Anurádhapura, constituent 
l'un des vestiges les plus intéressants de cette Ile. I| semble à peu 
près impossible d'échapper à la conclusion que ces curieux bâtiments 
n'étaient pas tout à fait sans relation avec les ziqqurrat à sept étages, qui 
figurent d'une manière si frappante parmi les monuments chaldéens.» (*) Le 
célèbre Lohapräsäda du roi Dutthagämami, auquel Rhys Davs fait allusion 
ici, n'était toutefois pas à sept, maïs bien déjà à neuf étages (navabhümika) : 
construit en bois, il prit feu sous le règne de son frère etsuccesseur Saddhätissa 
et c'est alors qu'on le rebâtit à sept étages (). Le nombre de neuf étages 


(1) ЈенеМтАЗ, Handbuch*, p- 135 50. ; BEFEO,, XXXI. p: 4117413. 

(8: L. Wooucey, Les Sumériens, trad. E. Lévy, Paris, 1930, p. 147-148; Ur of the 
Chaldezz, a record of seven years of excavation, London, 1930, p. 122: « ,.. at least in 
the later period the lower stages were painted black, the uppermost was red... the 
Shrine... was covered with blue glazed tiles, and it is probable that the shrine roof 
took the form of a dome of gilded metal ; these colours had their mystical significance 
and stood for the various divisions of the universe. » 

(3) T. W. Rhys Davrps, Huddhis! Indio, London, 1903, p. 70. 

(M Mahüvamsa, xxvii; cf. xxxun 6; xxxvi, 25 [réduction à 5 étages| ; xxxvi, 102 
[reprise de fond en comble] ; xxxvi, 124 [ 7 étages], etc- M. GEIGER note à propos de 
la fondation attribuée à Dutthagimag: : « Here ihen we have a construction of several 

-tories diminishing in size towards the top after the style af the Assyro-Babylonian 
nggurrat, » Nous hésitons à croire la correspondante aussi complète, quant au plan, 
qu'il l'imagine. Le prásada était en bois Sa construction par gradins régressifs aurait 
imposé aux architectes l'emploi d'éléments verticaux courts et multiples alors que la 
technique Ја plus élémentaire demande, avec ces matériaux, que l'on fasse venir dë 
longs éléments verticaux dé fond jusqu'aux étages supérieurs. Le Sat mahal präsäda 
de Polonnaruwa est en briques et d'ailleurs trop tardif (XIE siècle p. C.) pour qu'on 
puisse en rien conclure d'assuré sur l'aspect du monument de Dutthagámani. (Sur le 


est certain, car La chronique cinghalaise énumère neuf catégories d'initiés, de- 
puis l'homme vulgaire jusqu'au plus parfait arhat, å chacune desquelles l'accès 
de l'un des étages était réservé (!). On observera en passant que tout comme les 
empereurs chinois, c'est à l'imitation de la demeure divine que Dutthagámani 
avait fait dresser le plan de son édifice (*). Nous rappellerons aussi le monument 
élevé par Sena I", qui, d'aprés la Chronique, aurait régné de 831à 851 p. C. : 
a Au vihára du Jetavana, i| éleva un prásáda à plusieurs étages. parce que tous 
les veux de ce Maitre de la Terre tendaient à l'étage du Buddha. » M. GEIGER 
traduit: « ...whose aspiration was directed to the Buddha step » et commente : 
«Note the Maháyánistic idea of striving. after the attainment. of. future 
Buddhahood. |t occurs here for the first time in the Mahävamsa. » (3) Ce 
n'est peut-ètre pas tout à fait exact. Si le passage témoigne d'une inf'uence 
mahäväniste — appelons-la ainsi pour le moment — même en admettant 
qu'elle soit là explicite pour la première fois, elle nous semble bien plus 
ancienne que пе l'a cru le savant interprète de la chronique. || est hors 
de doute que le prásida de Sena I" s'inspire du désir d'accéder à une lerre 
ou à un étage (bhümi est amphibologique) «de Buddha»: mais, crovons- 
nous. telles étaient déjà, à bien peu de chose pres, les intentions de Duttna- 
gámani, l'illusire fondateur du Lohaprásáda. Le dernier chapitre narrant la 





*at mahal prasada, A. Kk. CoomahaswaMT, HIIA., р. :65 Bl fig. 387, pl. xcv; |е mont: 
ment a suscité des controverses : à cet égard ЇЇ est important que son état actuel témoigte 
de remaniements sérieux, cf. L. Fisor-V. Gotousew, Rapport sur uae mission archéala- 
gique à Ceylan, BEFEO., XXX, p. 637,] A priori on attendrait done, pour ua prasada 
en huis à étages multiples, une tour droite od ves étages soient égaux — dans |e genre 
du «stüpa» à étages des Chinois. Or le Mahavamsa lui-méme appuie cette hypothese ; 

lasmim pasadaseithasmim ahesum пама ОА ir 

ekekigsá bhümiva ea külágarasatant cd... 

( Mhys.. xxvi, 25.! 


» Cet incomparable prásada avait neuf étages, er chacun des étages avail cent 
Карашат. я 

Que les éléments architecturaux nommés küfagara soient des chambres aux fenétres 
se détachant en réduction d'édifices, où dés chambres aveugles en e lechen Ier, 
W. Gecgn, Mahavamsa, trausk., PTS. p. 185 et. Crave, transl, Il, p. 7, n. 3j. les 
étages superposés ea ont possédé |& méme nombre: cela рага entrainer leur égalité 
et condamner lhvpothése des degrés régressils |^. Le Lohaprasada primitil à dà &tre 
une tour droite à neuf étages, et non un prototype du Sat mahal prásada. 

(4) BEFEO., XXXII, p. 363. 

(3) Mahavamsa, xxvit, g-10. 

(3) Cülmvamsa, traüsl,, L, p. 143. n. б. 





[4 Em effet, toun étant habités (Muss, en, A os4.], dl net paa possible de croire qu'une dimimation dea 
ані wupérieurs ait did nhisnur en en réduiiant progrenive ment [mi dimensions des pertes, sana ehumgsr [е nombre 
de évllesct, 
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conclusion de son régne s'acheve en effet, juste avant la moralité finale, sur 
les vers que voici: 

Dutthagâmaniràjâ so rājunām âraho maha 

Metteyvassa bhagavato hessali uggasãvuko 

rañño pità pilà tassa, mālā mālā bhavissali 

Saddhätisso kanittho lu dutivo hessali sévako 

Salirajakumâro yo tassa ramnmno sulo lu, so 

Metteyvassa bhagavato putto yeva bhavissali 


« Le roi Dutthazümani, grand et digne du nom de roi — deviendra le 
Premier disciple du bienheureux Maitreya. — Le père du roi deviendra le 
père de ce [Maitreya] et sa mère, la mère [de Maitreva|; — son cadet 
Saddhátissa deviendra le Second disciple ; — quant au Prince Sàíirája, fils du 
roi = il deviendra le fils du bienheureux Maitreva. » (!) 

Au faite des étazements célestes symbolisés sur terre par son prásáda, le 
vieux roi cinghalais comptait done rencontrer sinon un Buddha accompli, 
comme le Mahäyäna en a depuis peuplé les espaces, du moins le futur 
Buddha de cette période-ci du monde, en qui tendait à s'iacarner la notion 
du Buddha Cakravartin, régnaut au sommet de l'univers. Avait-il réellement 
imaginé qu'il allait s'identifier avec Maitreya, et les compilateurs orthodoxes 
ont-ils épuré la tradition, ou bien ce que nous avons sous les yeux est-il un 
rapport fidèle de l'ancienne eschatologie royale ? Ce n'est pas ici le lieu 
d'en décider. Le témoignage du Mahävamsa, littéralement accepté, nous 
paralt déjà suffisamment éloquent. Le père, la mère, le fils de Dutthagämani 
sont destinés à devenir le père, la mère et le fils de Maitreya. Celui-ci 
cependant, nous dit-on, ne sera pas le Buddha, mais seulement son premier 
disciple. Encore une fois, est-ce le bouddhisme cinghalais du premier siècle 
avant notre ere, ou celui des rédacteurs de la chronique qui a reculé devant 
l'identification? Ce qui est sûr du moins, c'est que toutes les indications qu'on 
nous fournit convergent vers la «bouddhifications du roi défunt, sont aimantées 
par elle, oserions-nous dire. Mème s'il n'est que le premier disciple de 
Maitreya, Dutthagämani, eucadre par la parenté attribuée à ce Buddha, ne 
peut étre considéré que comme un autre Maitreya. Certains des rois de Ceylan 
seront explicitement nommés plus tard des Bodhisattva, des Buddha futurs. Le 
moins qu'on puisse dire, c'est que Dutthagämani s'est déjà lui-même rapproché 
de cet idéal dans toute la mesure où l'orthodoxie le lui permettait. 

Du roi Buddhadäsa (Ga du IN siècle), le Cülavamsa nous apprend de 
mème qu'il avait donné à ses 80 fils les noms des 80 disciples du Buddha: 

Säriputtädinämehi puliehi parivärito 
Buddhudäso sa samhuddharäjà viva virocatha. 





(') Mahavamsa, yaxin 1-89, ed., p. 665, transl., ji, 227. Sur cette traduction, qui 
suit celle де M. GEGEN ef. infra p. 7930, N. L. 
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n Entoure de ses fils, qui portaient les noms de Säniputta, etc: .. — 
Buddhadâsa resplendissait, comme si се roi edt été le Buddha Parfait еп 
personne). » (!) Mais c'est à propos de Kassapa V (date traditionnelle 9113- 
923 p. C.) que nous recueillons l'indication la plus nette. Si Buddhadâsa 
s'était entouré de 8o fils, imitant le nombre et le nom des disciples favoris 
de Cákyamun, Kassapa V, pour sa part, avait installé au Máricavatti-vihàra 
cinq cents moines du Theraváda, le nombre méme des disciples de Maitreya, 
et les avait comblés de faveurs : 

Tattha $0 Tusite rumme devasumghapurakkhatam 
Metlevyam lokanátham tam desentam dhamman ut'amai 
dassento viya lokassa vihare sabbasajjite 

nisinno mandape ramme nünáratanabhüsite 

nügarehi ci sabbehi bhikkhühi purivárito 

buddhalilàva Lankindo abhidhammam abhasayi. 


u Et là [le roi] sembla présenter aux yeux du monde Мепеуа en personne, 
le Protecteur du monde, enseignant la loi sans égale, alors que lui rend 
hommage l'Assemblée des dieux, au sein des délices du ciel Tusita: car 
[pareil à lui] c'était comme en un Jeu de Buddha que le Seigneur de Ceylan 
récitait l'Abhidhamma, entouré par les citadins et les [soo] bhikkhu au 
complet, assis dans le monastere parfaitement décoré sous un pavillon 
(mandapa) délicieux, arné de toutes sortes de pierrerie. » (3) 

Le dernier et érudit traducteur du Cülavamsa, M. W. GriGER, n'à pas 
remarqué que les bhikkhu rangés «au complet autour du roi» (sabbelu 
bhikkhühi parivärilo) ne peuvent être que les 500 moines installés à demeure 
à l'endroit où se déroule la scène et dont il vient d'ètre questiou. l est clair 
qu'ils personnifient les 500 disciples de Maitreya, comme jadis les 80 fils de 
Buddhadasa incarnaient les 8o suivants de Cakyamuni. Quant :ux citadins 
(nägara), ils représenteraient la foule des habitants du Tusita, dont on nous 
peindrait ainsi la descente au complet en ce monde. C'est pourquoi il n'est 
peut-ètre pas exact de traduire ; « surrounded by the bhikkhus of the town » ; 
il y a les gens de la villa etil y a les cinq cents moines et c'est principalement 
par la vertu du nombre de ces derniers qu'ils constituent autour du roi, à eux 
tous, un mandala animé du ciel Tusita (?). Toute la description qu'on vient de 
dire s'oriente dans ce sens : nous touchons presque aux mandala du Mahäyäna | 





(1; Cü]avamsa, xxxvii, 177, ed-, 1, p. 14: transl 1, р. 17. 

(23 Ibid., XX, 47-49. ed., l, p. 141 ; trausL, l, p. 167- 

(3) $i l'on préfére construire ndgarehi avec bikkhahi, i| reste évident que les 500 
moines habitant le lieu correspondent toujours aux 500 disciples, au cercle intime des 
(amiliers de Maitreva, tandis que les autres prétrès rassemblés là, et venus de tout le 
royaume (nagara) ou seulement de la capitale, répondent à la foule des dieux du ciel 
T usita. 


— a m 


Disons une lois de plus que le bouddhisme rigoriste des couvents orthodoxes, 
avec son idéal élevé mais étroit, ne pouvait réchaulfer le zèle des rois pieux en 
leur ouvrant d'aussi éclatantes perspectives eschatologiques que le Grand Véhi- 
cule. Pourse maintenir aupres d'eux (et l'histoire de Ceylan nous enseigne que 
ce n'a pas été sans luttes), il semble qu'il ait de bonne heure toléré — là comme 
ailleurs — une sorte de « bouddhisme royal », intermédiaire entre la stricte or- 
thodoxie et la floraison mythologique qu'offrent les sütra du maháyána (!). On 
ne pouvait promettre à chacun des fidèles, ni même à chacun des membres de 
la famille royale qu'il deviendrait un Budhha, mais, à la rigueur, on ne donnait 
qu'une légère entorse aux textes en ouvrant secrètement au Roi lui-mème la 
carriere de l'unique Buddha que le Petit Véhicule ait à attendre d'ici la fin de la 
période cosmique. En ce qui concerne Dutthagámani, le témoignage des textes 
suggère en esprit une identification, mais la lettre la dissimule : le rot, dit-on, 
ne sera qu'un disciple. Kassapa V, lui, se rapproche davantage du Buddha 
futur. La terminologie employée nous parait même singulièrement significative. 
On nous dit qu'à l'exemple de Maitreya, Kassapa récitait l'Abhidharma avec 
la là d'un Buddha. Quel est exactement le sens du mot /ilà ? M. GEIGER 
traduit: «recited the Abhidhamma with the grace of a Buddha ». Le diction- 
naire de la Pāli Text Society rapproche le pāli ilā du sanskrit Irlá et le 
traduit en conséquence: «play, sport, dalliance»: M. GEtGER na pas 
compris ainsi le passage visé, sans doute parce que l'orthodoxie pāli ne peut 
attacher aucun sens satislaisant à une expression telle que « Jeux, amusements, 
ou mise en scène du Buddha». [| accepte donc implicitement qui. [ili soit 
pour lilhá « grace, ease, charm, adroitness», selon le méme dictionnaire. 
Mais cet autre terme est obscur: Il n'apparait que dans la langue du Játaka 
et des commentaires M. STEDE le rapporte au sanskrit idha, participe de LIH 
(littéralement: léché, « poli»). Cette étymologie nous semble un peu forcée. 
Mais surtout elle rend mal compte du fait que le mot soit exclusivement 
employé à propos du Buddha. La forme attestée régulièrement est buddha 
lilhà, « ltlhá du Buddha », et elle apparait surtout dans l'expression stéréoty- 
pée Buddhalilhava dhammam deseti «to expound the doctrine with the 
Buddha's majesty », traduit M. STEDE. 

Dans le mahāyāna, les « jeux du Buddha »{*) sont une expression technique. 
[ls sont la manifestation du pouvoir surnaturel du Maitre, usant habilément 
de tous les moyens (upäyakauçcalya) pour convertir les êtres en déplovant 
devant eux le tableau édifiant de sa vie. C'est la signification du titré porté par 
un sütra fameux, le Lalitavistara ou « Développement des Jeux ». Ce sens 
convient trop exactement au passage du Cülavamsa pour que nous puissions 
hésiter à traduire en nous en inspirant. La scene tout entiére restituée sous nos 


а 1 ЕА. 


(tn CT supra, p» 041 89.650 , etc. 
(3) Comme les « jeux > du Seigneur dans le Vishnouisme. 
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yeux, avec le roi au centre » pareil à un autre Maitreya », avec les cinq cents 
«arhat » l'entourant dans un cadre évoquant le eie] Tusita, qu'est-ce d'autre 
qu'une lila du Buddha, une fantasmagorie déployée sous l'aspect d'un vivant 
mandala, grâce au zèle du Roi Kassapa ? La racine [IH ne prévaudra pas là- 
contre. 

Le dictionnaire de la Pali Text Society se contente d'associer d'une manière 
générale la lilia. du Buddha et sa personne: c'est tantèt à son enseignement 
tantôt à sa démarche (gait) que le mot s'appliquerait. En fait, un examen plus 
attentif des emplois allégués sous la seconde rubrique démontre que c'est 
bien toujours à la révélation elle-méme, en tant qu'elle émane du Buddha, 
que se rattache la conception, L'argument du Nigrodhamiga fâtaka nous 
monire le Buddha marchant s avec la 11а » qui lai est propre (!), mais, fait 
capital, c'est pour se rendre à la Salle du Préche de la Loi (d'hammasabha); 
plus frappante encore est dans la Nidānakathā la scène de l'acceptation du 
Jetavana, d'où tant de sermons allaient être répandus sur la communauté. 
Anâthapindika, l'illustre donateur, n'avait rien épargné pour réserver au Mal- 
tre et à ses disciples une entrée triomphale. « Le Bienheureux envoya en 
avant la confrérie des disciples laïques ; lui-même était au milieu de la grande 
assemblée des bhikkhu: il entrá dans le monastére du Jetavana avec le com- 
portement d'une aisance infinie qui est l'apanage du Buddha (anantäva Bud- 
dhalilhava) et avec la splendeur inégalable d'un Buddha. Lalumiére qu'émet- 
tait sa personne semblait colorer les clairieres d'un poudroiement d'or. « (*) 
Ananta signifie au pied. de la lettre «illumité » ; cet adjectif, commentant iči 
le terme lilhà, au milieu d'un spectacle d'apothéose, ne peut manquer d'évo- 
quer ces « jeux » célebres du Buddha mahayauiste, qui emplissent l'inlini dés 
espaces, au moment où la prédication va commencer, d'innombrables corps 
glorieux: là encore, le pâli est comme â mi-chemin du Grand Véhicule. 
Toutes les indications trop précises, où l'hérésie s'afficherait, sont soigneu- 
sement écartées: c'est ainsi par exemple qu'à la mort de Kassapa V on l'en- 
verra simplement «au ciel». alors que de son vivant même il avait bien fallu 
[ui reconnaitre La Їй d'un Buddha accompli. Cependant, dans le Cilavamsa 
comme dans la Midàünakatha, on ne peut échapper au sentiment que c'est 
d'un reflet mythologique que s'anime la description hfnayániste. Gette étrange 
ltlhà, doublée: d'une lilà, suns que les textes soient jamais bien assurés de 
la forme qu'il convient de choisir, n'est-ce point simplement une adaptation, 
finalement masquée sous une étymologie factice ? Celle-ci est bien. peu satis- 
faisante. lorsqu'on serre de près les acceptions textuelles. 

(La done existé à Ceylan un culte royal de Maitreya, dont les Chroniques 
nous paraissent avoir conservé les traces évidentes. La relation introduite 
entre la personne du roi et celle du futur Buddha était, croyons-nous, plus 


iM 


(1 FausseüL, Jütaka, Ï, p. 149. 
(8 Ihid.: p. Di: 
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étroite que ne l'a faite M. Sylvain Lévi dans son récent mémoire sur Maitreya 
le Consolateur, où il s'est borné à citer le passage relatif à Dutihagämant, 
en le traduisant un peu différemment (!). Et pourtant, une identification, 
d'abord secrète, puis plus explicite nous semble bel et bien en jeu. 





(4) Sylvain Lëvt, Mailreya le Consolateur in Mélanges Linossier. = Corrigeant M. 
GEIGER, så version esti « Ce grand roi Dutthagáamaoi qui méritait si bien le titre de 
roi, sera le premier des Auditeurs du Bhagavat Metteyya; son père sera alors son 
père et 5a mère sera encore sa mère; son cadet Saddhatissa sera le second des Audite urs, 
et le prince royal Sali, fls de ce roi, sera le fils de Bhagaval Metteyya, » La semi- 
identification du roi avec Maitreya, naguère indiquée par le transfert des purentés, 
disparait de cette lecture, où le père et la mère de Dutihagamani redevieuneut une 
fois encore ses parents, au lieu de reuaitre père et mère de Maitreya. M. Sylvain Lévi 
a voulu fäire l'économie d'une hypothèse qui lui aura paru hasardée : celle d'une sorte 
d'apothéose seerére du roi cinghalais sous les traits de Maitreya. Mais l'interprétation 
nouvelle qu'il propose a le désavantage, en ce qui concerne uniquement la construc- 
tion grammaticale, dè rompre un parallélisme qui souvent, et c'est le cas ici, est la 
seule raison dë ces longs enchalnemeats invertébrés de propositions. qu'alfeerionnent 
les panégyristes royaux "j, En six lignes nous voyons s'égrener un chapelet de noms 
au génitif, de pronoms aussi, également au génitiï et dont l'attribution peut sembler 
amphibologique. Mais nous croyons voir que la phrase roule sur l'opposition, à chaque 
fois, d'un terme rattaché à Dutthagäamagi et d'un autre corrélativemènt lié à Maitreya. 
La répartition adoptée par M. Sylvain Lévi est au contraire la suivante : 


de Dutthagämani : de Maitreya 
— lui-méme 7 — premier disciple 
- frère => - second disciple 


— | pére: — père 
— mére = — mére 
— fils > - fils 
Pour les deux premiers et pour le dernier termes, nous sommes d'accord avec notre 
тайге. Par contre, nous préférerions laisser, comme M. Getcer, le redoublement des 
termes 3 et 4 sous la rubrique dé Maitreva, où leur place reste vide dans l'hypothèse 
nouvelle, qui les ajoute quelque peu erratiquement à la première liste. Eu s'en tenant 
au sens &dopté par les acieus traducteurs, la corrélation grammaticale est sauvée, et 
Maitreya se trouve entouré de toute la famille de Dutthagamagi, ou plutôt (et ce ren- 
versement de point de vue a son Importance) toute la famille de Dutthagämang: n'est 
plus autre chose, dés maintenant er par anticipation, que celle du Buddha futur, 
un peu comme sous un des successeurs de Dutthagämani, Buddhadasu, les Bo fils du roi 
s'assimileront aux disciples de Cakvamuui, pour permeitre à leur père, placé au 
milieu d'eux, de s'apparier avec lo Buddha parfaitement accompli. On notera que des 
raisons d'étiquette appuient les suggestions que nous tirons de l'ordre des mots: il nè 
serait, eroyons-nous, guére dans l'esprit d'une cour orientale de faire renaître Le père et 
la mère du roi régnant comme père et mère d'un simple disciple (füt-ce le premier dis- 
ciple' du Buddha, en laissant vacants lesa emplois » de parents de ce Buddha, ce « fils » 
futur qui de son temps sera sans egal, tout comme conventionnellement leur fils actuel 





15} Les chroniques cinghalaises dont faites de poceni disnarntes, les omi sont «боерам moonstique let. Ü. 
Conti БВЕРЕП., XXV, 1925, mn. [1], d'autres viennent tout droit de ces savants de cout muxquels état candum la 


rédaction des inscriptions, Île ss ressentent du atyle épiraphique, avoue] fl est souvent utile de se relëter quand on 
les traduit. 
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On a vu que la tour à neuf étages des souverains chinois s'élevait à limita- 
tion de l'axe cosmique vers le haut des cieux où se trouve la demeure 
circumpolaire du Chang-u. Quand les rois de Ceylan considéraient mystique- 
ment le sommet de leurs prásada comme l'étage, ou la «terre» menant au 
Buddha, n'est-ce pas sous le ciel de Maitreya qu'ils entendaient ainsi de leur 
cóté se placer ? Ce ciel, dans l'étagement cosmique, se trouve nécessairement 
sur l'axe du monde, au-dessus du pôle terrestre. Et c'est justement là que les 
bouddhistes chinois logent Maitreya, dans l'enceinte Tseu- wei, ou ils le substi- 





Dutihagámani, à son époque, est sans égal. Père et mere d'un simple disciple, 
verraient-ils leur petit-fils, Sali, fils du Maitre supreme } 

Mais ce qui s'inscrit décisivement contre l'iuterprétation soutenue daus Mailreya le 
Consolateur, c'est qu'en fait uu culte du père et de la mère du Buddha, conjointement 
avec celui de ses disciples, est étroitement li au eulte royal einghalais. (Qu'on se 
réfère par exemple à la description que donne la Sumalgalavilasini du stüpa qu'on 
aurait construit sous Le règne d'Ajataçatru, le roi contemporain du Buddha, pour y réunir 
secrètement en un dépôt unique toutes les reliques du Maitre disparu, а l'exception 
de celles du stüpa de Kamagrama. La simple lecture du passage rend évident qu'il 
s'inspire directement et anachroniquement des dispositions que présentaient les stüpa 
dé Ceylan: on prédit que le dépôt de Ramagräma passera plus tard au Mahäcetiya du 
Mahavihára, et on spécifie que la chambre secréte du stüpa d'Ajatacatru à été établie 
exactement aux dimensions lutures de celle du Thüparama. Parm: les arrangements 
cultuels. nous ne reléverons que ceux-ci: «On couvrit le sol d'une poussière (vélika : 
sabie! de pierres précieuses, on répandit un millier de fleurs aquatiques et terrèstres; 
on y mit des images des cinq cent cinquante jataka, dés quatre vingts grands disciples, 
celles du roi Suddhodana, de la reine Mahámayádevi et des sept choses nées en méme 
temps que le Buddha |"). [Sumañgalaviläsinr, Mahäparinibhänasutiavæennand (sur 
Digha, xvi, 6, 261, ed, PTS., Il, p. 6135 eL B.M. Bantur, Stüps and Tomb, IHQ., Il, 
1926, p. 35 sq. Voir aussi Thüpavamsa, éd. de Ceylan, 1895, p. 16-33]. Ou a la, 
logé dans un stüpa, un authentique mandala du Buddha entre son père, sa mère al ses 
disciples: dispositif qui aurait mérité de retenir l'attention. On le retrouve ailleurs, et 
notamment dans le Chnkesadhätuveæmse, où il est précisé (comme aussi dans le Thirpa- 
мата» цио les * images s sont bien des statues, et qu'elles sont en ar, Voici par exemple 
le stüpa qu'indra va élever sur le cheveu du Buddha que lui a remis Anuruddha; 
avant toute chose, Indra crousa magiquement une [osse et lü « il installa l'image en or 
des quatre vingts grands disciples, de la mère du Buddha, du père du Buddha, et au 
milieu, celle du Maitre doué des Dix Forces, l'Inégalable..s [Minaverr, The Chakesa- 
dhaluvamsa, Journ, PTS., 1885, p. 8; toutes [es statues sont en or, et non pas seulement 
celle du Buddha z cf. ibid., p. 10]. Ce n'est qu'ensuite que le dieu dépose la relique et 
bâtit le stüpa. Ne rassort-il pas de ces diverses références que c'est hien sans doute au 
pére et à ln mère du Buddha futur que les parents de Durthagümani se sont vus allégo- 
riquement identifier ? Un autre témoignage tendrait à le confirmer, tiré, celui-ci, du 
Cülavamsa : c'est celui des images réunies par le roi Moggallâna IT date tradition 
nelles: 406-513 pe C.) autour d'un cheveu-relique, d'origine assez obscure (il l'aurait 
récu du continent}, et au sujet duquel on nous renvoie A un Keradhdtuvamse différent 
de celui de MixavErr, e! malheureusement perdu. Le roi, dit le Cufrvamsr, avant 


(2) Ces sept objeta aont: wa ыште lemme, son éeuyer, scm disciple Aranda, con cindiite, snn cheval, Кага 
l'arbre de la Bodhi et ses trésors, cf; T. W, Hhys Davns, Baddhis Hith morien p. 68 et n. l. 
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tuent au Chang-ti. En ces divers domaines, il est saisissant de constater une 
pareille syméirie dans la conception architecturale comme dans la théorie 
cosmologique du pouvoir royal. 


reçu le cheveu-relique, le mit dans une précieuse cassette de cristal, puis: 

Dipamkaranagarassa раНтйуа ghare vare 

vaddhelvd parihárena mahapdjag pavattayi 

maltlam bhariyam c'assa katva sovannavam tahim 

lhapesi palimàayo ca assabimbam ca cárukam 

kesadhatukarandam ca chatlam ratanamandapam 

urvakasgsavugam valavijanim ca sd karayr. 

(Cilav., xxxix, 51753.) 

«il logea |la relique| dans un bel édifice où il y avait l'image de la eité de Dipam- 
Kara, et il institua là, avec beaucoup de pompe, une grande cérémonie cultaelle; en 
outre, i| v installa les statues de son oncle maternel et de la femme de celui-ci, qu'il 
avait fait exécuter еп ог, еї une belie statue de cheval i"); aprés quoi il fit faire une 
Cassette pour la relique, un parasol, ün pavillon ou magdapa [incrusté] de pierres 
précieuses, les images des deux premiers disciples [du Buddha] et pour finir un 
chasse-mouches en queue de vack. » Cette traduction suit de prés celle de M. GriGen. 
Wuszsiwna corrige au contraire le début en « Dipamkardássa nálhassa... » (avec l'éditian 
de Colombo, mais contre tous les manuscrits) et il traduit: « He bore it in procession 
to the image-house of the Lord Dipamkara... » [The Mahàvamsa, Part 1i, containing 
chapters &xi& to c, translated... by L C. Wuesimun, Mudalivár... Colombo, 1889, p. 
sl. Le reste de sa traduction présente oncore quelques différences dé détail, mais qui 
пе sont pas importantes pour aotre objet. M. Geicel à té tenté un instant d adapter la 
correction de l'édition de Colombo : il est cependant difficile d'admettre que la lecture 
simple et satisfaisante nálhassa se sait corrompue dans tous les mss. a [t seams to me, 
conclur l'érudit traducteur, that we hava to deal here with a picture with which the house 
was decorated » | traasl., p. 48, n. 8). La présence des statues familiales de Moggallana I** 
lui parait devoir s expliquer par un ròle qu'au rajent joué les deux personnages ree 
présentés [à dans l'acquisition ou le transport de la relique. Enfin, comme Wuesrmma, il 
fait des deux grands diseiples les deux auditeurs favoris de Cakvamuni, Sariputta et 
Moggallana, En fait, cés quelques lignes fourmilleut de problèmes, dont la solution 
restera conjecturale tant qu'on n'aura pas retrouvé le Kesádhütivamsa auquel il est 
fait allusion ici. Un premier point est l'identification dé [а reliqua. Les detr traduc- 
teurs y voient un cheveu de Cakyamumi; mais pourquoi pas de DIpamkara ? 5i la 
corréction "nafharsa était un jaur confirmée par quelque mss., il deviendrait impos- 
sible de croire que de chaque côté de Dipamkara l'on ait représenté Maudgalyayana 
et Cariputra, les auditeurs de Cakyamuni, qui ne sont nullement nommés dans ce 
passage du Culavamsa. Un Buddha a obligatoirement deux diseiples de premier plan, 
qui le caractérisasnt en quelque sorte. C'est à ceux de Dipamkara que WigsiuHa aurait 
di songer, puisqu'il adoptait ja correction "nálhassa. Et du méme coup il aurait pu 
supposer qu une reliqua placée dans une chapelle de Dipamkara et avec des disciples 
de celui-ci, ne pouvait guère venir que de sa propre personne, Mais, méme en accep- 
lant le enazardasta des mss., l'objection garde. de la force. L'examen d'autres cultes 
cinghalais nous a montré la constitution de véritables mandala, vivants ou sculpturaux, 
soit de Cakvamuni, soit de Maitreya. Nous inelinerions donc à croire que l'édifice con- 





(^) Òn notera siz [mase d'ur; cheval fura dans Le mandala décrit par d Sumansalueilurint (аара p. 731 m. a) 
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Pour compléter ce tableau, il nous sera permis de rappeler encore un autre 
monument à neuf étages, proche parent par son arrangement religieux du 
Lohaprásada cinghalais: et lequel serait-ce, sinon notre Barabudur lui-méme. 
dont on apercevra mieux maintenant la corrélation théorique aussi bien avec 
l'architecture einghalaise qu'avec l'antique ziqqurrat mésopotamienne, voire 
méme avec les édifices cosmo-magiques de la religion impériale chinoise. 


CHAPITRE IX. 


AFFINITÉS DE L'ARCHITECTURE INDIENNE. 


LE TEMPS CONSTAUIT, 


M. Pazrcuski, on le sait, a comparé aux villes murées de l'Asie antérieure 
la conception de la cité fabuleuse du Cakravartin qui est attestée dans les 
textes indiens. à Le Mahävastu, observe-t-il, contient une descripuon détaillée 
de Dipavati, capitale du Cakravartin Areimat. Cette. ville a sept enceintes 
recouvertes d'or auxquelles s'ajoutent sept vedikajala, brillants et beaux, de 
sept couleurs, d'or, d'argent, de nacre, de béryl, de cristal, dé corail et de 
rubis... Nous pouvons donc imaginer chaque enceinte formée d'un soubasse- 
ment couvert d'or et surmontée d'une clóture à Jour (vedikaJala) analogue aux 
balustrades qui entourent les stūpa bouddhiques. » La cité de Kucávati, selon 
le Vinaya des Mülasarvastivádin possède, elle aussi, sept enceintes. (!). 

Nous renverrons, à litre de comparaison, àla page fameuse oü HÉRapoTE de- 
peint Ecbatane. Déiokes, dit-il, « fit construire une vaste et puissante forteres- 
se, celle qu'on appelle aujourd'hui Echatane, formée d'enceintes concentriques. 


sacré à l'image de la Cité de Dipamkara figurait une scène analogue, Si les deux disci- 
ples étaient ceux de Cakvamuni, il y aurait conflit entre les mandala de deux Buddha 
ce n'est pas impossible, mais ce n'est pas probable. Quai qu'il en soit, un fait, pour 
nous, reste clair, si l'on suit l'analogie des précédents « mandala » : c'est que jes deux 
statues familiales flanquant la statue ou [a relique d'un Buddha, de concert avec les 
deux premiers disciples de ce Buddha, n'en peuvent guére représenter, celle de l'hom- 
me, que [е père, et la femme, la mère. Nous serions dont en présence d'un symbolisme 
assez voisin de celui qué nous avons vu entourer Cákyamuni ou Maitreva, une cer- 
laine communication personnelle entre le roi régnant et le Buddha passé ou futur for- 
шап! le fond de l'allégarie. ll est vrai que Moggalläna l*', à la différence de ee que nous 
croyons ètre le eas de Dutjhagamani, n'a pas fait intervenir ses parents, mais son oncle 
maternel et sa tante. {| n'y à pas grande difficulté à cela, d'autant que les anciennes 
cou*umes cinghalaises semblent avoir nettement insisté sur cet ordre de parenté ; que 
l'un relise par exemple les passages du Cülavamsa relatifs à la jeunesse de Dhatuse- 
na, le père justement de Moggallana I: c'est son nocle maternel qui v fait figure de 
père et de protecteur (Calav., xxxvii, 16 sq. ). 
(1 J- Pazvruskt, La Ville du Cakravartin, Rocz. Orient., V, p. 180, 


E us 


La disposition de la dite forteresse est telle qu'une enceinte ne dépasse la 
précédente que de la hauteur des créneaux, Le site qui est une colline isolée 
peut déjà dans une certaine mesure concourir à cette disposition: mais elle fut 
aussi, pour une plus grande part, réalisée à dessein. Le nombre des enceintes 
est de sept en tout, et c'est dans la dernière que se trouvent le palais et les 
trésors. La plus développée està peu pres de la longueur de l'enceinte d'Athé- 
nes. À la première enceinte les créneaux sont blancs; å la seconde, noirs ; à 
la troisième, pourpres; à |a quatrième, bleus; â la cinquième; d'un rouge 
orangé. Ainsi ces cinq enceintes ont des créneaux caloriés ; des deux der- 
nières, l'une a des créneaux argentés, l'autre des créneaux dorés » (!). 

La ville des Cakravartin indiens rappellerait Ecbatane aux sept murs ; mais 
cette cité des Mèdes évoque elle-même à son tour la tradition assyro-babyla- 
nienne : « Nous savons, en effet, ajoute M. PazyrLuski, que la ville d'Uruk pas- 
sait pour être entourée de sept murailles ; elle était en outre désignée par le 
même idéogramme que l'arc-en-ciel, lequel correspondait aux sphères céles- 
tes et aux planètes. w 

^ 

Ces dernières expressions appellent peut-être une légère réserve: ne 
parlons pas trop tôt ét trop géométriquement de sphères planétaires aux 
origines de la cosmologie et de l'uranographie babyloniennes. Primitivement, 
selon M. A. JEREMIAS. a c'est sous l'aspect d'un chemin passant sur une digue 
que l'observation du ciel pratiquée en Sumer a conçu la voie céleste, large 
d'environ cinquante grades, que le Soleil, la Lune et les Planètes semblent 
suivre devant nos yeux parmi les étoiles fixes. On la nommait donc en sumé- 
rien UL-HE et GÎR, en akkadien Supuk, Supuk $amé ‘la digue du ciel". En 
pays alluvial. cette image caractérise une ‘rue’ habitée, c'est-à-dire où sont 
bâties les demeures des dieux... Plus tard la notion de la Digue céleste cotn- 
cidera avec celle de notre Zodiaque. C'est là que règnent et c'est de là 
qu'agissent avant tout les grands régents des trois orbes, la Lune, le Soleil et 
Vénus : Sin, Šamaš, [étar. On disait : ‘Ils ont été tous trois institués régents de 
la digue céleste" (Supuk Samé) ét au soir tombant on disait encore: ‘Ištar 
brille sur la digue du ciel » (*). 

S'il est exact que les murailles d'Uruk aient répondu aux sept cycles pla- 
nétaires, c'est donc que le plan de ces enceintes découlail d'une séparation 
des chemins suivis sur cette digue par les sept astres : on aura bâti autant de 
murs que l'on croyait voir de passages, de « chemins de ronde » dans le ciel. 
Tel serait le sens particulier dissimulé derrière le dispositif que commente 





(+) Hénovore, Histoires, &d. et trad- Ph. ЕЁ. Lechano, Paris, 1932, p. 127-128. 
(3) FTandbuch?, ps 139-140. 
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Нёкороте. L'historien grec insiste sur l'importance attachée par les construc- 
teurs à la présentation du profil crénelé : la ville avait été tout entière cons- 
truite de façon que les lignes successives de créneaux fussent simultanément 
visibles et que rien d'autre des murailles n'apparüt — souei dont les raisons, 
au premier abord. ne sont pas très compréhensibles. HÉRODOTE lui-même en 
a été surpris. Ses remarques, à savoir que le site contribuait à expliquer la 
disposition, mais qu'elle avait été s» pour une plus grande part réalisée à 
dessein », sonnent comme la réponse à une objection de bon sens qu'il aurait 
faite. 

Or, quel était l'aspect de ces erétes de murs que l'on tenait essentielle- 
ment à voir toutes ensemble, et sans qu'autre chose des murailles ne se 
monträt? Plus généralement, à quoi répond le créneau à gradins, forme, 
disaient déjà PERROT et CuiPrEz, « qui parait avoir à elle seule fourni le cou- 
ronnement de tous les édifices de la Mésopotamie » ? (!) Comme nous l'avons 
sienalé plus haut, M. Fázgni y reconnait une réduction de ziqqurrat, s'autori- 
sant de [a transition ménagée par les pyramidiots tronqués à gradins qui ter- 
minent certaines steles i5). 

On sera peut-être surpris de voir expliquer un motif aussi commun, et 
peut-on dire aussi banal, par limitation de [а grande tour à étages. Tout en 
ménageant une transition typologique, les stéles de M. Finn ont peu de 
chances d'être chrosologiquement ét archéolosiquement acceptées à titre 
d'intermédiaire effectif. À nos veux, elles ont l'intérêt de faire ressortir la 
similitude, olutôt que la filiation des deux formes. Nous croyons cependant à 
cette filiation; mais elle devra sans doute s'établir par une analyse plus 
approfondie. 

M. Gisbert Cowsaz, auteur d'un article trés clair et trés documeaté con- 
cernant l'évolution du stüpa (^). nous eerit à ce sujet qu'il a cru devoir, dans 
un autre travail traitant de l'Inde et de l'Orient classique (non encore publié) 
faire de sérieuses réserves sur les théses de M. Fásni: il rejette notamment 
la comparaison du crénelage à merlons avec la ziqqurrat. « Le merlon si sou- 
vent employé dans l'Inde est. dit-il, un ornement que celle-ci doit à la Perse 
et par son intermédiaire à l'Assyrie. ll provient du crénelage qui bordait la 
terrasse qui couvrait les édifices et n'a rien à voir avec les terrasses en gra- 
dins des ziqqurrat. Au surplus, jamais dans l'art mésopotamien le temple à 
eradins, la ziqqurrat, n'a eu une valeur symbolique telle que son graphique 
ait pu passer dans le répertoire des formes ornementales. » (*) 


(!*) Histoire de l'Art dans l'Antiquité, Assyries p. 203. 

(2) ВЕРЕО., XXXII, p. 326 $q. 

(3) L'évolution du Stüpa en Asie. Etude d'architecture bouddhique, Mélanges chinnis 
et bouddhiques publiés par l'Institut belge des Hautes Etudes chinoises. ll, 1532-1033. 
p. 163-305. 

i Lettre du irr juin 1944: 
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M. Comsaz reste Їй d'accord avec l'auteur qu'il critique et avec nous- 
mème sur la lointaine origine assyro-babylonienne du merlon indien (déjà si- 
snalée par M. Foucuen) et sur la transmission iranienne de ce motif. Ce n'est 
donc que sur le symbolisme ancien des créneaux que porte le dissentiment i 
les arguments tout formels de M. Fägai n'ont pas convaincu M. Comsaz et il 
n'admet pas que le créneau mésopoiamien ait, de quelque facon que ce soit, 
constitué jamais une réduction de ziqqurrat. 

Nous croyions au contraire apercevoir d'assez fortes raisons d'accepter la 
thèse de M, FAsni, quitte à la compléter sur certains points. Nous convenons 
toutefois de la difficulté du probléme : une étude d'archéologie comparée 
menée comme la nôtre sans bénéficier, du càté mésopotamien, de l'aeces 
direct aux sources, ne saurait prétendre fourair plus que des suggestions. Les 
traditions religieuses et architecturales de l'Asie ancienne nous semblent 
cependant presenter, sous leur grande diversité, assez de cohérence pour 
que ees suggestions, mieux fondées textuellement du cóté de l'Inde, méritent 
d'étre sommairement exposées ici. 


n^ 

N'est-ce pas aller un peu vite en besogne que de refuser tout net à la 
ziqqurrat une valeur symbolique qui süt expliquer sa réduction en créneau ? 
Dans l'Inde elle-même, oü les monuments sont commentés par une littérature 
plus abondante, où une tradition moderne éclaire sur les antécédents archaï- 
ques, les principales de ces valeurs restent encore à découvrir et ce qu'on en 
saisit dés à présent montre pourtant qu'en dehors d'elles l'analyse des formes 
extérieures a été un exercice absirait et périlleux, encore qu'il ait servi à 
débrouiller et classer une matière dont on ne serait peut-être pas venu à bout 
en attaquant tous les problèmes à la fois, Nous ne ferons donc pas trop grand 
état, aux origines de l'archéologie assyro-babylonienne, des arguments 
négatifs. 

Nous avouerons d'autre part à M. CoMbaz que nous entretenons quelque 
méfiance à l'endroit d'une formule telle que : à le répertoire des formes orne- 
mentales », du moins en tant qu'on voudrait opposer ce répertoire à celui des 
formes svmboliques, dans le domaine de l'architecture religieuse asiatique, 
Pour l'Inde, les Cilpacástra, notre source la plus assurée, connaissent hien 
un répertoire ornéemental: mais sa valeur reste essentiellement magique (!). 





(1) Ön pourrait se reporter, à titre d'exemple extrème, au symbolisme ornemental 
du batik javanais, dont les dessins herbacés semblent au protane de pures arabesques, 
alors que chacun a un sens, l'ensemble de chaque composition correspondant à la 
personne, au sexe, à l'age de celui qui doit revétir le véteiment, et à l'occasion où il 
le revêt, et constituant enfin une espèce de talisman l'assurant du succés en cette 
Dcecaston, 
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Chaque forme a un sens, donc une efficace et la règle de toutes les magies en 
détermine l'emploi : l'art met en action des forces d'effet ambigu ; bienfai- 
santes, appliquées au bon moment et au bon endroit, elles sont au contraire 
funestes chaque fois qu'on s'en sert à contre-temps et à cóté. À cet égard, 
aucun motif n'est indifférent (!). 

Ce n'est pas que nous igaorions les dangers d'une interprétation constante 
par ce qu'on pourrait nommer l'étymologie symbolique des formes: nous 
l'avons dejà reconnu, c'est par une juste réaction contre les erreurs de cette 
méthode que M. Foucrer a sainement fondé l'archéologie indienne. Mais la 
métaphore tirée de la linguistique peut justement nous aider à nous orienter : 
cette discipline a marqué de grands progres en renoncantà situer ses éléments 
premiers à la hauteur du mot et enles reportant jusqu'à la phrase. L'étude his- 
torique de l'origine des mots garde ses droits, comme pour l'archéologie celle 
du sens primitif des éléments architecturaux ; mais les mots ne prennent de sens 
que dans la phrase : d'aucuns en viennent à dire qu'ils existent seulement par 
elle; pareillement, il nous semble que les motifs de l'architecture sacrée ont 
leur raison d'étre véritable dans le corps du rituel appliqué à l'ensemble de la 
construction oü ils figurent. Un mot est une notation dontrendent compte non 
seulement les circonstances et les intentions qui déterminent la phrase, mais 
aussi la personnalité de celui qui l'emploie, voire de son statut social. De sem- 
blable facon, il faudrait expliquer les détails d'un art sacré par l'ensemble ; les 
expliquer aussi par les circonstances et intentions d'emploi, et par des conve- 
nances de personnes, Arts héraldiques en somme et où les obligations et les 
interdictions restent parallèles aux faits de langage : en Indochine annamite par 
exemple, la règle qui réservait récemment encore aux objets ro yaux les dragons 
ornementaux à cinq griffes, quand les autres n'en avaient que trois, est de méme 
nature que l'emploi, largement attesté dans tout l'Extréme-Orient, de termes 
spéciaux (pronoms, verbes, noms de parties du corps, etc.) par le roi ou à propos 
de sà personne. 


xk 
Que donnerait notre principe, applique à la théorie du créneau mésopo- 


tamien ? De prime abord, il semblerait condamner le rapprochement avec la 
ziqqurrat: celle-ci, lien du ciel et de la terre, pilier cosmique et milieu du 


|!) Nous n'entendons pas nier que le sentiment esthétique n'ait un rôle en l'affaire, 
seulement i| est, à ce niveau de culture, inséparable de la conception magique. Le 
bouddhisme lui-mèmeé, comme nous l'avons montré ( BEFEO., XXVIIT, p. 249 sq.), ira 
jusqu'à ériger en une révélation magique de la personne du Buddha l'émotion éveillée 
par l'aspect de ses images (nous développerons ce point important dans notre VI? 
partie]. À ce niveau de culture, disons-nous bien d'autre part qu'il ne s'agit pas des 
origines de l'art, mais de ses emplois dans le domaine limité de l'architecture royale 
et sacrée (les deux sont un, en Asie at à une époque où l'art et la magie, quelle que 
soit leur rélation initiale, étaient l'un et l'autre complétement constitués. 
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monde, est en contraste par ces traits qui lui sont essentiels avec un ornement 
multiplié indéfiniment au pourtour des bâtiments ou le long des enceintes des 
villes. La valeur centrale de la tour à étages repousserait une pareille disper- 
sion: pour en revemr à l'image srammaticalo, la proposition ne se construit pas. 

Mais, et il importe avant tout de l'observer, la dentelure des créneaux 
n'était qu'une parte de l'ornementation donnée au sommet des murs. À 
Khorsabad par exemple. disent PERnoT et Cuiri£z, afin d'assurer «au cou- 
ronnement plus d'effet et de caractere, l'architecte ne s'était pas contenté de 
le terminer par la ligne brisée du crénelage; il lui avait donné un léger 
relief et l'avait revêtu d'une décoration polychrome. A un mètre environ au- 
dessous de |a naissance des merlons le lit de hriques avec lequel commen- 
çait le couronnement faisait sur le nu du mur une saillie de quelques centi- 
mètres; il marquait ainsi la naissance d'une sòrte de corniche rudimentaire. 
Dans les édifices très soignés, des briques émaillées étaient insérées, au- 
dessous des créneaux, dans l'appareil en brique crue ; étaient-elles ornées 
de petites et de grandes rosaces (fig. 37) qui se détachaient en blanc sur un 
fond bleu » (!). 
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Fig. 37. — CRÉNELAGE DE KHORSABAD, d'après Pennor et Cniprez 


L1) Pzanor et Cuisi£z, op- cit,, p. 266. Il y aura par exemple « deux merlons Super- 
posés de grandeur inégale; à la base, le plus grand est large de deux longueurs de 
briques, soit o m. 8o, et haut de trois épaisseurs, soit o m. 36; au sommet, le plus petit 
est également haut de trois épaisseurs de brique, mais il n'a qu'une seule brique en 
largeur, soit o m- 40. La hauteur totale de o m, 72 est donc divisée en deux parties dont 
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La rosace mésopotamienne, prototype des «roues» de Sárnáth, est l'em- 
bléme d'un astre, d'une planète, en comprenant le Soleil et la Lune sous cette 
commune désignation. L'allégorie des couronnements à merlons et rosaces 
réunit donc l'astre et la montagne. Une pareille combinaison, considérée dans 
son ensemble, ne nous semble guère propre à représenter autre chose que 
le lever (ou le coucher) du premier sur les pentes de la seconde. C'est de la 
montagne d'Orient que sortent les corps célestes, comme c'est vers la monta- 
gne d'Occident qu'ils s'inclinent à leur coucher, « En sumérien, dit M. A. 
Jeaemias, les deux montagnes de l'Est et de l'Ouest se nomment, celle de l'Est 
HUR-SAG-BABBAR-RA et KUR-BABBAR, celle de l'Ouest HUR-SAG-GÍG- 
GÀ ou KUR-GÍIG-GA, c'est-à-dire Mont blanc et Mont noir ; en akkadien on 
dit Sad sit Sami et 5ad eréb $amä, Mont du soleil levant ét Mont du soleil 
couchant. Dans certains cas, la montagne est représentée par une zigqurrat 
d'ou part le dieu. » (1) 

La tour à étages portant un astre-dieu prend là valeur d'indication astro- 
nomique ; c'est le point d'un lever. Mais n'en allait-il pas de même du créneau, 
cette ziqqurrat en réduction, puisqu'il s'y joint une rosace, qui elle-même est 
l'emblème de l'astre ? Voilà bien une signification symbolique de la tour à 
gradins qui la rapprocherait des créneaux, et qui du mème coup rendrait 
compte de l'oraementation appliquée à ceux-ci. Le créneau-ziqqurrat, en se 
détachant sur le ciel avec fa rosace qu'il porte, signale le lever de l'astre, 
représenté par la rosace et qui s'élance, pour commencer sa course, du sein 
de la Montagne d'Orient, réduite à une ziqqurrat en miniature. 

Cette interprétation recevrait indireciement quelque appui du symbolisme 
astronomique de Sürnüth: comparaison tout indiquée, car dans les deux cas 


l'une a une largeur double de l'autre fig. 438). Tous les merlons sont identiques et en- 
tré déux mérlons s'ouvre l'embrasure, qui n'est que la répétition de ces merlons en 
sens inverse. La prof. Meissnen observe judicieusement que ces hautes déentélures « ne 
constituaient pas seulement une 
décoration pour le couronnement 
des murs, mais accordaient aux 
guerriers une protection effieace 
contre les traits des ennemis » 
(Babylonien und Assyrien, |, 1920. 
р. 297). On observera, dans le mème 
esprit, que le dispositif d'Echatane 
présentait l'avantage de faire com- 
mander le haut de chaque enceinte 
et ses postes de tir par la suivante. [1 reste clair cependant qu'un symbolisme religieux 
joue parallèlement â ces raisons utilitaires. Ce n'est pas pour des motifs de tactique que 
l'on a donné sept murs &une ville, qu'on les a peints aux couleurs des planétes, et qu'ón 
a appliqué à la citadelle l'idéogramme des sept couleurs de l'arc-en-ciel, en relation 
avec les sept planètes. 
(1) Handbuch ®, р. 132, 





Fig. 39. = L'APPAREIL DU MERLON ASSYRIEN. 
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l'un des éléments majeurs de la composition est la гоѕасе planétaire, emprunt 
peu discutable du monument indien à l'Occident. 

sur le pilier aux lions, ces rosaces nous ont paru figurer moins pour elles- 
mêmes que pour indiquer un instant au ciel, un passage, une conjonction. La 
roue faltiére, par exemple, est liée au pilier proprement dit par une relation 
chronométrique que M. Pnzvt.usktr a bien saisie: l'astre, du haut de la colonne 
verticale, dit midi, passage méridien. Rappelons qu'il convient en outre de 
prolonger en pensée les axes des roues latérales : comme quatre branches 
partant d'un méme tronc, comme quatre piliers plus petits et qui reportent 
jusqu'à l'horizon, aux quatre orients, les levers héliaques des planétes régentes 
de ces orients et des saisons correspondantes. Ces rosaces latérales, au baut de 
leurs axes, et sous le primat de la verticale, sont, à quatre exemplaires, l'astre 
et son support, à la date des levers qui marquent les quatre temps de l'année. 

Mais bien mieux: ces branches de la colonne, ces réductions du pilier 
central, c'est-à-dire ces positions successives de l'axe cosmique, sur lesquelles 
зе situent les rosaces cardinales, n'avons-nous pas déjà été amenés, en 
interprétant rétrospectivement le monument au moyen de la littérature et 
de l'épigraphie indiennes, à y reconnaître des substituts du mont cosmique À 
Le pilier astronomique, objet savant, succède à Iy colonne des cosmologies 
rudimentaires et, comme tel, présente des affinités évidentes d'une part avec 
l'arbre mythique de l'orient, où le soleil pend comme un fruit ou se perche 
comme ип ої$заш, d'autre part avec la montagne des levants et sa réplique, 
la montagne des couchants. Car dans l'Inde, l'udayagiri et l'astagiri répon- 
dent au Mont blanc et au Mont noir des Sumériens (KUR-BABBAR, KUR- 
GIG-GA). Le pilier axial, et surtout les piliers latéraux de Sárnáth, qui 
suivent idéalement les mouvements de l'astre en en fixant les levers symbo- 
liques aux quatre saisons, constituent ainsi une combinaison matériellement 
équivalente, terme à terme, à la combinaison de Khorsabad où le Mont du 
ciel soutient |a rosace astrale en diverses positions, tout autour de l'horizon. 
Les créneaux seraient l'image d'autant de levers. 

Tel étant, si l'om nous passe le terme, le processus étymologique du 
binòme mont-astre, qui se transpose architecturalement em la formule 
vqqurrat-dieu ou, par réduction, créneau-rosace, essayons de déterminer 
progressivement le sens d'ensemble du crénelage dans la phrase architectu- 
rale complète formée par un dispositif comme celui qu'H£noporE préte à 
Ecbatane. Nous venons de suggérer que les créneaux-ziqqurrat représentent 
des levers astronomiques rangés lës uns à côté des autres tout autour de 
l'horizon. L'interprétation que nous avons proposée aboutirait donc là à une 
incohérence : tout à l'heure, elle nous a conduits à déplacer paradoxalement 
l'axe du monde et à le faire circuler à la périphérie du schéma cosmique ; 
voici maintenant qu'elle fait se lever les planètes non plus à l'Est, mais in- 
différemment à tous les points du compas. Or, dans la réalité, les levers 
planétaires ne jalonnent pas ainsi le cercle complet de l'horizon, mais seule 
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ment un arc de celui-ci, à l'Est, qui n'est pas autre chose que l'intersection 
de la voie zodiacale et de l'horizon du lieu d'observation. 

À voir, comme nous le proposons, l'indication d'un lever dans chaque 
créneau-ziqqurrat, devra-t-on supposer soit que l'architecte des murs cré- 
nelés ignorait l'écliptique et lë zodiaque, soit qu'il ne s'en est pas préoccupé 
en établissant le dispositif du crénelage ? Le point ne va pas sans difficulté. 
Tenons-nous-en pour l'instant aux murailles des villes, et notamment à celles 
d'Ecbatane. Il est évident qu'en ce qui les concerne la premiére supposition 
doit étre écartée, non seulement par tout ce que l'on sait de l'état de 
l'astronomie à l'époque oü elles furent construites, mais de par leur dispa- 
sition méme. Peintes aux couleurs des planétes, ces murailles, en leur 
ensemble, réalisaient manifestement la digue du ciel, le chemin planétaire, 
éminemment celui du Soleil et de la Lune, en un mot l'écliptique et la zone 
zodiacale. Reste cette solution de boa sens que l'architecte aurait crénelé 
toute sa muraille, bien que les créneaux fussent « étymologiquement » des 
levers (ou des couchers) parce que l'emploi pratique, et peut-étre la simple 
esthétique auraient eu dans son esprit le pas sur les préoccupations de 
symbolique que nous tentons de restituer. Si l'on a mis des créneaux- 
ziqqurrat au Nord et au Sud comme à l'Est, c'est que ces créneaux me sont 
pas de simples points astronomiques,mais de bons écrans de brique pouvant 
abriter chacun un archer. Ce serait pour ces raisons positives et impé- 
rieuses que l'on n'aurait pas reculé devant le paradoxe astronomique. Ainsi 
présenté, l'argument ne souffre pas la discussion. 

Peut-être cependant reste-t-il incomplet. En réalité, nous croyons que de 
telles distinctions demeurent beaucoup plus abstraites qu'on ne le croit ordinai- 
rement et qu'à date ancienne les lins pratiques et les conceptions religieuses 
et magiques sont bien plus étroitement associées : la chaine des raisons posi- 
tives suit terme À terme celle des raisons symboliques et la relation est natu- 
rellement réciproque. Il serait ici inconsidéré, une fois admise la raison d'em- 
ploi tactique, de négliger la valeur religieuse, en La réduisant à l'accessoire : 
ce serait s'interdire toute compréhension du plan d'Uruk ou d'Ecbatane. Les 
deux aspects vont de pair et se séparaient sans doute moins clairement dans la 
pensée des fondateurs que dans la nôtre. 

N'oublions pas en effet qu'à Särnäth, sans aucune raison pratiquement 
valable, et alors que d'autre part le monument porte l'empreinte évidente des 
influences occidentales, nous avons déjà rencontré et résolu un apparent non- 
sens astronomique qui est du même ordre : les levers héliaques y sont répartis 
aux quatre orients, autrement dit l'orient s'y déplace de l'Est au Sud, à l'Ouest 
et au Nord. C'est donc exactement (bien qu'en réduction), tant par la valeur 
des éléments que par leur répartition, tout le probléme que nous pose parallé- 
lement le symbolisme du crénelage mésopotamien. 

Pour le pilier indien, la solution est acquise. Nous avons montré comment 
les orients planétaires de Sarnáth se répartissent sur la sphère des mouvements 
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annuels (!). Disons pourtant que cette sphère reste celle de l'astronomie 
copernicienne : il faudrait apporier quelques accommodements au système afin 
d'obtenir des correspondances tout à fait exactes. Mais ici l'approximation 
suffit (2). Disons simplement qu'on est forcé de se référer aux orients annuels, 
ou cosmiques, dés que l'on veut s'expliquer d'une facon le moins du monde 
intelligible le «tour d'horizon » que le gnomon sacré de Särnäth fait accomplir 
au soleil. 
* k 

Comment cet horizon annuel s'est-il présenté à l'esprit des anciens, et 
à quoi répond-il dans les faits? La première idée de cette construction 
intellectuelle aura sans doute été donnée par l'observation facile d'une 
périodicité dans les dépläcements des levers solaires au Sud er au Nord 
du point vernal. On aurait alors redressé ces déplacements en les reportant 
sur un grand cercle, = somme toute noire écliptique, — partagé en quatre 
(deux équinoxes, deux Solstices) par deux couples d'ospositions planétaires. 
Ce serait ainsi de pure astronomie babylomienne que nous retrouverions à 
Särnäth, et la précisément on pouvait l'attendre, puisque le pilier aux lions, 
ne serait-ce que par son style, constitue la preuve la plus frappante que l'on 
ait d'une influence occidentale sur l'Inde. 

Cela dit, le passage de l'horizon du lieu à l'horizon annuel n'est plus 
impossible à saisir. L'astre ne décrit, par ses levers, qu'un arc limité de 
l'horizon réel; mais on a résolu de considérer ce mouvement qu'il parait 
prendre comme la projection du tour complet effectué sur un grand cercle, 
— son chemin réel, — à tous les points, duquel il se présente périodiquement 
dans le cours du temps. Voilà l'horizon cosmique. Les conjonctions du gnomon 
indien doivent lui être rapportées : de même sans nul doute les créneaux- 
ziqqurrat, s'ils sont. bien les emblémes de levers. Qu'est-ce, en effet, que 
jalonner une muraille de ces levers (rosaces et créneaux), sinon reporter sur 
l'horizon cosmique, en un cycle complet, les déplacements des levers obser- 
vahles sur un arc seulement de l'horizon du lieu ? (2) 


(1) BEFEO., XXXII, p. 375 sg, 

(21 Bien entendu, la sphère dont nous avons emprunté le schéma à M. À. JengwIAs ne 
prétend pas plus rendre compte directement du système astronomique indien que baby- 
“lonien. Elle fait seulement apparaitre l'ordre réel des phénomènes qui s'offraient aux 
yeux des anciens, et dont elle exprime la loi mieux qu'ils ne la pouvaient comprendre, 
nous mettant par là en mesure de préciser à quoi, dans Ја nature, correspondait la 
disposition de leurs symboles. 

(3) La plan rectangulaire ou carré des constructions mésopotamiennes n'exclut pas 
ce symbolisme cyclique; nous savons qué sa signification est schématique et non des- 
criptive: il procède de la fixation des orients saisonniers, en méme temps que de 
raisons pratiques assez évidentes. 
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La déduction nous semble d'autant plus assurée qu'elle nous ramène à l'inter- 
prétanon des enceintes dont nous étions partis, et qui se trouvait déjà assez bien 
londée indépendamment d'elle. Les sept murs aux couleurs des planètes sont 
clairement, disions-nous, la digue du ciel descendue sur la terre, la réplique 
royale du monde céleste. En leur ensemble ils répondent au parcours aérien 
des astres, à leurs cycles : les créneaux-zigqurrat, images des levers astraux, 
ne faisaient que marquer les étapes de ces cycles. En partant d'eux, c'est-à- 
dire de l'élément formatif de la muraille, ọn parvient donc facilement à recons- 
ütuer le sens allégorique déjà reconnu à celle-ci: la thèse trouve dans ce 
recoupement une preuve presque mathématique. 


* 
* ck 


Mais ce n'est pas seulement le groupement des murailles planétaires, prises 
pour eiles-mémes, c'est |a composition. générale de la ville. qui trouvera 
son explication dans ces analvses: la description d'Ecbatane, notamment, 
prendra par elles un sens plus assuré. En effet, l'uranographie mésopota- 
mienne ne semble pas reconnaltre sept « digues du Ciel», mais une seule, que 
suivent plus ou moins parallèlement les routes tracées par les planètes (!). La 
perspective d'Ecbatane réalise fidèlement cette conception: chaque crénelage, 
chapelet de levers juxtaposės, est la voje suivie de jour en jour par la planète 
dont la couleur le caractérise e: tous ensemble recomposent la grande Digue 
céleste telle qu'elle est dessinée devant nos veux, dans les airs pour ainsi dire, 
par les mouvements réels des sept astres: I] était nécessaire que l'on vit à la 
fois tous les crénelages, car c'est seulement ainsi que se trouvait reconstitué le 
spectacle astronomique, en son unité naturelle. 

“x 

Il faut cependant noter que le éréneau à rosace n'est pas forcément lié à 
ce seul état étudié et très complexe du dispositif: il a pu jalonner déjà le tour 
du ciel, en figurant les levers astronomiques, dès le temps où les étages suc- 


(i) Sur les raisons profondes de cette matérialisation de la bande zodiacale, on se 
reportera, dii côté de la Chine, à H. Maspeno, L'Astronomie chinoise avant les Han, 
ТР., мої, ХХУІ, 1928-29, р. 275-76. L'équateur était une idée, se trouvant posé par la 
définition géométrique de son rapport avec le pôle. Au comiraire, les déplacements 
irréguliers des planètes échappaient alors à route définition mathématiquement cons- 
Iructible, C'est l'observation seule qui les montraáit toujours contenus dans une région 
du eie] bien délimitée, Instruit sur celle-ci par la perception ei nom par la raison, 
l'esprit humain sé l'est donc représentée, de prime abord, comme un objet matériel: 
on l'a nommée en Chine la Route Jaune, Houang lao H IHH, cle long de laquelle le 
soleil et les planétes se mouvaienl ». L'Equateur, lui aussi parfois réalisé matérielle - 
ment, serait toujours, de par ses origines, demeuré plus abstrait Cette page de 
M, Masrero éclaire le système babvlonien ; elle nous parait, plus généralement, une 
contribution d'une importance considérable à l'histoire de la pensee. 
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cessifs ne représentaient encore que des wtranches» eosmologiques. On 
reconnaltra sans doute qu'il convenait à merveille à la représentation du 
trajet des astres, indépendamment de tout le symbolisme structural ultérieur. 

L'astronomie assyro-babylonienne conjugue la notion de la culmination 
supérieure avec ceile de la culmination inférieure. M. Jenemias le remarque 
à propos de la représentation du 
monde sous l'aspect d'une mon- 
tagae astrale, et il aboutit pour la 
double course du Soleil dans les 
deux hémispheres au schéma ci- 
contre (fig. 39). 

Or, on n'ignore pas non plus que 
dans la conception iranienne, qui 
procède pour une bonne part des 
idées babyloniennes, les deux par- 
ties de cette course ont été distinguées, comme étant l'une « bonne » et l'autre 
« mauvaise ». Chacune de ces moitiés valait par elle-même et suivait soit 
Ahuramazda, soit Ahriman. En fin de compte, de sept planètes on ena fait deux 
fois sept : une heptade du cóté d'Ahriman, l'autre du cóté d'Ahuramazda. C'est 
toujours, dit M. Jeremias, l'image babylonieane d'un monde astronomique 
double, formé de deux parties opposées, — ou méme commeil l'a écrit d'une 
maniére si frappante et pour nous si instructive, formé «d'une ziqqurrat vers 
le haut et d'une autre vers lé bas, selon la terminologie [babylonienne]» (!), 
Ces mots évoqueront aussitôt le crénelage des édifices sargonides, où nous 
avions justement reconnu une fguration «en série » de la montagne cosmique, 
Qu on se reporte au schéma de la figure 37 et que par là-dessus on relise la 
description de P£&ROT et CuiPrgz: « Tous les merlons sont identiques et entre 
deux merlons s'ouvre l'embrasure, qui n'est que la répétition du merlon en sens 
inverse » — comment n'en pas conclure que si le merlon est une ziqqurrat, 
l'embrasure en est une autre, [a téte en bas, el évidemment celle méme dant 
vient de nous parler M. Jeaemias ? La culmination supérieure et la culmination 
inférieure sont amsi rèprésentées à la fois (fig. 40) — tissées ensemble, 
pourrait-on dire. Leur entremélement compose la eourse cyclique de l'astre, 





Fig. 39. — SCHÉMA DES CULMINATIONS 
INFÉRIEURE ET SUPÉRIEURE DU SOLEIL. 





Fig. 40. — SCHÉMA ASTRONOMIQUE DU CRÉNELAGE À MERLONS. 





(T) A. JeREMIAS, Handbuch *, p. 308, n. 4. 
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comme c'est bien le cas, en fait, dans la nature, où ces sommets opposés 
sont atteints alternativement. On sait par ailleurs que le diagramme magique 
fondamental de la bi-polarité cosmique est fait de deux triangles opposés se 
touchant par la base ilig. 41, a; le « mont» du 
Nord, par convention, en trait plus fort), et que le 
symbolisme s'est évertuė å le modifier ésotérique- 
ment, tout en en gardant le principe graphique : 
on a des témoignages sans nombre de ces spécula- 
tions (!) et en particulier de celles QU, par HI gie At LE Mee Se ue 
simple engagement, aboutissent à l'hexagramme cr p'ucxacnamse, d'après М. А. 
(lig. 41, b). La bande crénelée des Assyro-Baby- JEREMIAS. 

loniens, en comptant les creux, serait un symbole 

de même nature, où interviendrait en outre un mouvement latéral de décalage. 
Si nous répétions sept fois la ligne sinueuse de la figure 40, représentant 
le chemin d'un astre, nous arriverions, par superposition, à un graphique 
structural identique à la figure 119 du Manuel! de M. JEREMIAS, ой est retracée 
la superposition ondulante des sept chemins planétaires sur un déroulement 
du zodiaque (fig. 42). Ajouterons-nous que c'est là du méme coup le schéma 
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Fig. 42. — SCHÉMA DES PARCOURS PLAMETAIRES, d'apres M, А. Jeremias. 


des hauts de mur d'Ecbatane, lesquels, en bloc, prétendraient, comme on l'a 
vu, figurer une synthèse de cette apparence astronomique ? Et finalement 
l'idéogramme d'Uruk revient aussi à ce dispositif, par la similitude reconnue 
entre la constitution symbolique de l'arc-en-ciel et celle du zodiaque, 


n 
Le principe de composition suivi de la sorte pour l'ornementation symboli- 
que et la réalisation architecturale de la cité mésopotamienne nous semble 
identique au principe du chapiteau de Särnath : c'est une rupture volontaire 
avec l'aspect du ciel vu de cette terre, à quelque instant de la durée que ce 
soit. Le fait est évident pour le monument indien, dès que l'on pénètre le sens 


(4) A. Jengutas, Handbuch 2, p. 196 sq. 
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caché du paradoxe des levers du soleil à l'Est, puis au Sud, à l'Ouest et au 
Nord, Ce ne l'est pas moins, croyons-nous, dans le cas dés villes ou des 
palais mésopotamiens, où les levers des astres, de créneau en créneau, font 
le tour complet de l'horizon : méme absurdité, qui cesse, quand oa rapporte 
le mouvement non plus à l'horizon du lieu, mais bien à l'espèce d'horizon 
que constituent le éycle annuel, ceux des parcours planétaires et, plus loin 
encore, celui de la Grande Année (!). 

Le témoignage d'H£noport, appuyé sur l'analyse directe, que nous venons 
d'essayer, des éléments architecturaux décrits par lui, nous permet de conce- 
voir assez exactement la position religieuse du vayageur se dirigeant vers la 
ville, lorsque du dehors il la voit se dresser devant lui. Les murailles lui figu- 
rent les astres, ceux-là mêmes qui passent au-dessus de sa tête. Mais, placé 
comme il l'est, il aperçoit les murs symboliques, et avec eux la course archi- 
tecturale des astres, par le côté. C'est lâ une idée assez difficile à prendre 
comme il faut, mais qui est cruciale, et qu'il est essentiel de ne pas manquer : 
les murs assyriens sont les astres, non plus sur nos tétes, dans l'espace que l'ho- 
rizon du lieu circonscrit pour notre vision, mais de côté, dans le grand espace. 

Fixés au méme endroit de la terre, les hommes voient de leurs yeux, dans 
le cours du temps, le soleil, [a lune et les planètes prendre diferentes poti- 
tions sur là sphere céleste. Mais ces mouvements apparents sont compliqués, 
impossibles à déchiffrer directement. A l’époque où nous place la documen- 
tation architecturale, on sait que l'astronomie avait déja été conduite à resti- 
tuer, au delà de ces apparences immédiates, quelques constructions simples 
tendant à expliquer les positions relatives des corps célestes et leurs déplace- 
ments observables. Selon nous, c'est précisément ce que l'architecte des 
enceintes planétaires a matérialisé, en extrayant à la fois des circonstances de 
lieu et de la succession des apparences relatives à celles-ci, un schéma con- 
cret des mouvements célestes qui constituàt la loi ou l'essence de ces appa- 
rences et qui, par sa définition même, 5e trouvât placé hors du temps et de 
l'espace locaux. 

Sans doute l'aspect extérieur de la structure urbaine découle-t-il en partie 
de la nature des choses: en plaine, on ne saurait voir une haute citadelle 
autrement que d'en bas et de cóté. Mais HÉnoporE nous l'a hien dit, ce n'en 
est pas moins à dessein que l'agencement des murs avait été étudié, de telle 
sorte «qu'une enceinte пе dépassät la précédente que de la hauteur des 
créneaux ». À ce qu'il semble, nous en tenons désormais la raison : les créne- 





(ii Tirera-t-on du nombre des créneaux, là où iÏ sèra possible de Ile déterminer, 
quelques reaseignements sur le cycle représenté par l'ensemble du crénelure à Ce 
problème, croyons-nous, mériterait de retenir l'attention des assyriologues. Nuus ver) 
rons bientôt, eo effet, Le rèlé jou par le nombre des jours de l'année mystique (36a- 
а la périphérie de systèmes allégoriques analogues à celui dont nous ЕТА ici dé 
пч une interprétation, Sur l'annés magique de 360 jours, cf. déjà ci-dessus 
Р. 718, п. 1. 
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lages alignent devant nous les levèrs des astres. De ceux-ci, les murs sont les 
vores eélestes; l'exaete superposition des créneaux reconstitue de la sorte 
l'étagement du ciel, tel qu'il apparaitrait non plus de ceite terre, où se bâtit la 
ville, mais du dehors, aux yeux de celui qui pourrait preudre, dans l'espace 
et le temps, une perception d'ensemble du cosmos. 


* * 

[l faut tenir compte de ce que le centre mystique des villes mésopotamieu- 
nes était la «tour» à étages, la ziqqurrat royale, lien du ciel et de la terre. 
Ce monument passait pour aller effleurer l2 ciel au point central autour 
duque! s'ordonnent tous les mouvements cycliques, en un mot au pèle cosmi- 
que. Le roi, symboliquement placé à ce pole, voyait dés lors le monde circuler 
symetriquement autour de lui: dans le cas des sept enceintes planétaires 
notamment, celles-ci l'entouraient de là même manière que les parcours réels 
des astres enserrent concentriquement le póle. Du haut de sa ziqqurrat, il 
voyait les murs comme du pôle, il eût vu tourner les planètes. Le système est 
done cohérent èt le dispositif architectural réalise une transcription satisfai- 
sante de la cosmologie alors en faveur, aussi bien quand on le prend de son 
centre et d'en haut, en perspective plongeante, que lorsqu'on l'examine du 
dehors et de son pied, en perspective remontante. Dans ce dernier cas, les 
yeux sont en effet nécessairement conduits, par l'étagement des crénelages, 
jusqu'à la masse de l'édifice royal, qui domine la cité et où se situe par con- 
vention le póle céleste. 

Nous touchons ainsi à l'interprétation d'ensemble de la «phrase» archi- 
tecturale constituée parles enceintes planétaires avant, en leur centre, le palais 
sacro-saint du roi: c'est la ronde des planètes autour du pôle cosmique. Les 
éléments structuraux dont nous la déduisous fourniraieat déjà à cette notion 
une base assez solide; mais 1] n'estsans doute pas nécessaire d'insister beaucoup 
sur sa justilication : o1 sait en effet qu'elle constitue bien le principe essentiel 
non seulement de l'art, mais de la spéculation cosmologique assyro-babylaniens 
à la date oü nous met la documentation archéologique. I] n'est méme pas 
impossible de retrouver dans l'évolution des théories du monde et dans les 
partis pris dont elles témoignent dés le début, la provenance de cette 
perspective remontante, clef de la composition des villes w planétaires». I 
s'agit tout simplement d'une construction du pòle cosmique, à partir d'un plan 
de base, par l'interposition entre ce plan et lui de structures imitant artificiel- 
lement la structure étagée attribuée à l'univers. 

On doit chercher les premiers antécédents de ces conceptions à un niveau 
de l'observation astronomique que M. KinrEL a trés nettement caractérisé. et 
que nous avons déjà évoqué à sa suite. Toutes ces spéculations pseudo-scien- 
tifiques remonteraient à la perception initiale d'une calotte cireumpolaire où 
les constellations restaient visibles en toutes positions. Cela faisait apparaitre 
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la présence d'un axe du monde ne passant point par le zénith du lieu d'obser- 
vation, mais s'en allant obliquement dans le ciel du côté du Nord. 


ж 
ж № 


Notion déjà savante : pour en comprendre la formation, оп doit admettre 
(d'accord avec la documentation ethnographique et philologique, védique 
notamment), que l'idée primitive la plus naturelle, avait été de se représenter 
la terre comme un grand disque coiffé d'un bol renversé (= le ciel), soutenu 
au-dessus d'elle par quelque puissance mythique ; le point le plus haut, le 
fond du bol, était au zénith, tandis que les bords descendaient vers le 
cercle fuyant de l'horizon. I en résultait la notion plus ou moins fabuleuse 
d'un axe, mais d'un axe de symétrie et non pas de rotation (comme celui que 
devaient plus tard imposer des considérations astronomiques) : il partait 
verticalement du centre de la terre et gagnait le zénith. 

L'observation des déplacements circumpolaires ayant conduit à reporter au 
septentrion l'axe des mouvements célestes, ce nouvel axe du monde est entré 
en conflit avec celui que la perception immédiate avait paru mettre au centre de 
la terre habitée par les observateurs. On a conservé des témoignages anciens 
et fort remarquables sur différentes manières de résoudre l'antinomie. Pour 
les Chinois par exemple, il y aurait eu un déboitement du ciel et de la terre: 
le centre de cette dernière demeure identique à celui de l'Empire, mais le 
ciel a hasculé sur le cdté en entrainant nécessairement avec lui le centre des 
mouvements astronomiques ; par rapport à la terre, le pòle céleste est désor- 
mais excentrique. La solution mésopotamienne, transmise par la suite à l'Inde, 
est plus hardie. C'est une solution « relativiste » ; elle reporte le centre de la 
terre elle-même sous le pôle céleste, c'est-à-dire au Nord. On n'a pu 
admettre en Mésopotamie qu'il y eùt dans le monde deux symétries 
concurrentes, l'une terrestre, l'autre céleste, dont les axes se présentassent 
de travers l'un par rapport à l'autre. Il était acquis que l'axe du monde, 
d'abord rapporté à la terre, passait par le centre dé sa surface; cet 
axe devenant l'axe des cycles célestes et se re portant au Nord, la 
combinaison la plus satisfaisante des deux idées a consisté à concevoir 
que nous ne sommes pas au milieu de la terre, mais sur le côté de celle-ci, 
centrée au Nord. Conclusion encore inco nplète : l'axe du monde ne se place 
pas simplement au Nord de nous, il semble sortir obliquement du sol, au 
lieu d'étre parallèle â la verticale du lieu d'oü nous l'observons. Le seul 
mayen de s'expliquer cette obliquité était de supposer enfin que la terre entière 
se soulevait et se voûtait en dôme du Sud au Nord : voilà pourquoi la verticale 
au pôle n'est pas parallèle à la nôtre, Les hommes habitent la partie Sud, 
autrement dit le pied de la masse terrestre. Celle-ci, culminant au Nord en 
sa totalité, n'est pas autre chose que le Mont du Monde, le Monde comme mon- 
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tagne, du système cosmologique « pyramidal » résumé parle schéma que nous 
avons commenté plus haut (!). 


x. 

La théorie, présentée d'une manière peut-être un peu abstraite dans la 
Kosmographie der Inder, nous semble cependant susceptible d'être très soli- 
dement et concrètement appuyée, tant par les témoignages archéologiques 
que par la documentation védique. Celle-ci, dans ses couches anciennes, fait 
de fréquentes allusions à un support cosmique ; seulement, à cette époque, il 
est oriental plutôt que septentrional et répond à des préoccupations où la 
part de l'astronomie est bien plus faible. Le pilier de Särnäth sera plus tard 
une réalisation habile et tres étudiée de l'axe du monde, retiré des circons- 
tances locales. Mais au delà de ce symbolisme savant nous avons déjà indiqué, 
dans le cours de notre quatrième partie, une longue histoire des croyances; 
roulant sur l'idée d'une union primitive du Ciel et de la Terre, décollés l'un 
де Гашге, а Іа Création, pour permettre à celle-ci de se développer dans 
leur intervalle. L'instrument de cette séparation a naturellement été, dés les 
plus hautes époques, le sujet de prédilection de l'imagination mytholagique. 
Ce fut tantót un arbre, tantôt un pilier, tantôt un géant, comme Shou en 
Egypte, ou l'Atlas classique. 

Mais à ce moment, c'est-à-dire avant toute synthése uranographique, est 
intervenu un processus de spécification que l'on suit avec une netteté particu- 
lière dans les textes indiens. L'entrée de la lumière au lever du jour a paru 
la figuration même de l'aventure cosmogonique : le soleil écarte de la terre 
les ombres qui, descendues du ciel, la couvraient comme un voile solide. 
En méme temps les étres sont tirés de l'anéantissement du sommeil et 
revivent: le monde est neuf. « Les deux mondes qui paraissent rétrécis et 
confondus pendant 1а nuit, dit BERGAIGNE, semblent élargis et séparés au 


(1) BEFEO,, XXXI, fig. 35, p. 374. M. Kinret avance l'hypothèse assez plausible qu'une 
montagne véritable située au Nord des observateurs aurait pu contribuer à suggérer 
l'idée. Certaines constellations cireumpolaires passaient réellement derriére sà cime: 
de là à concevoir que les astres tournant « plus bas» dans le. ciel circulaient derriére 
lé pied de cette montagne et derrière la masse terrestre prise pour le prolongement de 
la montagne, ou même comme une montagne totale dont l'autre était la pointe, il n'y 
avait plus un pas infranchissable- 

M. KimrEL attribue enfin à la. difficulté d'admettre que la terre пе fût pas plate la 
solution bâtarde qui à ramené par la suite ce mont cosmique à ne plus être le Mont de 
la Terre, mais seulement un mont au centre de la Terre, redevenue un vaste plateau 
coupé d'océans, óu au centre d'un Océan semé de continents dont l'un forme le monde 
habité pur nous. Le mont médian, le Meru dans l'Inde, n'est plus alors qu'une sorte 
de bouton central: il cesse d'ètre le point terminal où aboutit l'exhaussement de sa 
la Terre; mais comme nous allons le constater bientôt, il conserve plus d'une trace de 
position primitive. 
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lever du jour, et certaines formules nous montrent en elfet Indra en même 
temps qu'il élargit, sépare ou étave le ciel et la terre, ‘faisant briller le soleil". 
RV., vitt, 3, 6, "engendrant le soleil et l'aurore', їп, 32, 8, ‘ouvrant les 
ténebres avec l'aurore et e soleil', 1, 62, 5. Le rapport entre les deux oeuvres 
est mieux marqué encore ац vers X, 134, 1, où il est dit qu'Indra à élargi les 
deux mondes ‘comme l'aurore" et au vers vint, 12, 7, portant qu'il les a ‘fait 
croitre comme le soleil'. Le vers x, 111, 5 enfin porte expressément qu'Indra 
a étendu c'est-à-dire agrandi le ciel "tout grand qu'il ést avec le soleil, et le 
soleil est peut-être aussi étal" avec lequel il le soutient. » (!) Dans les rituels 
bráhmaniques, a colonne de feu et de fumée d'Agni s'élevant vers le ciel pas- 
se pour en être le support et il est bien vraisemblable que c'est par une assi- 
milation du feu humain du sacrifice avec le soleil, instrument du sacrifice 
cosmique (*). Les poteaux du sacrifice assument encore ce rôle, et toujours 
par lu même assimilation, car ils sont explicitement identifiés aux Aurores (?). 
Enfin on relévera que Visnu, considéré à som tour comme le soutien du ciel, 
remplit cet office en fixant d'abord |a « pointe » orientale de la terre (M. 

Si l'on passe à l'Alhurvaveda et aux Brühmana, on rencontre tout 
particuliere ment en cette traditionnelle fonction d'étai un dieu, Aja Ekapäd, 
mentionné déjà dans le Rgveda; c'est étymologiquement, ce «bouc à un 
pied», sur lequel on a beaucoup discuté: peut-être équivaut-il à l'origine, 
а ипе бешге de l'éclair (*) et comme tel il fallait s'attendre à ce qu'il ait 
pu déjà «soutenir » les deux mondes, en faisant cesser pour un instant les 
ténébres de l'orage qui les rapprochent presque aussi étroitzment que la 
nuit. Mais ce qui nous intéresse davantage, c'est qu'il s'est bientôt confondu 
avec le Soleil, et localisé, par la même occasion, à l'Est du monde, en 
tant que support cosmique (). 

M. PRzYLUSKI a récemment consacré à Аја Ekapäd une étude où il passe en 
revue les divers antécédents que les textes anciens et la littérature plus tardive 
conduisent à lui attribuer. ll conclut: «Diverses représentations réelles ou 
mythiques s'accordaient à suggérer l'image monstrueuse d'Aja Ekapád : trombe, 
décrue pendant la saison sèche, bouc solaire, arbre cosmique, [nous ajoute- 
rions l'éclair]. Sans le témoignage des contes et de l'épopée on n'arriverait pas 
à comprendre que le soleil éclatant a un long support obscur parce que l'ani- 
mal solaire est perché sur l'arbre du monde » (7). 


(4) BeRGaIGSE, Rel. védique, IL, p. 104 

(3) Ibid., Ï, p. 344. 

(9) [bid]. T, p. 244, 266; HI, p. 123; aussi L. Rrewou. Les Maltres de la Philalogie 
védique, Апа. Mus. Guimet, Bibl. d'Etudes, XXXVIII, Paris. 1928, p, 53 sq. 

(M) RV., vu, 09, début; cf- x, 110, 4- 

(9) A. A. Macposxstu, Vedie Myihalogy. p. 73-74* 

(8) Tait. Br, 1015, 1,.2, 8. 

(0), PasvLUsRI, Deux nomt indiens du dieu Soleil in Rapson Siudiez. BSOS,, VI, 
2, p. 458 5 ef. Hornina, Epic Mylhalagy, p. 85, 146; Karrm, RPhVU.. T, p. 147. etc. 
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Mais c'est une tradition commune, dans les anciens systemes cosmologiques, 
que de placer cet arbre à l'Est, et d'y rattacher le soleil levant, qui est son 
[ruit ou un oiseau dans ses branches. On évoquera, du côté chinois, le mürier 
sacré qui à fait lever le soleil et joue le ròle de support # du ciel» (et 
peut-être jusqu'à l'idéogramme de l'Est lui-même ўў qui figure le soleil H 
montant derrière un arbre H, bien qu'il soit impossible d'y faïre le départ 
d'une représentation niturelle et de la systématisation cosmomvihique. Dans 
les textes indiens, Agni. le classique régent de l'Est, Agni qui sépare les 
deux mondes en les étayant, RV., 1, 67, 5; wt, 8, 3: qui soutient avec sa 
Hamme ou sa fumée la voùte céleste au-dessus de la terre, in, 5, 10% 4, 6: 
qui fait monter le soleil dans le ciel, v, 6, 45; iv, 3. 11; qui est l'étendard 
(ketu) du sacrifice, et comme tel équivaut à l'aurore (rapprocher 1, [13, 19 
et rir, 8, 8) =- cet ctendard soutenant le cièl à l'Est au lever du jour; Agni 
qui enfin est lui-même directement identifié avec une colonne, Iv, 5, 1, et 
constitue somme toute le type méme de l'étai cosmique oriental, se trouve 
précisément comparé plusieurs fois à un arbre cosmique aux mille bran- 
ches, vr, 13, 1; Vu, 19, 332 IX, 5, 10б. 

Voilà un ensemble cohérent de traditions où aucun rôle appréciable n'est 
réservé à l'idée d'une rotation de la sphère céleste autour de l'axe Nord-Sud 
du monde: il est donc clair que cette notion de l'axe géométrique du 
monde, où devait s'accuser la prédominance de l'astronomie, a été précédée 
dans la conscience religieuse par la représentation d'un simple étai cosmi- 
que, chargé de supporter le poids des mondes superposés plutôt que de 
régler leurs mouvements réciproques, et localisé à l'Est. 

Le brassage des peuples — peuples arrivés à des niveaux inégaux de culture 
— devait forcément avoir pour effet de mettre en contact les deux systèmes, 
et les affinités évidentes qu'ils présentent ne pouvaient manquer de les rappro- 
cher. Il semble que la documentation védique permette de surprendre l'instant 
où ils se sont comhinés. 

De tout temps, le Rgveda a lié l'idée de la séparation des mondes à celle 
de leur fixation : c'est une démarche naturelle de l'esprit, et nous avons vu en 
outre quelle apparence d'intérêt pratique a pu lui donner la conception que l'on 
se faisait des tremblements de terre. On s'in spirait notamment de la combinaison 
cosmologique lors de l'établissement d'une maison, Le poteau symbolique 
étayant les mondes lors du sacrifice se retrouve encore, note BERGAIGNE, 
* daas la cérémonie qui doit précéder la construction des maisons et l'un de 
nos vers, v, 62, 7, a été précisément appliqué à cette cérémonie » (2). D'ailleurs 
la Création elle-méme est identifiée à la construction d'une maison : Visnu 
«а ouvre » les mondes pour procurer dans cet intervalle une habitation à 





(1) Greseugn, Les symboles de jade dans le laotrme, loc. cit, p. 174. 
(3) Rel, wéd., T, p. 124, n. 1. 
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l'homme, vir, 100. On se référera aussi, dans le rituel de l'Inde moderne, 
à la Bxation magique de la tête du Serpent cosmique au-dessous de toutes 
demeures pour protéger celles-ci contre le danger des tremblements de 
terre (1). 

Il ne faut pas oublier, d'autre part, que la présence symbolique du Ciel et 
de la Terre en leur totalité à l'emplacement du sacrifice avait conduit à se les 
représenter y arrivant et en repartant. Ces images offraient comme l'amorce 
d'une considération plus savante et plus réguliére des mouvements astrono- 
miques. BERGAIGNE écrit : ' «idée que le ciel et la terre sont fixés à leur place 
par les dieux ou les sacrificateurs en suggérait assez naturellement une autre, 
celle d'un mouvement antérieur de l'un et de l'autre monde. L'idée du mou- 
vement semble combinée avec celle dela stabilité au vers x, 89. 4 oü les deux 
mondes étayés et séparés par Îndra sont comparés à deux roues à la fois 
séparées et retenues par l'essieu. » (*) L'image se trouve déjà au vers vi, 24,3 
(et cf. x, 88, 14). Mais elle n'est pas aussi aisément suggérée que le suppose 
BERGAIGNE par la croyance à une « arrivée » du ciel et de la terre : la fixation 
de ces deux éléments sort bien de cet ordre ancien de spéculations, mais là 
rotatión autour d'un axe est visiblement d'origine astronomique et témoigne 
d'une nouvelle pente de l'esprit. Les pages qui précédent nous laissent aper- 
сеуотгеп cetessieu cosmique une combinaison du fruste étai et de l'axe savant 
du monde, produits de deux enchainements de pensées, historiquement et 
logiquement distincts, 


+ 
SS 


Archiectures, rituels et cosmologies reflètent également les progrès de 
l'astronomie. Autant que nous en puissions juger, le mouvement est déjà 
sensible dans l'archéologie mésopotamienne. D'après la description de M. 
WooLLEY, la vieille ziqqurrat d'Ur était Je monument d'un symbolisme cosmi- 
que encore à la fois embrouillé et rudimentaire et contrastait par là avec 
la belle ordonnance des futures constructions planétaires. « Les terrasses 
supérieures étaient étrangement irrégulières: étroites dans le sens de la 
longueur, elles étaient plus larges aux extrémités, de sorte que l'étage supérieur 
se rapprochait plutôt du carré ; à l'extrémité Sud-Est, la terrasse inférieure 
était plus basse qu'au Nord-Ouest; un escalier central en partait pour 
conduire au sanctuaire de l'étage supérieur, L'entrée se trouvait sur la face 
Nord-Est. Trois escaliers d'une centaine de marches convergeaient vers une 
porte monumentale au nivesu de la terrasse inférieure, les deux escaliers 
latérsux appuyés contre le mur de la zigeurrat, l'escalier central s'élevant 


—— ` 


(1) Supra, p. 611 sq. 
(2) Rel. véd., Ï, p. aan, 
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hardiment perpendiculairement à la construction.» |] n'est pas inutile de 
signaler ces dissymétries, pour rectiber les restitutions trop géométriques de 
Cniriez. La ziqqurrat est ua monde, dés cette haute époque, mais non pas 
encore le monde stellaire: « Au moins dans la période tardive où la tour fut 
restaurée par Nabonide de Babylone, et probablement aussi au temps d'Ur- 
Nammu, les étages symbolisaient les divisions de l'univers, le monde sou- 
terrain, la terre, le firmament; il fallait toutes les franchir pour s'approcher 
de Іа Maison de Dieu.» Cependant la progression vers la cime pointant dans 
le ciel était déjà trés notable, à travers cette complexité de lignes. «Le plan 
peut avoir été primitif et laid, une simple superposition de cubes, tel qu'il 
est, alors que les volumes prédominent, toutes les lignes attirent l'œil vers 
le haut et le centre, jusqu'au temple qui était le couronnement religieux et 
artistique de toute la construction. Cette conception éthique était appuyée par 
la division horizontale en terrasses, qui contrastaient avec les lignes conver- 
geant vers le sommet sans les interrompre ». (!) 

C'était donc un escalier du ciel, mais dont les plans successifs marquaient 
seulement les niveaux d'une cosmologie assez fruste, et ne s'appariaient pas 
encore avec les cycles planétaires. On n'en saisit d'ailleurs que plus claire- 
ment, dans cette phase, l'étroit rapport de la construction architecturale du 
sommet du monde — les différents étages s'exhaussant successivement pour 
l'élever au-dessus de la plaine — et de la théorie cosmologique selon laquelle, 
dans la nature, ce même sommet, localisé au Nord, forme comme la pointe 
d'un mont total culminant avec lui. Dès l'origine, les ziqqurrat, ces micro- 
cosmes, n ont-elles pas été en même temps conçues comme des montagnes 
artificielles ? (?) Elles étaient déjà par conséquent le cosmos interprété 
comme une montagne : preuve suffisante que la notion existait. 





(1) L. Woottev, Les Sumériens, p. 147-48. 

(*| «Une des raisons qui font supposer que les Sumériens étaient à l'origine un 
peuple de montagnards est que leurs dieux sont souvent représentés se tenant sur 
des montagnes; i| s'ensuit naturellement que dans leur premier habitat ils adoraient 
les dieux sur des lieux. élevés et sur chaque colline élevée, Arrivant dans la plaine 
alluviale dela Mésopotamie du Sud, ces montagnards se trouvèrent en face d'une 
grosse difficulté: l'absence de collines pour y pratiquer convenablement leurs rites. 
Mais le caractère marécageux du sol et les inondations renouvelés apprirent trés 
vite aux premiers colons que leurs constructions de boue devaient àtre élevées sur 
des plates-formes naturelles ou artificielles; de cette précaution nécessaire et de la 
conception traditionnelle du temple de colline résulta la ziqqurrat, montagne artifi- 
cielle... et la ziqqurrat portait le nom de « Mon:agne du Dieu » ou ë la Colline du 
Ciel », L. Woottgv, Les Sumériens, p. 145-45. On notera que si la zigqurrat illustre la 
conception « polaire » d'un univers se voütant vers le Nord, son lien avec les anciens 
hauts-lieux est moins direct que ne l'admet ici M. Woorrev. Toutefois, si l'on tente 
de remonter au delà de la systématisation astronomique, l'hypothèse de ce savant 
reprend toute sa valeur: i] est clair que ce doit ètre à l'image d'une grande mon- 
tagne (peut-ètre située au Nord des observateurs, cf. p. 740, n. 1) quele monde aura 
d'abord été conçu comme le grande montagne. 
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Plus tard apparaitront des tours à sept étages, mis un à un en relation avec 
les sept planètes et peints de leurs couleurs: on les nommera « temples des 
sept zones » (1). C'est qu'entre temps l'astronomie, fondée sur la pratique as- 
trologique dont elle sortait, mais qu'à son tour elle renforgait, avait crü en 
précision, en profondeur et en autorité. Corrélativement, les parties hautes du 
schème cosmique avaient appelé à elles l'intérét ets'étaient organisées et per- 
fectionn&es, en se réglant principalement, pour leur superposition, sur l'heptade 
planétaire. Sept zones terrestres ont méme fini parse trouver établies ici-bas 
à l'image de l'échafaudage des cieux ou des cycles planétaires. Aussi n'est-il 
pas Surprenant qu'au lieu d'une superposition de trois ou quatre plans sur le 
modèle de la cosmologie antique, ce soient maintenant les sept zones, répliques 
des chemins tracés en plein ciel par les astres, que l'on ait prétendu utiliser 
pour gagner le faite cosmique, surplombant toutes choses ; celui-ci n'a pas 
eu à changer de place, ni dans la théorie de la nature, où il demeure toujours 
le Póle du Monde, ni dans le symbolisme architectural, qui ne cesse pas de le 
rechercher à |a pointe de la ziqqurrat: les constructeurs entendent toujours 
bâtir le pòle et le rendre matériellement accessible, au centre du royaume. 

n 

On conçoit mieux maintenant la genèse de cé symbolisme. Placer le centre 
réel du monde au pôle Nord n'est sûrement pas une attitude primitive de 
l'esprit: on l'a plutôt mis d'abord au centre de la terre habitée par les obser- 
vateurs. Lå. en се centre, régnait un pouvoir politique autour duquel le monde 
connu semblait s ordonner, Ce n'est sans doute que par la suite qu'on en a pu 
venir à voir le monde tourner autour d'un pôle rejeté au loin vers l'horizon du 
Nord, et où l'axe sortait de terre, obliquement couché par rapport à nous. 

Cette idée est savante; en son accord avec les faits, elle est, une fois 
formée, à la fois satisfaisante et impérieuse. Elle fournissait à l'apparence 
cosmique un centre effectif de cireulation et de répartition, Or, la place du 
Dieu était nécessairement à ce « milieu » septentrional de toutes choses, et on 
l'y a mis. Mais dès lors la position de la capitale royale n'avait plus de sens 
religieux, Par rapport à l'axe vrai, elle prenait une position excentrique et 
ne réglait plus le royaume sur l'ordre du monde. On voit le conflit: il est 
intervenu, somme toute, entre deux moments de la pensée et entre deux 
systèmes hétérogènes, celui qui connait une puissance territoriale centrale, 
dérivée disons de source politique, et celui qui lui substitue une puissance 
divine polaire, dérivée de l'observation du ciel. Cependant il est constant que 
le roi a été imaginé en Asie comme un reflet du Dieu sur la terre (*). Dès que 





(LHA. Jeremias, Handbuch 3%, p. 173. 

(3) Supra, p. 642 sq. Nous n'insisterons pas davantage pour l'instant sur les 
origines de cette théorie extrémement complexe dont certains aspects rituels seront 
examinés tout à l'heure plus ea détail. 
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le Dieu a passé au pôle, l'application immédiate du principe a donc obligé à 
concevoir que le roi l'y rejoignait mystiquement. Mais d'autre part, et récipro- 
quement, si le roi est le Dieu en esprit, sa capitale, son palais, sa tour doivent 
ètre en esprit le pòle présent au centre du royaums. D'oü les dispositions 
architecturales identifiant |a ziqqurrat, étage par étage, à la superposition des 
zones cosmiques, lesquelles précisément culminent au pôle. L'architecte amène 
ce dernier devant les fidèles. Dans la réalité, ce pôle est pour eux couché sur 
l'horizon. La ziqqurrat le redresse et l'installe d'aplomb au-dessus de leurs 
tètes. 

Le symbolisme s'arréte-t-il là à Supposer que le póle vient réellement sur 
la ville, n'est-ce pas accorder à celle-ci, au détriment de celui-là, une 
prééminence qui, astronomiquement et magiquement, serait difficile à justifier ? 
Ce point recoit quelque lumiére de ce que nous ont donné à constater, à une 
date plus basse, la géomancie urbaine et l'architecture indiennes et chinoises. 
Par une amphibologie magique rappelant un peu nos problèmes du mouve- 
ment relatif, c'est le lieu choisi qui est transporté idéalement au lieu magique 
(lequel sous le nom de Grand faite, ou de sommet du Meru, devait toujours 
rester le Pôle cosmique) plutôt que le contraire (!}. 

L'agencement des murs d'Echatane tendrait à indiquer qu'il en est allé de 
mème en Asie Mineure. Ces murs étaient bâtis pour être vus d'en bas et de 
cóté, et reconstituaient alors en une masse unique les circuits étagés des 
planètes ; c'était bien par conséquent réaliser, au-dessus de ces étagements, 
la construction géométrique du point central autour duquel se rangent les 
cycles, autrement dit du pòle. La ville était, par ce moyen, détachée des cir- 
constances de lieu et de temps ; elle représentait le monde vu du dehors 
elle était en ce sens « passée au pôle». Avec ses sept murs, dont les couron- 
nements s'étageaient en gradins, la description d'HÉRODOTE fait d'elle une 
grande ziqqurrat creuse, une ziqqurrat qu'on pourrait dire optique, à sept 
gradins, extérieurement établie pour son profil et qui recomposait ainsi dans 
l'espace la digue du ciel au complet, le septuple chemin planétaire. Une cité 
comme Uruk aux sept murs, ville désignée par l'idéogramme de l'arc-en-ciel 
(qui correspond aux planètes), avec au-dessus de ses enceintes le sommet de 
sa ziqqurrat, ne formait-elle pas déjà, au total, une construction du pôle, ou 
un passage au pôle, comparable au symbolisme d'une « tour des sent zones »? 
Seulement, dans le cas de la ville-zigqurrat, les sept gradins sont comme 
distendus et séparés : ils encerclent de loin une aire centrale (?). 





(V) Supra, p. 718 sq. 

(2) Ое la ville à sept murs qui encerclent une ziqqurrat et. de la ziqqurrat à sept 
étages planétaires, laquelle estla plus ancienne ? C'est une question qui nous semble- 
rait mériter d'appeler l'attention des spécialistes. La ziqqurrat répondant à l'origine 
aux divisions générales du cosmos ou du Mont du Monde, an dehors de toute systématisa- 
tion planétaire (supra. p. 753), on pourrait concevoir théoriquement que les enceintes 


— 156 = 


La ziqqurrát massive emporte au pòle le roi qui la gravit. La ville-ziqqurrat 
emporte également au centre régulateur du monde tout l'espace que circons- 
crivent ses murailles planétaires. Nous retrouverions là, et du même coup 
nous aurions peut-étre justifié un symbolisme bien connu: chacune des 
villes saintes de l'Asie antérieure s'est posée en effet en «nombril» de 
l'umvers (!)et leurs habitants s'assimilaient aux dieux. Pareillement, nous 
savons qu'à Ceylan la ville royale et la personne du Roi, le cercle de ses 
courtisans et ses parents eux-mêmes, devaient plus tard être identifiés mysti- 
quement, lors de cérémonies rituelles, avec la ville des Trente-trois dieux, 
ou avec le ciel des Tusgita et leurs divins habitants: c'est toujours transférer 
la scène terrestre à l'axe du monde, soit au sommet du Meru, soit plus 
haut encore, auprès de Maitreya. Cette documentation tardive contribue par 
là à éclairer le symbolisme mésopotamien. La ziqqurrat, en conduisant le 
roi au pôle, en faisait un dieu suprême. Du méme coup les murs cycliques, 
emportant eux aussi, autour de lui, la ville au sommet et au centre du monde, 
identiaienl magiquement celle-ci avec la cité divine, et ses habitants avec 
les siens : eritis sicul dei. 


RS 

Si l'on ne s'en tient pas à ces détails architecturaux, et si l'on tente de les 
replacer dans le cadre des cosmologies qu'ils interprètent, l'analyse des 
données mésopotamiennes nous semble d'application immédiate à l'intelli- 
gence des faits indiens, Aprés avoir vécu sur une cosmologie simpliste, le 
bráhmanisme et le bouddhisme se sont en effet ultérieurement accordés à la 
bouleverser par l'introduction brutale d'un schéma du monde que rien n'avai 
fait pressentir; un grand mont polaire se dressera désormais au centre du 
monde et sept cycles de montagnes l'entoureront. Le. bráhmanisme reporte 
périphériquement ces cycles, que séparent des mers circulaires, au delà de 
la terre habitée par les hommes (Jambüdvipa), disque plat, divisé en sept 
zones par des chaines rocheuses rectilignes et parallèles, et centré sur 





planétaires aient d'abord complété le dispositif en s2 développant à distance autour 
de la zigqurrat, comme les sept planètes tournent autour du Mont de la Terre, figuré 
par la zigqurrat. Quand celle-ci a été construite à sept étages aux couleurs de pla- 
nËtes, C'est sans doute d'accord avec la modification introduite dans la théorie cosmo- 
logique par l'adoption des sept « climats», projection terrésire des cyclés planétaires. 
Les sept étages des « temples des sept zones » seraient ainsi en quelque manière lä pro- 
Jection, le resserrement des sept enceintes sur la tour centrale, et Ton pourrait 
concevoir la tour à sept étages comme une ville à sept murs condensée autour de son 
axe, ou bloquée contre sa ziqqurrat, aussi bien que réciproquement la ville à sept murs 
comme une zitqqurrat à sept étages découpée et distendue, 
UA. IEngMIAS, Handbuch 3, p. 113, 143; 156 7. 
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le Meru (!). Le bouddhisme, de son côté, réduit la terre habitée par les hom- 
mes à n'être qu'une grande ile de l'océan cosmique et il la rejette au Sud d'une 
étrange structure, laquelle n'est en fin de compte pas autre chose que le Mont 
polaire, encerclé de sept chaines annulaires concentriques allant en s'élevant 
vers le centre : chacune dépasse la précédente et elles s'éta genten gradins jus- 
qu'au Meru, qui culmine au-dessus d'elles (2). Outre le nôtre, trois continents 
séparés s'embossent au large de ce massif central, sur les trois autres faces. 
Tout cela reste au Nord du Jambüdvipa, et M. Krargr est parfaitement fondé 
à écrire que « le systeme entier, vu de profil, produit l'effet d'une énorme 
pyramide à sept étages, entourée par les quatre continents » (3). 





(N Ces divisions correspondent aux « climats », emprunt de nos cosmographies à 
celles d'Asie mineure par l'intermédiaire des Grecs. Leur drigine astronomique et 
plus précisément planétaire est certaine. Quand on les dispose sur une terre se жой- 
tant vers le Nord, ce sont des anneaux qui se superposent à l'imitation des cyeles 
planétaires du systéme céleste, Mais le bráhmanisme ne l'entend pas ainsi Moins 
profondément imprégné d'astronomie, il a mal compris les particularités da la con- 
ception. [l marque évidemment ute forie. réaction de l'idée. védique que la terre est 
un disque plat. Le Meru se réduit done à un renflement central. Les sept climats 
deviennent des bandes de plaines séparées par des monts allongés d'Est en Quest et 
dont Vindhyÿa et Himälaya ont pu suggérer l'idée. Reporter par surcroit les sept 
Cycles à la périphérie n'est guèré moins maladroit que de les concentrer au centre du 
système, comme le fera le bouddhisme, en réjetant au Sud du monde la terre habitée 
par les hommes. Dans les deux cas, ces anomalies font bien ressortir que de telles 
théories se sont imposées du dehors à la pensée indienne. Elle ne les a pas adoptées 
sans heurts ec sans contradictions. 

(*) On attribue ordinairement à chaque cycle une hauteur double du précédentet 
les mers interstitielles eroissent proportionnellement en largeur, Une construction 
géométrique élémentaire montrera que cés meénsurations font qu'eu $ë plaçant de telle 
sorte que je haut de la seconde chaine dépasse légèrement le haut de la première, 
[Outes les chaines suivantes se présenteront de méme, les unes au-dessus des autres, 
mais ne montrant, elles aussi, que leur partie supérieure. On retrouve [à le principe de 
la composition perspective d'Ecbatane, différemment réalisé, mais identique d'elTet. La 
concordance n'est sans doute pas due au hasard, s'il est vrai que toutes ces struc- 
tures aient pour fin de e construire» le pòle, en concentrant de toutes parts les re- 
gards tr се point myst que, haut de 1а ziqqurrat ou bout du Meru ; elles donnent 
curps à une méme idée, 

(3) Kosmographie, p. 27. La coincidence des données indiennes et mésopolamiennes 
est si étroite, les mêmes problèmes se posent si bien dans les deux domaines que M. 
KIRFEL commet ici, en sens inverse, une erreur de nombre identique à celle que cer- 
tains ont cru devoir reprocher à H£nopor£: celui-ei donne huit étages à la Tour de 
Babylone, èt c'est peut-être parce qu'il a compté en sus le sanctuaire du faltei"): 
М. kret, lui, nous parle d’une pyramide à sept étages. alors qu'il en fallait huit, 
puisque la plate-forme supérieure du Meru domine le septième cycle. 





(9) A. Jexzutas, Handladh & p. 137, Pour M. LimcEB, ni. contraire, le B^ dtags serait emnstitus par le s dualis * 
souterrain de |а tour visible; plongesnt snua le aol jusqu'à une profondeur égale à la hauteur de 1а partie qui emerge 
(ZATY. 1977, p. 165-67). A propor da cetie double siqqufrut, cf. supra, ü. 744 et comparet Le Mera hipalate dea 
astronomes indiema, Krmrrt, Áuamegraphíe, p. 28 et 173; notion plus ancienne et plu» conbuse d'un fondement жама 
matin su souterrain du Meta. iid. п. 184, sie. Conception anslegue & celle de Babylone; talla gue la festita M. Unge 
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L'emprunt est flagrant, quelles qu'en aient été les voies. Il est plus que 
bizarre de faire du monde que l'on habite une île de l'Océan, au Sud d'une 
montage imaginaire qu'entoureraient sept cercles rocheux. ll est au contraire 
naturel, il s'impose de croire que les hommes demeurent au pied méridional 
du monde, quand, à la babylonienne, on imagine celui-ci comme une monta- 
gne culminant au pôle Nord et sur laquelle sept zones correspondent aux 
cercles tracés par les planètes autour de l'axe céleste. Le système bouddhique 
ne peut donc s'expliquer que comme une transposition peu habile du 
système assyro-babylonien (!). Les images et les nombres exprimant une idée 
se propagent et s'imitent plus l'acilement que les connaissances qui la fondent, 
Aussi la cosmologie bouddhique et brähmanique reste-t-elle proche de son 
modèle ; mais elle en a perdu l'esprit et pris au pied de la lettre les formules. 
On a durci dans une géographie descriptive et prétendue réelle une géogra- 
phie à l'origine surtout symbolique. 

L'heptade planétaire a joué auprès dés Indiens un rôle plus important qu'on 
ne le croit habituellement; mais (et c'est là un point essentiel de l'interpré- 
tation), il nous semble que ç'a été moins à l'état direct, savant, astronomique, 
qu'à travers des contes et des mythes qu'elle avait précédemment suscités et 
qui se sont par la suite transmis pour eux-mémes. Rien ne le montre mieux que 
les difficultés rencontrées par M. KingEL, dés qu'il a tenté de mettre les sept 
cycles montagneux de la documentation indienne en rapport direct avec les 
planètes. Il y a quelques traces de cette relation: les Jütaka par exemple 
placent le soleil à la cime du mont Yugandhara (*) ; mais c'est un argument 
bien incertain que d'étendre la correspondance en s'autorisant du simple fait 
qu'il existe plusieurs listes indiennes concurrentes des sept cycles concentri- 
ques et qu'en affectant terme à terme à l'une d'elles, tirée du Játaka : i. 
Assakanna, 2. Vinataka, 3. Nemindhara, 4. Yugandhara, 5. lsadhara, 6. 
Karavika, 7. Sudassana, la corrélation : 1. Saturne, 2. Jupiter, 3. Mars, 4. 
Soleil, 5. Venus, 6. Mercure, 7. Lune, et en gardant à chacun des cycles ces 
mémes affectatians planétaires (e.g. l'Assakanna répondant toujours à Saturne 
quelque place qu'on lui assigne dans la série cyclique), les listes discordantes 
des cercles rocheux (Atthasáülint et Hanpy, Manual ; Divyáva 'àna et Bear, 
Catena ; Mahüávastu) aillent de pair avec des ordres d'énumération des sept 
planètes attestés chez les Mandéens, chez les Juifs ou en Syrie (3). 





(*) Daas la cosmologie de l'Inde médiévale, comme le dit fort justement M. Kinreu, 
& wir hnden nur Resultaten aber nicht die Losung für dieselben », Kosmographie. р. 20. 

(2) bide, p. 188. 

(3) Ibid, p. 186 et n. 2. L'argument en forme devrait d'abord prouver qu'il n'existe 
que ces énumérations des cycles et que ces énumérations des planètes: l'argument 
historique demanderait des précisions sur les relations de l'Inde et de la Svrie.et sur 
l'intermédiaire presque obligé; pour tout dire, la méthode des variations concomi- 
tantes, à laquelle M. Kinretn a recours, ne s'applique historiquement avec sécurité qu'entre 
des séries avant eg. commun quelques circonstances évidentes de temps et de lieu, ou 
d'origine, C'est peut-être le cas ici, mais il resterait à l'établir plus clairement. 
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La théorie des cycles et celle des climats géographiques ne sont pleinement 
intelligibles qu'en tant que projections d’un schème planétaire. Or, il n'apparaît, 
dans la documentation indienne, que de faibles témoignages du procédé : on 
en peut conclure que l'Inde a accepté la conception géographique déjà formée 
et qu'elle n'a ni recu ni élaboré elle-méme les conditions abstraites et origi- 
nellement astronomiques dè sa formation. Elle a recueilli à date assez ancienne 
des mythes et peut-être une mystique, plutôt qu'une astronomie de l'heptade 
planétaire qui eût réglé souverainement tout le cours des spéculations, 
comme ce semble avoir fini par être le cas à Babylone. Elle a pris et arrangé 
à sa manière les sept «climats», sans ignorer sans doute qu'ils eussent 
certains rapports avec les planètes, mais sans tout suspendre à celles-ci. 


Lë 
* * 


Ces paradoxes de la cosmologie indienne, souvent signalés et que réduisent 
d'ailleurs dans une large mesure les considérations précédentes, sont doublés, 
dans le domaine de l'architecture sacrée, par une singularité à laquelle jusqu'ici 
оп пе semble pas avoir prété une attention suffisante. D'un commun accord 
(principalement depuis le bel article de M. von HrisE-GrrpeRN) les prásáda 
à sept étages sont maintenant nommés partout des Meru. du moins par les 
auteurs qui s'inquiètent de leur valeur symbolique. Ce n'est pas sans quelques 
honnes raisons, et à Bali notamment Meru est purement et simplement le nom 
indigène des «tours» en matériaux lézers à sept, neuf ou onze étages de toits(!). 
Cependant le Meru cosmique. n'a pas, en principe, sept, ni neuf, ni onze 
étages, mais bien ing, qui ne sont pas de structure planétaire, et sur lesquels 
se répartissent, de bas en haut, les Naga, les Suparna (ou Garuda), les Dánava 
et Ráksasa, les Yaksa et enfin, einquiemes, les Mahárája des quatre points 
cardinaux, avec leur cour. La ville d'Indra ou des Trente-trois dieux s'élève au 
centre du plateau supérieur (3). L'histoire précise de ces cinq divisions reste à 
faire. L'opposition des Nága (serpents, dragons marins ou souterrains) et des 
Garuda ( « griffons », aiseaux fabuleux) en trahit pourtant l'origine probable : 
ce sont les étazements d'une vieille cosmologie, partie du sol ou. d'une mer 
cosmique au-dessous de celui-ci, et non pas encore réglée sur les cycles 
planétaires. Ces plans superposés sont donc de méme nature que ce que nous a 
montré la ziqqurrat archaïque d'Ur (2), 5i différente des tours astrales de la 





(1) BEFEO.. XXXII, p.q29 5q..363-364, etc. ; R. von Heine-Gerpens, Wellanschauuneg, 
р. Ói et passim, 

(2) kret, Kosmographie, p. 188-189. Dans les purána le Meru s'élargit vers le 
haut, en tronc de cóne renversà, ou mieux comme le réceptacle du « cœur # du lotus : 
les quatre continents à son pied répondraient aux pétales dé la fleur cosmique, ibid., 
p. 16 6t 93; sur ce lotus cosmique, cf. supra, p. 701 sq. 

(3) Supra, p- 752. 
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tradition postérieure. Par contre, les édifices à sept ou neuf étages de l'Inde, 
de Ceylan et de l'Inde extérieure (Népàl, Indochine, etc.), rappelleraient 
précisément les constructions « astrales » de l'Asie antérieure (t). La conci- 
dence a, croyons-nous, de solides fondements. 

Quand on nous présente une tour à sept étages comme un Meru, de quelle 
manière faut-il interpréter la formule ? Que le sommet de l'édifice soit identifié 
avec la cime de la montagne cosmique, et avec [a cité des Dieux qui l'occupe, 
M. von HetsE-GrpEss l'a déjà affirmé et nous verrons hientót plus en détail 
qu'il ne s'est pas trompé. [| y a bien un Meru devant nous; le nom des 
temples balinais, les commentaires des informateurs birmans, et toutes les 
analyses du symbolisme architectural développées depuis le début du présent 
mémoire ne nous semblent pas laisser subsister de doute sérieux sur ce 
point: nous voyons la pointe du Meru âu sommet de la tour. Mais au-dessous, 
que sont ces toits d'aspect uniforme, qui vont en s'élargissant vers la base ? 
Qu'est-ce que ces pyramides à sept étages de toitures, qui s'observent 
par exemple à Mandalay? Demandons-en la valeur cosmique à l'analyse 
de M. KinreL. Le sysiéme entier du monde bouddhique, vu de profil, produit, 
dit-il, l'effet « d'une énorme pyramide à sept étages...» 

Nous apercevons donc le Meru au sommet de ces étages; il surgit à l'axe 
et au sommet du système. Mais les étages inférieurs ne lui appartiennent pas 
directement. Ils sont formés par les eycles concentriques, s'élevant еп gra- 
dins les uns au-dessus des autres, qui l'enserrent et tournent autour de lui. 
Ce sont comme des fourreaux qui sortent les uns des autres, qui se déhoi- 
tent télescopiquement, s'il est permis de dire, et d’où le Mont lui-même 4e 
dégage enfia tout au sommet. L'ensemble est bien pareil à une grande lunette 
dont les éléments seraient à demi sortis les uns des autres, et qui reposerait 
sur le gros bout. L'idée, au premier abord, serait sans doute fantastique : 
mais nous avons vu que telle est explicitement la conception du centre de 
l'univers que s'était faite la cosmologie bouddhique. Il suffit en effet de mettre 
les parties de l'ensemble architectural en regard des parties du système du 
monde pour s'assurer de l'identité des deux dispositifs. 

Cependant, on nous opposera peut-ètre ici l'objection même que nous 
avions faite à M. KtareL. Il y a sept cycles, plus là masse centrale du Meru. 
On doit donc parler d'une pyramide non pas à sept. mais à huit étages, en 
comptant le plateau terminal. I| faudrait aussi. par conséquent, que le haut 
des Meru architecturaux fût distinct des sept toits qui, pour nous, corres- 
pondent aux sepi cycles. Les präsäda à sept étages, comme ceux dont M. von 
HeiNE-GELDERN à étudié les réalisations birmanes, devraient, à bien y regarder, 
en présenter huit. Or justement, c'est un fait qu'ils les ont. En examinant la 
reproduction du « Meru » de Mandalay fournie par la figure 11 du mémoire 





(I) CT. ci-dessus, p. 754. 
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du savant viennois, on observera en effet qu'au-dessus du septieme toit se 
dresse un étage supplémentaire (fig. 43). C'est un peut pavillon carré ré- 
pondant exactement à la pointe du Meru, donc au huitiéme étage demandé, 
qui émerge des sept gradins pyramidaux. Le Meru n'est pas le pyatthat, Il 





Fig. 44e — Mern birma (Man dalay), d'après M. von Haixe-GeLpenn. 
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en est l'axe. Il est comme une coloane idéale qu'enserre la « cheminée » des 
sept toits régressifs et il la dépasse par le haut. I| est méme, dans certains 
cas, mieux qu'un élément purement idéal ou simplement figuré au sommet 
par le petit pavillon carré, car dans les constructions en matériaux légers, il 
est tout. naturellement représenté par la colonne centrale, allant du milieu 
de la base(de la tour ou des toits) à la pointe de la tour. Ce pilier constitue 
l'âme de la construction, au même titre que le mont Meru est l'axe de l'uni- 
vers ; tout le reste, toits étagés ou cycles cosmiques, n'est que garniture, Le 
symbolisme balinais nous semble faire sortir ces considérations du domaine 
de l'hypothèse et les établir de la facon la plus directe. «A Bali, observe 
M. von HEINE-GELDERN, les divinités siègent effectivement au sommet du 
temple, ou, littéralement, [puisque tel est le nom balinais de l'édifice], à la 
cime du Meru, car c'est dans une cavité que l'on pratique dans le pilier 
central, juste au-dessous de la partie formant pinacle, que sont enfermées 
les neuf pierres précieuses constituant symboliquement le propre corps des 
dieux » (1). Si l'on ne perd pas de vue la valeur axiale du Meru dans le 
monde et |a disposition classique des cycles régressifs qui l'enserrent, on ne 
pourra guère mettre en doute que le pilier central de la construction légère 
balinaise, ce pilier portant les dieux supérieurs, пе soit par lui-même le Meru 
proprement dit, les toits, comme dans d'autres architectures les terrasses, ne 
formant que les enveloppes ou garnitures cosmiques du massif central. Tel le 
pilier dans le temple, tel le Meru dans le monde. 

Cette colonne-Meru est d'interprétation d'autant plus süre que dans la 
cosmologie le Mont axial tend à prendre l'aspect d'un énorme pilier, en 
s'étirant démesurément en hauteur. Enfin, s'il était besoin d'un inter- 
médiaire figuré entre celte conception théorique et la réalisation architec- 
turale, la grotte birmane de Powun-gaung pourrait le fournir (fig. 44). 
On y voit le monde coupé en travers; une haute tour cylindrique ou 
légerement tronconique y représente le Meru; les sept cycles rocheux, 
sculptés en coupe, se placent des deux côtés, comme deux jeux dé- 
croissants de tuyaux d'orgue. La tour centrale, forcément de section 
moindre que ses enveloppes régressivement étagées, émerge au-dessus 
d'elles. C'est là à la fois le diagramme d'une ville à sept enceintes, 





(1) Wellbild..., p. 61. Huit régeuts des orients, plus le centre, occupé ici pir une 
forme sublime de Cen: c'est bien toujours le schéma ancien du haut du Meru lef. 
KIRFEL, Kosmuzraphie, p. 94). Autrement dit, c'est un lotus de l'akñça à huit pétales 
ou deux verticilles quadrifoliés, mais que l'on a remonté plus haut que le Meru pri- 
mitif jusqu'au point initial de la création. [l s'y place sous le dièu sectaire du point 
suprème. Le monde s'organise ensuite de proche en proche et de haut en bas au- 
dessous des huit pétales qui marquent le début de son élargissement horizontal 
(figuré, dans les prâsada, qui en sont la réalisation architectural 


e, par l'agrandisse- 
ment des toits étagés) d'aplomb sous l'e orient » cêleste, 
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Fig. 44» — Mera. de Powun-gaung (Haute-Birmanie), d'aprés M. von HEINE-GELDERN 


du type mésopotamien, avec un mont central, et le schéma des prásáda 
à déboîtement pyramidal, qui comportent, comme à Mandalay, sept « enve- 
loppes» autour d'un axe. La coïncidence de ces termes architecturaux, si 


distants dans le temps et l'espace, n'a rien qui doive surprendre : elle vient 
de leur référence à une même cosmologie. 


+ 
Sg 


u Perspective remontante », doit-on dire de ces structures pyramidales dont 
les gradins ne sont disposés que pour conduire le regard jusqu'à un point idéal 
identifié avec le póle cosmique. Mais ces mèmes expressions ne se sont-elles 
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pis précédemment rencontrées à propos du stüpa? (!) L'accord profond 
des deux symbolismes donnera plus de poids aux concordances matérielles 
qu'il nous reste à signaler. Par-dessus les sept etages de 
toits du präsäda birman, nous venons de voir émerger la 
cime du Meru, ou plutôt la ville des Dieux qu'elle porte, 
sous l'aspect d'un petit pavillon carré (fig. 45). Mais 
qu'avions-nous trouvé d'autre au falte du stüpa? Devatü 
koluwa « citadelle des dieux », disent les Cinghalais pour 
designer le « pavillon », le « belvédére », la « chambre 
haute » (harmikä) placée au-dessus du dôme (fig. 46) (*), 





Fig. 45. — Le Fig. 46 — Harmikä, d'aprés Fencusson. 
pavillon carré du 
pvalthat de Man- 

dalay. et il est naturel que le haut d'un pvatthat présente, lui 


aussi, cet élément, puisque le stüpa, selon nous, contient 
un prásida symbolique, et que |a harmika en est le faite qui dépasse 
au-dessus de la coupole. 

Les données concrétes de l'architecture soulignent done la parenté des 
deux monuments les plus typiques de l'archéologie indienne et indianisante : 
prasada et stüpa sont deux expressions voisines de la méme idée. L'axe cos- 
mique, sa construction et la réalisation de son aspect « externe », te| est leur 
plan commun. Nous dirons du prásáda, comme du stüpa, qu'il faut le com- 
Prendre par son axe, et que le reste n'est que garniture. 

À cet égard, il sera intéressant de se reporter à un travail de M. Cowsaz, 
paru depuis la publication des premieres parties du présent mémoire, mais 
écrit avant cette publication. M. Comsaz, en effet, a repris et développé, sans 
retouches foncières, les conceptions de M. FOUcHER, mais en les étendant à 


елее ш 
|!) ВЕРЕО.. XXXII, p. 381. 


I*! Une erreur matérielle ois a fait omettre de donner une image de harmiké dans 
la troisième Pariie de ce mémoire. On la trouvera ci-dessus, auprés du « belvédère » 
dominant le pràsâda birman : elle ne perd pas à ce rapprochement, 
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l'histoire du monument à travers toute l'Asie. Plus encore que l'auteur de 
l'Art gréco-bouddhique du. Gandhára, il s'est abstenu d'une interprétation 
symbolique trop poussée: ce qu'il nous donne, c'est l'étude positive des do- 
cuments subsistant, plutót que de leur portée. L'avantage d'une telle méthode 
est la clarté et la simplicité qu'en retire l'exposé ; sa rancon est d'éconduire 
sommairement les problémes religieux, essentiels au contraire du point de 
vue auquel nous nous sommes placés (!). 

Or, un fait de structure á particulièrement attiré l'attention de M. Cowsaz : 
c'est l'importance accordée au pilier central (yüpa), que prolonge la ha mpe à 
parasols (vasti). « Le mát (yüpa) formant la hampe des parasols s'encastrait 
au-dessus du stüpa dans une cavité au fond de laquelle il s'appuvait sur une 
dalle de pierre; mais, le plus souvent, il s'enfongait profondément dans le 
dôme, jusqu'à le traverser presque complètement, comme on a pu le constater 
au Népal lors de la réfection du stüpa de Svayambhü Nath à Patän. Le yüpa 
parait avoir eu une assez grande importance parmi les éléments du stüpa. 
On le rencontre déjà dans les tertres pré-bouddhiques, oü i| avait sans doute 
une valeur symbolique se rapportant à l'arbre de vie. » (2) 


Mais telle était aussi l'observation sur laquelle s'est construite toute la 
théorie développée dans nos premières pages. Comme nous l'avons montré, ce 


(1! L'Evolution du stüpa en Asie, loc. cit,, р. 200 (parasols), 108 (stüpa au carre- 
four, interprétation toute positive), 251-52 (od sont écartées des théories, il est vrai, 
tardives et trés élaborées dans leurs expressions et dont on peut dire qu'elles « ne 
reposent que sur des spéculations trés spécieuses », mais qui, à les serrer de prés, 
reposent sur l'idée ancienne et véritablement fondamentale. de l'identité du stüpa et du 
« corps » de la religion, ou de l'identité du monument funéraire ét d'un corps humain). 
ll n'est pas toujours opportun de dédaiguer l'étude d'un symbolisme architectural sous 
le prétexte que « dans ce domaine il est toujours possible de trouver des explications» 
(p. 272}, et en formant le projet de s'en tenir « à la simple observation des faits» 
(p. 2370): un texte, une idée sont des faits aussi bien qu'un bâtiment; ou plutôt le fait 
véritable, c'est le fait humain de la construction, dont les tenants sont les idées, les 
aboutissants, l'objet matériel: l'idée seule, le monument seul, ne sont que des 
composantes séparées. C'est une vérité d'apparence paradoxale, mais dont il importe 
de se pénétrer, que, dans le développement de l'archéologie religieuse, l'étude 
directe et exclusive des « faits » matériels est aussi abstraite que celle des idées 
symboliques en elles-mêmes. Le fait véritable, le seul qui ait été perceptible aux 
fondateurs, réunit les deux. Dans l'Inde du moins, c'est clair: la philosophie sort 
du rituel, et les monuments sont la trace des rites, En s'en tenant à ce que l'on nom- 
me «les faits», et qui n'en est que l'élément matériel, on aboulit parfois comme 
M. CowBaz, pour prudent et éclairé que soit cet auteur, à prendre pour des com- 
binaisons «tout à fait anormales» (p. 240) des réalisations concrètes un peu 
différentes de celles auxquelles on est accoutumé, mais qui les éclairent et qui s'é- 
clairent par elles. Si l'on n'avait pas, d'un commun accard, négligé de se renseigner 
sur le symbolisme secret des formes habituelles, les variantes n'auraient passé que 
pour ce que nous tentérons de montrer plus tard qu'elles sont en effet; une autre 
disposition des mémes formules, 

(*) Op. cil., p. 203. 
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n'est pas là seulement une réminiscence de l'arbre cosmique, c'est le pilier 
séparant le ciel et la terre, c'est le géant, c'est le Mont, c’est la flèche ou 
la lance cosmique : en un mot, c'est l'axe du monde, architecturalement sug- 
gėrė, au centre de la coupole. A Ghantagálà, nous avons trouvé cet axe 
réellement construit en maçonnerie ; le yüpa en est une réalisation. plus 
simple ; la flèche du diagramme que portent les monnaies, ou la lance du roi 
cinghalais, autour de laquelle se construit le dôme, en sont d'autres expres- 
sions mythiques (!). Le dernier exemple est particulièrement instructif : car 
la lance royale enfermait des objets sacrés, comme d'ailleurs le pilier de 
Ghantaçâlá auquel nous l'avons déjà comparée (2) ; mais c'est encore, on vient 
de le voir, le cas du poteau central des « Меги » balinais — poteau consti- 
tuant, au milieu de ses garnilures de toits, l'axe du monde, le Meru véritable. 
Par l'axe, stüpa et prásáda demeurent ainsi identiques. Les deux monu- 
ments sont la colonne cosmique, soutien des dieux, diversement entourée. 

Nous n'avions déjà trouvé que dans cette interprétation du stüpa la justi- 
fication de ce nom appliqué à la tour de Peshawár, prototype, disions-nous, 
des tours chinoises (*). Or, apres avoir distinctement fait voir comment les 
édifices chinois dérivent du stüpa indien, M. Cowsaz de son côté en inter- 
prete comme suit ce qu'il nomme leur massif central: « Nous avons noté 
l'importance et [a signification du mát, vüpa, qui traversait le dóme du stüpa 
indien; nous croyons qu'il en est demeuré quelque souvenir dans certaines 
tours chinoises. Quand on étudie les quelques plans qu'on en a donnés, on 
voit que plusieurs d'entre elles sont constituées par un massif central ou un 
pilier plus ou moins épais autour duquel, aux étages, il y a un couloir annu- 
laire, dans lequel sont ménagées des niches pour des images. Le plus typique 
de ces piliers est celui du. 'l'ie-t'a de K'ai-fong (X*. siecle) : un cône massif 
d'environ 6m de diamètre à la base, forme l'axe de la tour, autour duquel 
grimpe un escalier, large de 0"65, dont la voûte encorbellée se rattache 
au mur extérieur » (!). 

Ce n'est donc point seulement par le pavillon carré terminant certaines 
d'entre elles, c'est par tout leur axe symbolique que les «tours» se rappro- 
chent du stüpa classique, tel que nous l'interprétons. Pour nous, puisque nous 
pouvons désormais y reconnaitre des expressions peu différentes du méme 
microcosme « à enveloppes », dont le modèle est le Meru avec ses cycles (9), 





L1) BEFEO., XXXII, p. 386. 

(33 Ibid., p. 38g. 

(9 Ibid., p. 391. 

(M) Evol. du stüpa, p. 274 ; cf. p. 202 ; * máts » japonais, formant l'axe de constructions 
ambigues, tenant du stüpa comme du prasada, ibid., n. 298-99: 

(*) Toute la différence (capitale quant à l'histoire de l'architecture, faible quant 
au symbolisme) tient à la présence où à l'absence d'une enveloppe hémisphérique 
englobant toute ia structure interne, celle-ci étant simplement suggérée, dans le cas 
dé là coupole ordinaire, par l'émergence de la harmika. Le moment n'est pas encore 
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la similitude des deux noyaux n'est pas inattendue. Mais notre thèse trouve 
une utile confirmation dans le fait que M. Cowbaz ait pressenti si intuitivement 
l'analogie, en ne s'attachant qu'aux dispositions matérielles. 

Dans les deux cas, c'est donc à la construction surnaturelle de l'axe du monde 
sur l'emplacement rituellement choisi, qu'a cru procéder l'architecte, qui 
ajoutait naturellement à cette qualification celles de magicien et d'astrologue. 
On ne peut mieux le définir, à l'indienne, que comme un démiurge en petit ; 
n'est-il pas, pour les bouddhistes comme pour les brähmanistes, un reflet de 
Vicvakarman, |' « Ouvrier detoutes choses » ? ll dresse le monde en miniature 
en un point favorable à ce grand œuvre, Le stüpa nous avait mené au präsäda, 
qui maintenant nous renvoie à lui; ainsi se referme le cercle de la série 
archéologique. Mais chemin faisant elle s'est enrichie d'une idée que nous 
croyons capitale, celle d'un lien magique entre la pyramide ou le Meru 
allégorique (qu'une coupole l'enferme ou non) et le sol au-dessus duquel 
s'élève le monument. 


* 
* * 


Au point oü nous en sommes de ces recherches, le rapport abstrait de la 
pyramide et du site qu'elle marque ne nous est plus aucunement caché : quatre 
orients horizontaux datés, sous un point céleste (c'est la définition mystique 
de la pyramide orientée), décrivent à eux cinq l'espace cosmique où la création 
doit prendre place en se propageant du sommet à la base. Planter architec- 
luralement ce tétraedre de référence sur un emplacement revient ainsi à 
projeter l'univers dans les limites de cet emplacement. Cosmologiquement, 
l'interprétation de cette géométrie sacrée va de cire. De son pied, « au Sud », 
nous voyons le monde culminer au Nord. Au póle est la porte du monde 
divin. On améne donc l'axe du monde tout entier et ce monde lui-méme en 
un point déterminé du sol, quand on en chasse la foule par la masse compacte 
des monuments : ceux-ci ne sont pas accueillants comme les nótres ; le profane 
verra désormais de côté et d'en bas le temple cosmique pointer vers le pòle 
marque par le pinacle. L'accès du sanctuaire médian, quand il est ouvert 
(mais toujours parcimonieusement) au roi ou au prétre, conduit ceux-ci à l'axe 
de l'univers. De là, enfin, ils sont le dieu et font circuler l'ordre dans le 
royaume, comme leur prototype dans l'univers. 


venu de chercher de ce côté le dernier mot du stüpa, comme nous le tenterons plus 
tard, Pour l'instant, conténtons-nous d'observer qu'un pyafthai vu de côté et d'où 
sort le bout du Meru et un stüpa au pôle duquel perce ce même Mera sont deux 
compositions architecturales analogues, Dans les deux cas, l'axe cosmique, vu de côté 
et d'en bas, se montre à nous au sommet du monde, Non plus au-dessus da l'horizon 
septentrional, mais redressé sur nos têtes. C'est le vieux symbolisme mésopotamien, 
conservé par l'architecture indienne, en méme temps et sans doute parce qu'adopté 
conjointement par la cosmologie bouddhique aussi bien que bráhmanique. 
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Par les soins de l'architecte, le ciel est ainsi descendu sur la terre : non 
pas, naturellement, en un point quelconque, mais en un site prédestiné. 
Qu'on relève par exemple dans les textes et les commentaires pâli la légende 
de la fondation de Kapilavastu. Le saint ascète Kapila, doué dé pouvoirs 
surnaturels, dont cette ville porte le nom, en a indiqué le site aux ancêtres des 
Çākya: le site était si chargé de puissance magique que même un esclave, en 
s'y installant, Tit devenu « roi universel » par lé prestige du heu. Le rsi s'en 
était assuré grâce au don de seconde vue qui lui permettait de voir clair à la 
fois Sous la terre et dans l'air; or cette donnée nous est familière: c'est sur 
elle que nous avons vu reposer la géomancie indienne (!). Une fois de plus, 
nos analyses architecturales nous ramènent donc aux superstitions géoman- 
tiques et à la magie des cultes chtoniens, qui sont, selon notre thèse, une 
partie essentielle de la religion royale asiatique et de la religion tout court. 

Voyons d'abord comment le rituel architectural, sous ses espèces les plus 
achevées, assure la conjonction du monde magique et du monde royal, 
en un point adéquat de ce dernier. Nous essaierons ensuite d'entrevoir 
certains fondements ethnographiques de ces cultes savants. 


x^ 
M. von H£iNE-GELDERN a signalé une contradiction ou une superfétation 
dans le symbolisme de la salle du Trône de Mandalay. Le tròne, orné de 
statues figurant les Trente-trois dieux du ciel d’Indra, est identifié, de ce 
fait, à la Cité de ces Trente-trois dieux, Sudarçana, sise à la cime du Meru. 
La flèche à sept toits étagés, juste au-dessus de lui, est cependant elle 
aussi un Meru allégorique et devrait donc porter cette méme ville à son 
falte (*). Les paragraphes qui précèdent nous expliqueront cette anomalie. 
En effet, les sept étages de toits ne sont pas un Meru, ainsi qu'on l'a voulu 
dire, mais les sept cycles enveloppant ce mont central, dont la figuration 
propre est réduite à un petit pavillon faitier, lequel représente évidemment 
la Citadelle des Dieux, Sudarçana, au même titre que son homologue, la 
harmikà des stüpa, Le pyalthat tout entier ne correspond donc pas au trône: 
c'est seulement le pinacle. Le tròne ne se dresse nullement au-dessous d'une 
énorme reproduction de lui-même, mais au contraire au-dessous d'une 
petite figuration à échelle réduite, que la pyramide à sept étages élève haut 
au-dessus de lui jusqu'en plein ciel. C'est lui, avec ses trente-trois Aguri- 
nes, qui forme la représentation la plus ample et la plus complète. Le 

pimaele n'est qu'un abrégé ésotérique. 


LL ———— A 
(1) Supra, p. 660; sur Kapila et Kapilavastu, p. 663 n. t. 


(3) Taw Sem Ko, The Mandalay Palace. ASILAR., 1902-03, p. 98, pl. xxi, a et pl. 
XIX (lẹ tróne aux lions: simharana). 


En d'autres termes, le trône du roi est, sur terre, un reflet accessible 
aux hommes de la scène céleste où règne Indra. Aussi est-ce sans doute 
pour assurer en permanence, d'aplomb au-dessus de lui, la présence de 
l'objet dont il doit tre ce refet, que l'on a fixé magiquement, à la pointe de 
la pyramide, un condensé allégorique de Sudarçana; non pas microcosme, 
mais mésocosme, ainsi que nous l'avons suggéré plus haut (!) : c'est un relais 
du tout du monde au roi, et par sa personne, au rovaume. 

Un pvatthat birmau, ou plus généralement un prásáda royal au-dessus d'un 
trône, constitue l'instrument d'une sorte d'optique surnaturelle. Convenable- 
ment disposé, il va saisir à sa pointe l'image réduite de la ville céleste. 11 
l'y reçoit, il l'y fixe. Il la transmet ensuite, et la projette verticalement sur 
le sol, selon son axe. Le trône que l'on placera en cet endroit ne sera pas 
construit, si l'on ose dire, du dehors au dedans, à l'aade de matériaux 
inertes. [| ne sera pas réalisé par leur simple assemblage. Son essence, 
qui projectivement est celle du ciel des Träyastrimça, existait là par elle- 
méme; elle s'est assimilé, elle a absorbé les matériaux apportés par les 
constructeurs et à cet égard le trône, en la recouvrant, s'est bâti du dedans 
au dehors. Il n'est pas un symbole de la royauté. Il est la royauté. Un homme 
placé en ce foyer magique s'identifie automatiquement à Indra. Automati- 
quement, il est roi : idée explicite et communément admise, puisque c'était 
haute trahison, et punie des derniers supplices (en Birmanie moins qu'ailleurs 
ce ne sont pas là de vains mots) que de simplement s'asseoir sur le tróne ; 
M. von HzixE-GELbpERN rappelle par ailleurs l'histoire frappánte de cet 
U-Kelatha, moine bouddhiste à qui une vision avait promis la royauté, qui 
fit irruption, en 1897, dans le palais (le Fort Dufferin de l'administration 
britannique) à la tête de dix-huit partisans. Il ne lui en fallait pas davantage 
pour braver la puissance anglaise: s'il parvenait à s'asseoir sur le trône, il 
était roi. Tout devait dès cet instant tourner en sa faveur, sans qu'il eüt à 
rien préparer CH, 

dh 

Une combinaison magique comparable au trône à pyatthat des Birmans 
existait au Champa, oü ses dispositions matérielles ont été relevées par M.H. 
PARMENTIER et commentées par M. FrwoT. « Parfois, non content d'exalter le 
dieu par l'exhaussement de son temple, on voulait qu'il occupát lui-méme le 
point culminant de l'édifice. C'est ce qui a été réalisé, par exemple, dans la 
tour Sud du groupe de Pó Nagar à Nhatrang (Annam). Cette tour abrite, com- 
me à l'ordinaire, un liga sur un autel; mais de plus c'est un second пара 
qui constitue la pierre terminale de la voûte extérieure. Et qu on ne craie 





( ) Supra, P. 645. 
(2) Weltbild, p. 56. 
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pas à une fantaisie d'architecte: car l'une et l'autre idole, celle du sanctuaire 
et celle du sommet, ont la méme pratisthü magique, composée d'objets sym- 
boliques découpés dans des feuilles d'or. » (*) 

L'essence secrète de la royauté, c'est-à-dire la personne secrète de Giva, 
du Civa du royaume, réside dans le liñga terrestre, comme en Birmanie le 
pouvoir royal est logé dans le trône sacré, réplique tangible de Sudarçana. 
La valeur et le ròle du petit liga terminal deviennent du coup plus clairs: 
comme le pinacle birman, il va chercher la divinité en plein ciel; il saisit un 
reflet de son être insondable, le fixe à la pointe de Іа pyramide et le projette 
d'aplomb, au-dessous de lui, dans le liga du sanctuaire qui réalisera, du 
dedans au dehors de lui-même, une présence matérialisée du Dieu. Formé 
spécifiée : par ce trajet magique que nous venons de décrire, Giva est entré 
en relation avec le site, sur lequel son rayonnement céleste tombe verticalé- 
ment. ll est devenu le dieu du lieu, le Civa du temple: le Giva du district 
dans les temples locaux, le Civa du royaume dans le temple métropolitain. 
Liñga et statues reçoivent donc leur valeur religieuse du toit pyramidal qui les 
surplombe, et qui, sitôt le dieu fixé à son pinacle, le précipite en eux =Â nous 
ne plaçons pas autrement un objet dans lé champ d'une lentille. Si ces temples 
sont des montagnes et s'ils «s'élancent vers le ciel comme des aiguilles 
alpestres », ce n'est donc pas tant pour exhausser les divinités, comme l'a 
pensé M. FixoT, que pour les aller chercher au sein de l'empyrée et les 
conduire à un emplacement défini par l'axe de la construction. Il est vrai que 
le dieu ne cessera d'occuper théoriquement la cime du mont céleste. Mais de 
là il se répandra sur la terre. Mont ou temple, c'est toujours un escalier du 
ciel que l'on construit, avec ses gradins cosmiques. Par lui, le roi monte en 
esprit jusqu'au dieu ; mais aussi c'est pour redescendre en ramenant son dieu. 
La « montagne » mésopotamienne, au haut de laquelle surgissaient les astres, 
demeurerait ainsi le modèle archaïque de ces apparitions divines : les pentes 
plus ou moins abruptes de la pyramide étagée conduisent toujours les dieux 
vers nous, aussi bien qu'elles les élèvent au-dessus de nos tétes (?). 


(D L. Finot, Sur quelques traditions indochinoises, in Mélangez Sylvain Lévi (au 
HCAL, 1911-12), t. à p,,p. 1-2; H. PanwEsTIER. Inventaire descriptif des. monuments 
Cam: de l'Annam, l, p. 118 90. ; ef. Nouvelles noles sar le sanctuaire de Pô Nagar à 
Nhatrang, BEFEO,, Vl. 1906, p. 393-97. M. FixoT ajoute: œ cette disposition n'était 
sans doute pas exceptionnelle, et les exemples ea seraient plus nombreux si le falte 
des monuments n'était le plus souvent ruiné, C'est ainsi qu'un dépòt analogue de feuil- 
les d'or découpées a été trouvé à MI-son dans les décombres d'une tour éeroulée (Ia 
tour B): il était probablement placé sous un liüga terminal ». et, BEFEO,, IX, 1909. 
p« 347. La pratistha ou « fondation » magique est l'appui rituel de ]' à esprit » du dieu. 

‘21 Ést-il superflu d'ajouter que, s'il s'impose de considérer la pyramide du temple 
royal comme l'appareil faisant descendre Le pouvoir souverain sur le monarque, l'écha- 
faudage des sept parasols blancs ritusllement portés en toutes circonstances au-dessus 
de lui équivaut à un appareil mobile, mais de méme nature ? Il maintient le roi, mème 
lorsque celui-ci se déplace, en état de souveraineté. 
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Nous chercherions volontiers dans ces projections et localisations surna- 
turelles le principe des associations de personnes humaines (et éminemment 
de la personne royale) avec la personne des dieux. En Indochine, comme 
déjà dans l'Inde, les ancétres dynastiques se font dieux — et méme ils de- 
viennent non de nouveaux dieux, mais les dieux immuables du panthéon 
traditionnel: Giva, Visnu, Brahmä, ou la Prajñäpäramitä, où le Buddha. 
De telles apothéoses ne vost évidemment pas sans quelque contradiction. 
En devenant, par exemple, l'un et l'autre Çiva, deux rois défunts conservent 
des personnalités et des cultes distincts, en dépit de cette communication de 
nature. I| faut concevoir que l'w apothéose » (1) se réalise par spécification. 
Le défunt ne devient pas effectivement dieu dans l'empyrée. Il se réunit 
peut-être à Giva au fond d'un ciel transcendant, mais c'est sans y recouvrir 
la personnalité du dieu; ce n'est que dans son temple particulier qu'il devient 
un authentique (дуа, le Giva de ce temple et du lieu où il s'élève. Sous la 
structure magique, telle que nous l'avons interprétée, l'essence d'un Civa est 
en suspens, comme tout à l'heure la royauté sous le pyatthat birman. Non 
pas, là, une royauté de l'univers, mais celle du microcosme birman. Non pas, 
ici, le Giva de l'univers, mais un Giva localisé. Tout comme l'architecte et 
l'orfèvre de Mandalay ont fourni un appui perceptible à la notion abstraite, 
de même, au Cambodge et au Champa, l'ancêtre divinisé placé à l'endroit 
où Giva se spécifie et devenant ce nouveau Çiva ne fait que lui prêter sa 
personnalité, aussitôt envahie par le dieu. Tous deux tiendront ensemble 
dans le liàga ou la statue. L'ancétre est devenu une « part », une « portion ». 
un « fragment » du Civa éternel : amca, qui a ce sens, est d'emploi constant 
dans l'épigraphie royale. 


x" 

Оп та ри manquer de saisir la similitude de ces conventions sacrées et de 
celle en vertu de laquelle le stüpa, monument du dharma cosmique, se pose 
comme ua centre de rayonnement, d'où la loi du Buddha émane pour « con- 
vertir» un territoire déterminé : stüpa du royaume à Ceylan, stûpa d'Açoka 
dans les 84.000 villes du Jambüdyipa, chacun avec son vaksa, Mieux encore : 
les reliques funéraires ou les dépôts magiques (cheveux, ongles) animant les 
monuments bouddhiques constituent l’adjuvant de la spécification, et sont 
pareils en cela а 1а pratisthä civaïte. Les 84.000 portions légendaires du 
Corps de fa Loi (раї khanda, sk. skandha, synonyme de amça) sont 
finalement réparties sur l'ensemble du territoire et au profit de celui-ci, un 
peu comme Giva se partage en répliques locales. 





(!) Cf. G. Ceap£s, L'apolhéose au Cambodge, BCAT., 1911-12. 
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Pour résumer nos thèses sur се point, nous dirons que le moyen àge 
religieux de l'Inde et peut-être de la Chine admet, à la base de ses rituels 
architecturaux, une astro-géomancie dont tout l'effort est de découvrir et 
d'organiser en un point particulier du sol l'accord du monde materiel et du 
monde céleste ou surnaturel, l'accord, le a liens du ciel et de la terre, bref 
ce qui doit ouvrir un passage (la porte divine des Babyloniens) de celle-ci à 
celui-là. Dans les mythologies les plus anciennes, un tel accord du ciel et de 
la terre avait été réalisé par la colonne solaire, surgie à l'Est chaque matin 
et qui, par une répétition quotidienne de la Création, séparait et réunissait 
les deux mondes. Mais plus récemment, il venait de se rendre savamment 
perceptible dans l'axe des monuments cosmiques: c'est maintenant autour 
du pòle que s'organise et circule l'univers. Là se reporte le lien du ciel et 
de la terre. Pour amener au point choisi ce « nombril » du monde (*), il ne 
restait donc à l'architecte royal que le soin de dresser alentour un microcosme 
symbolique. C'est, au sens le plus étroit, de la géométrie en pierre ou en 
brique : construction d'un pile local ou translation du lieu au pôle, — ce qui, 
magiquement, revient au méme. 

Mais cette conception n'est pas seulement l'idée centrale et régulatrice des 
cultes astronomiques. Son plus grand mérite et sa. valeur essentielle est. de 
relier la spéculation savante au fonds 1з plus ancien, nettement pré-astro- 
nomique, de la pratique et des superstitions magiques et religieuses. Ce qué 
nous venons de décrire, ce sont en elTet, à ce qu'il nous semble, surtout 
des cadres théoriques. Leur contenu réel, la substance véritable de la reli- 
gion qui s'y exprime sort de sources plus profondes. Les cultes royaux, la 
théorie du pouvoir et l'organisation symbolique du royaume en sont venus à 
calquer la conception cyclique et concentrique, ou « planétaire » et « polaire » 
du monde. Le roi est devenu de ce fait l'axe du monde humain (comme le 
cakravartin cambodgien, qui se croit identique au Meru), et l'exercice 
idéal de son autorité se comparerait à la descente de l'ordre et des mouve- 
ments du ciel sur la terre: le cours réglé des astres devient un modèle 
pour ce bas monde. Ce n'est donc pas uniquement du côté de la Grèce que 
les astres et la science chaldéenne font figure d'Instituteurs. Les différences 
sont dans l'interprétation de la leçon: à la philosophie d'un PraTom, l'Inde 
répond par des mythes et par sa conception cyclique du Cakravartin. 

Mais en ces matières difficiles, les conclusions absolues sont périlleuses : 
tl n'y a progrès que par un jeu incessant d'actions et de réactions, et aucune 
explication ne doit étre étendue, sans toutes les preuves nécessaires, au 
delà des faits et de la période pour lesquels elle est approximativement 
valable. Pour bien comprendre les applications religieuses et politiques de 
l'astronomie au niveau du bouddhisme et de l'hindouisme, il est donc néces- 
saire d'examiner la manière dont elle avait préalablement acquis les principes 





(11 Sur la valeur relative de cette localisation, et sur le « passage » idéal au pôle, 
cf. supra, p. 710 89. | 
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etles cadres formels qu'elle semble avoir eu tant de facilité à transposer en 
valeurs terrestres et humaines. Cette facilité ne tient-elle pas justement à 
des affinités d'origine ? Nous le croyons, et nous allons essayer de montrer 
brièvement comment, avant de régler le fait humain, les notions astronomi- 
ques se sont peut-être éclairées раг lui; comment, dans tous les cas, le 
ressort principal de leur application tient à leur harmonie avec des conditions 
fondamentales de la société et de la pensée humaines, conditions antérieures 
à toute astronomie. 
du 

La spéculation urano-géomantique repose, nous l'avons vu, sur la localisation 
du système théorique en un point déterminé du sol, où se place le roi, et qui 
devient le centre de tout le groupe humain au profit duquel la métropole reli- 
gieuse est instituée. Nous avons développé les justifications abstraites et pour 
ainsi dire mathématiques de cette localisation. Mais il est bien évident qu'elles 
n'en constituent pas l'origine première : on n'a pas attendu la théorie planétaire 
de la capitale du royaume pour se donner des lieux saints et la conception de 
ceux-ci n'a pu manquer, l'ayant précédée, de préparer la doctrine de la Ville 
céleste sur terre; sans doute méme n'est-elle pas restée sans influence sur la 
constitution de la doctrine astrale qui, par un choc en retour, devait revenir 
sur elle, par la suite, pour la perfectionner. Tentons de voir comment. 

Nous avons montré dans un précédent travail comment le lien du groupe et 
du sol, dans l'Asie méridionale ancienne, a dû se trouver établi, traditionnelle 
ment, par l'intermédiaire des ancêtres confiés par le premier au second. Ces 
rites chtoniens sont antérieurs à l'histoire. Ils aboutissent à la spécification du 
sol-dieu ea un dieu du sol, où se fond une personnalité symboliquement délé- 
guée par le groupe : celui-ci s'incarnera, conjointement avec son sol, dans le 
chef ou le prêtre. Ce sont ces frustes coutumes, réapparaissant sous la systé- 
matisation cosmologique, et non celle-ci en за pureté, qui notamment ont don- 
né à l'Indochine hindouisée sa véritable religion, centrée sur des sanctuaires 
oü l'on adorait, en relation avec le territoire, des dieux mixtes, réunissant la 
divinité céleste et l'ancétre ou le roi en qui elle se spécifiait. Combien ce 
symbalisme estproche des plus vieux cultes indiens, il suffira, pour s'en assurer, 
de se rappeler que déjà la construction de l'autel du feu du Catapatha bräh- 
mana combinait en un corps rituel unique le sacrifiant et Prajäpati ; de se rap- 
peler aussi qu'animés d'une vie par les reliques, les stüpa royaux de Ceylan, 
en méme temps qu'ils étaient le corps substitué du Buddha (avec tout l'arrière- 
plan ethnographique de la conception) constituaient simultanément une per- 
sonne mystique, une représentation glorieuse du roi fondateur (!). 





|') Voir dans le Cülavamsa un passage déjà commenté (supra, p. 614): saddhänan 
pubbardjünam killidehanibhe subhe tettye. $, . les eaitya des pieux rois de l'an- 
cien temps. qui étaient comme leur gloire personnifiée [littéralement : leur corps de 
gloire kitiideha| », Lxxx, 68; cf. vasodeha, Los, 4o. 
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La dispersion légendaire, sur toute l'étendue de la terre, du Corps de la Loi 
(dharmakäya) du Buddha par les soins d'Açoka, en un réseau de fondations 
royales marquant chacune le centre d'une subdivision territoriale, et chacune 
gardée par l'un de ces yaksa en qui se perpétuaient les plus anciens dieux 
autochtones ; l'étroite relation observée à Ceylan entre le roi, le territoire et 
le stüpa royal, où chaque brique doit être sous la dépendance magique du sou- 
verain et inserite à son compte; l'existence dans l'Inde comme en Chine d'une 
carte magique du sol doublant la carte humaine de la terre èt où les juridic- 
tions divines démarquent et fondent les nôtres; le symbolisme des portes dans 
tout le domaine indien ; celui des orients, parexemple à Ceylan; en Indochine, 
celui des villes dont chaque entrée monumentale assume le nom d'une province, 
en concentré l'essence et la fait entrer dans le monde en raccourci formé par la 
capitale; bien d'autres faits encore, signalés par nous au passage ou n'ayant pu 
trouver place dans ces pages, mais qui composent un tout cohérent dant on a pu 
se faire quelque idée, tout cet ensemble vivant et constant nous paralt attester 
le passage en bloc dans les religions savantes d'un complexe de croyances et 
de pratiques supersntieuses bien assises et parvenues à une claire réalisation 
d'elles-mémes antérieurement à l'arrivée des Indo-Européens. Les caracté- 
ristiques de cet état ne sont pas impossibles à définir: des cultes chtoniens 
locaux, une hiérarchie de ces cultes et surtout un fonds de politique religieuse, 
une transcription sacrée de la puissance du chef, présent magiquement sur tout 
le territoire et concentrant autour de lui, sous sa main pour ainsi dire, la per- 
sonnalité secrète de ses délégués et des groupes eux-mêmes, dispersés sur 
l'aire soumise à son autorité, afin d'être en mesure d'agir, par une manière 
d'envoütement, sur tous ses dépendants. 

C'est la lame de fond autochtone ; 1l est aisé de voir qu'elle a traversé le 
brähmanisme aussi bien que le bouddhisme, Les cultes à pradaksinä et la 
personnification des orients par les ministres, en un. motle rityel du Cakra- 
уагіп, ont fini par constituer le symbolisme royal en une manière de danse 
cosmique, exécutée sur la terre avec l'intention d'imposer à celle-ci un ordre 
comparable à celui qui règne aux cieux. Mais on ne peut croire aisément, 
surtout eu égard aux réminiscences chtoniennes et sociologiques précédem- 
ment signalées, que les parties anciennes de ce rituel soient toutes astrono- 
miques. Les dispositions primitives ont dà d'abord, comme il est naturel, 
exprimer une structure sociale rayonnant du centre aux bords, du clan aux 
tribus, du chef aux vassaux, de la capitale aux chefs-lieux provinciaux, bien 
plutòt que la circulation des corps célestes. La procession circulaire, dans 
le rituel et dans l'architecture qui le double, sort sans doute, sous sa 
forme rigoureuse, de l'astronomie, Le principe de symétrie rayonnante, et 
surtout le schéma des quatre orients encadrant le centre. sont de provenance 
plus mélangée et viennent de plus haut. 

ll est vrai que tels qu'ils se présentent dans la documentation aujourd'hui 
accessible, ce principe et ce schéma sont imprégnés d'astronomie ; mais sans 
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nier ce qu'ils tiennent d'elle, on va pouvoir reconnaître foncièrement en eux, 
croyons-nous. la projection d'un état plus ancien des croyances. Allons même 
plus loin : au moins autant que l'idée géométrique qui le définit, c'est le rapport 
du centre à la périphérie, territorialement concu et exprimant, comme tel, la 
structure sociale, qui nous parait avoir valu, en matière de religion, au con- 
ceptde póle cosmique son prestige capital. Régulateur de tous les mouve- 
ments célestes au centre desquels il se plaçait, il s'emplissait, aussitót ce fait 
perçu, d'un riche contenu conceptuel. Le pôle faisait figure de roi, Sa fonction 
cosmique se présentait sur le modèle humain du pouvoir central, Tout était 
prét, par conséquent, lorsqu'il est devenu indépendamment une notion 
importante par elle-méme, et lorsque l'astrologie a fait loi, pour qu'il süt 
aisément fonder ea retour la conception cosmique du pouvoir royal. On ue 
découvrait en lui que ce qu'on y avait mis. En fait, tous les cultes savants 
sont restés fidèles à ces premiers mouvements de [а pensée : n'avons-nous 
pas vu les bouddhistes chinois loger instinctivement Maitreya, prototype des 
Buddha royaux et du Cakravartin céleste, dans un palais polaire ? 

Le développement des conceptions relatives aux Orients horizontaux, 
complémentaires du point céleste, conduit aux mémes conclusions. Solidement 
appuyés, à un niveau relativement élevé de la spéculation cosmolagique, sur 
une théorie astronomique et mathématique du monde, on a plus haut essayé 
de dégager leur symbolisme spatio-temporel en fonction de cette théorie. 
Mais l'insistance sur leur valeur classificatoire (provinces, couleurs, métaux, 
sons, sens, elc. se répartissant entre eux), ne procede manifestement pas 
plus que la ligure si vivante et si accusée de leurs quatre régents de la 
simple contemplation du ciel. Il est certain que dans les traditions tardives 
les quatre ministres entourant le roi signihent les quatre orrents flanquant 
le pôle céleste, et qu'à ce niveau le schéma peut étre, en apparence, tout 
astronomique, la magie cultuelle et architecturale de Іа rovauté se fondant 
désormais sur l'ordre céleste, Cependant, il ne nous semble pas douteux 
que les âges postérieurs n'ont trouvé si aisément dans le pôle et les orients 
une symbolique du pouvoir royal ét un modèle des rapports du roi avec 
ses ministres, que parce qu'un âge plus ancien avait précédemment conçu les 
phénomènes célestes sur le modele humain fourni par le chef et ses vassaux, 
ou par le pere et ses fils en régime patriarcal. 


“x 
Considérons en effet le mythe brähmanique de la dispersion de Prajäpati, 
dont nous aurons encore plus d'une fois à relever l'intime rapport avec la 
théorie des orients. Placé au centre de tout, ce dieu-pére se répand sur 
le monde sous les traits des créatures, sorties de lui, identiques à lui. 
Chacune est une portion, un reflet, une réduction de Prajápat. La théorie 
upanishadique de l'identité de l'àtman et du brahman n'est qu'une codi- 
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fication spéculative de ce mythe. Mais entre Prajäpati et les créatures 
innombrables, les Brähmana introduisent des intermédiaires. Ceux-ci sont 
placés aux quatre orients. Agni, le Feu, est par excellence le Fils de 
Prajipati. Or, il y à un Agni à chaque orient. Agni est présent à chaque 
orient, car toutes ses formes séparées sont lui-même, identiquement. En 
la totalité de ces multiplications de lui-même, Agni est un. Comme tel, 
il est le fils de Prajäpati. Et du même coup (c'est là le maître mot du 
rituel) il est Prajäpati: la synthèse de sa répartition spatiale reconstitue 
son Père. C'est le modèle achevé de la symétrie rayonnante que nous 
opposions tout à l'heure à la conception des parcours circulaires. L'unité 
centrale se projette en répliques d'elle-même dans l'étendue qui l'entoure. 
Chaque secteur de cette étendue est né du centre, lui appartient, Je 
représente, et lui reste consubstantel. 

Mais c'est là, à ce qu'il nous semble, la transcription pure et simple du droit 
patriarcal. Issus du Chef, les fils répartis sur l'établissement foncier du groupe 
représentent leur pere, dans toute la force du terme: il est présent en eux. La 
théorie brähmanique de l'héritage repose entièrement sur cette notion. Les 
biens du père et son pouvoir se transmettent à son héritier (normalement selon 
l'ordre de primogéniture) non point par ua mouvement de la propriété, mais 
par une confusion des personnes. Le fils, à l'heure solennelle, ns remplace 
pas son père, mais le devient; il assums son être, comme Prajäpati devient 
Agai, et réciproquement. Les relations du fils et du père sont ealquées sur celles 
d'Aen er de Prajápati. Le mythe est donc en rapport constant avec le concept 
juridique du droit successoral. On peut dire qu'il le fonde, religieuse- 
ment(!). Mais comment douter qu'historiquement le contraire ne soit arrivé ? 





|^) Cette doctrine est attestée dans la Brhaddranyaka-upanisad, 1, 5. 17. et dans la 
kausitaki-brahmana-upanisad, 11, 1$ [cf. R. E, Hume (— G. C. O. Haas), The fhirleen 
principal Upanisadst, p. 319-330]. Le premier texte use du mot sampratti, le second 
dit sampradäna: on peut traduire « Remise totale » (sa4m-pra = DA). C'est en effet 
e tout lui-mème» que le père fait passer dans son héritier. Ce rite admet deux moda- 
lités. Ou bien le fils prend en lui la personnalité du père en touchant chacun des 
organes de ses sens avec les siens (Indriyair indriváni samspreya); ou bien il s'assied 
en face de lui et oë reçoit qu'une transmission verbale: « Puissé-Je placer en toi ma 
parole » — s Ta parole, mets-la en moi » — s Puissé-je placer em toi mes souffles 
(prana!s — a Tes souffles, mets-les en. moi», etc. Finalement le fils se retire aprés 
avoir exécuté la pradaksigà autour de son pére. Celui-ci lui lance l'adiéu rituel: 
«ï Que la gloire. l'éclat de la sainteté et la renommée te favorisent! » Le fils se 
retourne à demi et regarde par dessus son épaule gauche en se cachant le visage avec 
la main ou le bord de son vétement: « Obtiens le ciel et tes désirs », répond-il. Ce 
transfert magique a óté sa personnalité terrestre au pére: ce qui le prouve, c'est qu'au 
cas ou il se remettrait, il ne serait plus qu'un étranger dans sa propre maison. 

M. Kerr, en étudiant la transmigration et la doctrine du karman dans les upanisad 
( RPhVU., p. 58a), s'est référé à ce rituel du sampradaäna, et aussi à la notion concurrente, 
que c'est dés la naissance de son fils que Île père passe magiquement en lut; il a fait 


= 777 =Â 


Nous croyons saisir là un des ressorts les plus profonds, mais aussi les 
moins clairement reconnus, de la pensée indienne. La symétrie rayonnante 
conjuguée avec l'identité de la partie centrale et des parties périphériques 
constitue en effet la loi de ces multiplications surnaturelles que les théoriciens 
du bouddhisme expliquent ordinairement en les référant au Grand Miracle 
de Cravasti et qui n'ont pas joué un rôle moindre dans le brähmanisme, où 
elles ont été moins bien observées jusqu'ici. Nous tentérons plus tard de 
démontrer que le Grand Miracle bouddhique s'appuie, méme en son icono- 
graphie, sur l'idée brähmanique de la dispersion de Prajäpati. Après quoi nous 
verrons le bouddhisme mahäyäniste se préparer dans le sein méme des tradi- 
tions fixées par le canon pâli, sur lé thème de l'assimilation du Buddha à 
Brahma-Prajápati, rapprochement conçu beaucoup moins pour glorifier le 
Maître que pour justifier et conditionner la transmission aux Saints de sa 
nature de Buddha, qu'ils héritent de lui. La doctrine des Bodhisattva découlera 
ainsi directement, en un sens, de l'antique théorie de l'héritage par identifica- 
tion totale du fils au père. La mème notion réglera aussi le transfert de la 
charge de Buddha de Cákyamuni à Maitreya — doctrine issue en grande par- 
tie, comme nous le verrons, d'un remodellement de la légende bouddhique 
sur le rituel royal, fondé lui-même, en théorie, sur le mythe de Prajápati. 

Vers le début de l'ère chrétienne, la modalité juridique fruste que nous 
venons d'esquisser était donc encore assez chargée d'énergie sinon pour 
déterminer spontanément l'évolution du bouddhisme, tout au moins pour la 
guider. Bien plutòt qu'elle n'est tirée, à date tardive, du mythe, nous ne 
croyons pas téméraire de poser qu'elle l'explique. Prajäpati, en sa consubs- 
tantialité avec Agni, est la personnification patriarcale d'un « contrat » d'héri- 
lage par identification de personne. 


x 
Trois éléments fondamentaux se discernent ainsi sous la complexité des 
religions indiennes: premièrement un principe central de symétrie ravon- 
nante, tiré d'une conception politique et territoriale du pouvoir; en second 
lieu le principe de l'identité du centre et des parties périphériques émises 
par lui: fondé sur une conception précise de l'héritage « par confusion», Il 
est, dans la documentation accessible, d'essence patriarcale; enfin troisième- 


observer que dans la Kausifaki-bräkmana-upanisad le père se dédouble en quelque 
sorte : d'un côté, on lui souhaite d'aller au ciel, de l'autre, 11 survit en son héritier, 
« En fait, conclut-il, on est là en présence de trois idées différentes dont les lions sont 
plus ou moins serrés : la naissance du père en son fils, la transmission complète de sa 
personnalité à son fils au moment de [a mort, et la migration de l'âme du père dans 
uné autre exisienca. » Les deux premières conceptions sont apparemment des survi- 
*ances, et évoquent des doctrines de l'étre et de la survie assez frustes, qui m'ont pas 
été éliminées sans conflit par le systéme plus évolué de la transmigration « rétribuée ». 
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ment un principe cyclique, ou de permutation circulaire qui, sous sa forme 
définitive, en liaison avec les orients, serait de provenance astronomique. 

Le premier principe touche à la répartition classificatrice de l'espace en 
secteurs. Il explique à lui seul les symétries que conserveront, en les élabo- 
rant, les phases ulterieures. Les cosmogonies de l'Inde, ses théories générales 
concernant la structure de l'espace garderont toutes quelque chose de l'éta- 
blissement et de l'aménagement d'un domaine. I| faut au contraire passer au 
troisième principe pour trouver formulée la théorie définitive du temps: tout 
est cycle, tout est retour, et ce sont les astres qui achevent de nous l'ensei- 
gner. Tout en échappant à nos sens, les grandes unités de leurs mouvements 
cycliques élèvent, au-dessus des répétitions saisonnières, un étagement de 
termes cohérents, appuyés les uns sur les autres et qui tendent à ramener, 
par leur intermédiaire, à une vaste loi du monde les phénomènes périodiques 
directement observables par nous. Combinée avec la théorie rayonnante de 
l'espace, cette doctrine aboutit au complexe spatio-temporel qui nous est 
devenu familier et qui se résume en ceci, que tous les orients y sont astro- 
nomiquement datés. 

L'indifferentiation des espaces et des temps a pu constituer un fait de 
pensée antérieur à cette phase. Mais c'est par cette phase et en elle que ce 
fait a pris, dans l'Inde et sans doute en Chine, sa forme précise, lisible 
encore sur les monuments comme dans les textes. Le second principe énoncé 
ci-dessus a d'ailleurs facilite la coordination de ces idées. Toutes les parties 
de l'espace étant identiques au centre, quoique différentes entre elles et de 
lui par position, elles lui font régulièrement retour et trouvent en lui leur 
réalité en s'y perdant, par annulation. de leurs positions respectives. Du 
méme coup et parallélement se fonde la notion, inexplicable par toute autre 
considération, et pourtant essentielle dansle bouddhisme, d'un centre du 
temps, qui n'est ni le présent, ni le passé, ni l'avenir, mais les couvre tous les 
trois, ou mieux les réalise en lui en les supprimant simultanément (1). 

Dans les cosmologies op la philosophie indienne a trouvé son principal 
soutien, les trois termes sont mélés au point de sembler inséparables. 11 
importe cependant d'introduire entre eux une distinction, ne fût-elle que de 
méthode, si l'on veut éviter de prendre pour leur cause le système total, qui 
n'est au contraire, à l'origine, que leur commune conséquence. 

Toute cosmogonie indienne doit étre considérée comme une somme de 
connaissances acquises, mélées d'imaginations provenant de diverses sour- 
ces, mais artificiellement reportées au début des choses, à seule fin d'expliquer 
la nature de celles-ci par leur production théorique. De par cette définition 





(1) I1 est évident que ces spéculations, sous une forme d'abord rudimentaire, ont 
préparé et en partie contribué â développer l'arithmologie « de position » (BEFEO, 
AXXII, p. 425. 1. 1); on Y trouverait peut-être également un antécédent lointain du 
mirvapà bouddhique, placé au delà du non-être comme de l'être, 
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méme, il est évident que le systeme sera agencé de facon à rendre compte 
des idées philosophiques. On voit cependant qu'il serait dangereux de 
prétendre les tirer de lui: le contraire n'est pas moins exact. Par exemple 
des mythes très sommaires, comme celui du premier état cosmique, ont 
bien pu, ilest vrai, contribuer à composer la noton d'espace: nous nous 
sommes nous-mêmes attachés plus haut à le montrer. Mais il ne. faudrait 
nullement croire qu'après cela le concept n'ait fait que suivre et enregistrer 
les progres de la théorie mythique. [l avait concurremment d'autres origines, 
notamment dans la répartition sociale des étres et des objets, et d'autre 
part il a vécu pour lui-mème une fois formé. Aussi n'est-il pas surprenant 
que son histoire soit faite de tant d'allers et de retours, où ses facteurs 
sociaux ét cosmologiques ont mélangé leurs formes. Aidées et enrichies à 
leurs débuts par des mythes qui ont fait passer en elles un contenu humain 
préalablement acquis, l'astrologie et l'astronomie, en revanche, sont revenues 
ensuite sur le monde politique et ont tendu à leur tour à le régler selon 
leurs principes et avec leur rigueur propre. Sous un aspect précis, le temps 
est alors entré dans les rudiments de la philosophie avec la valeur d'une his- 
toire de l'espace, l'un et l'autre conçus de façon qualitative et classificatoire. 
Ces formes combinées, souples et naturellement accueillantes, appelant méme 
la diversité matérielle, puisque se posant en classifications, ont alors res- 
saisi et mis en ordre les matériaux ethnographiques abondants еї confus dont 
nous avons essayé, dans les pages précédentes, de fournir un aperçu. Les 
grandes religions indiennes seciaires sont, sous leur appareil mythique, le 
produit de cette systématisation. 

Nous avons naguère insisté sur le ràóle joué aux origmes de la pensée 
indienae classique par là numération de position, selon laquelle les unités des 
differents ordres, dizaines, centaines, etc., sont une méme unité structurale 
transposée sur différents plans. Cette arithmologie, quant à la pure forme, 
semblerait dominer la bouddhologie mahäyaniste. Mais est-il permis d'attribuer 
un tel rôle, dans l'ordre des faits religieux qui nous occupent, à l'abstraction 
mathématique ? Ce n'est possible que sous deux réserves, dont la portée nous 
sera maintenant de détermination plus aisée. En premier lieu, on connait 
surtout le maháyánisme par ses écrits savants et par ses monuments, les uns 
comme les autres œuvres de culture, Or, la culture, dans l'Inde et à ce niveau, 
пе va pas sans magie, qui elle-méme comporte la maltrise des nombres, 
L'importance de ceux-ci dans nos documents dépend peut-être de la nature 
de ces derniers. Mais d'autre part, il est assez clair que dans le domaine 
considéré la dispersion de l'unité arithmétique supérieure en répliques d'elle- 
même se relie au système mythique, de provenance sociale, dont le ressort 
est une entité centrale explosant en positions périphériques qui chacune la 
reproduisent, et qui ensemble la recomposent. Nous trouverons par la suite 
la mystique des nombres associée au rituel de la reconstruction de Prajápati. 
C'est un bon témoignage du contenu religieux ancien de l'arithmologie : elle 
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avait le mérite d'exprimer commodément, maémotechniquement et aussi 
ésotériquement, ce qui est plus considérable encore, la doctrine proprement 
religieuse. Il v à eu un échange de boas offices, et non une influence de sens 
unique, Oa devra done considérer le systeme arithmologique non comme le 
foadement de la religion, mais comme une transcription. particulierement 
lisible (une fois que le principe en est trouve) de ses conceptions. 

Bref les dogmes admis par les grandes époques successives de la pensée 
indienne se seraient trouvés constitués par l'imposition d'une systématisation 
intellectuelle à ia masse mouvante et amorphe des superstitions autochtones 
et à un premier fonds ethnographique et sociologique de tentatives de coordi- 
nation. L'arithmologie, après avoir contribué à cette surimposition, permet 
encore à certains égards de la suivre ; corrélativement (et nous vérrons même 
plus d'un point de contact direct} l'étude du symbolisme architectural, en ses 
rapports avec la géomancie, va fournir lui aussi des clartés assez nettes sur le 
procédé. 


* 
SS 


Ea effet, l'architecture indienne et indianisante, parvenue au terme de son 
évolution, pose un problème qui attend encore sa solution, et qui se rattache 
par des liens assez profonds à la théorie des nombres. Que l'on rapproche 
notamment les uns des autres le Barabudur, plusieurs candi javanais, les 
principaux monuments khmérs ou chams, certains édifices bouddhiques de 
Chine (!) et beaucoup de temples indiens dits à qikhara, dont la «tour » de 
Bodh-gayä (?) ou le beau temple civaite de Khajuraho (?) sont des spécimens 
célèbres: tous ces monuments procèdent d'un méme parti. L'ornementation du 
temple principal y est composé de réductions d'édifices, soit qu'il les porte 
sur son toit, soit qu'ils sotent distribués autour de lui sur des terrasses en 
gradins (*). Or à Bodh-gayä par exemple, on voit du premier coup d'œil que 
les cikhara de chaque angle sont autant de répliques de la tour centrale. Si, 
comme au Barabudur, ou au-dessus des Candi, celle-ci fait place à un stüpa, 
ce sont aussitót des stüpa en réduction qui se multiplient autour d'elle. En 
un mot, l'édifice principal s'orne à l'aide dé sa propre réduction, 

Pour distants que puissent paraître, à première vue, les deux ordres de con- 
ceptions, il est de fait que la similitude des parties composantes, la facilité des 
superpositions et la multiplication des éléments de taille réduite autour du grand 
sont des traits correspondant schématiquéement un à un aux relations introduites 
par la numération de position, entre une unité d'un ordre déterminé et celles qui, 





(!) E. g. le Wou-t'a sseu, copie de Mahabodhi, G. Cowsazs Evol. du s'üpa, p. 380 
sq. et fig. 53. 

(3) CoouanaswaMY, HITA., pl- cxi, fig- 210, cf. p. Bi, 170. 

(3) E. Diez, Die Kunst Indiens. Berlin, s. d+, pL tir. 

(1) Renvoyons aux indications déja citées de M. vas Ene, BEFEO., XXXII, p. 303. 
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au-dessous d'elle, en sont la monnaie et les répliques. Faudra-t-il en conclure 
que les monuments indiens ont été des nombres construits, on ne sait quelles 
allégories pythagoriciennes architecturalement réalisées ? En nous reportant 
aux textes, nous constaterons plus tard qu'à tout prendre cette interprétation 
ne sérait pas dénuée d'une part notable de vérité, mais qui n'est pourtant pas. 
essentielle. Il est vrai qu'il existe dans l'Inde une mystique architecturale des 
nombres; mais non pas des nombres isolés, pris sur le plan de là numération, 
mème métaphysique. C'est toujours d'un nombre de positions classificatoires 
dans l'espace et dans le temps qu'il est question — rien ne le montre mieux 
que les listes de Buddha transcendants fourmies par les sûtra mahäyänistes : 
ils sont toujours localisés selon les orients, ou datés selon les ères, èt ordi- 
nairement l'un ét l'autre à la fois. Tout passe peut-être par l'arithmologie. 
Mais elle demeure serve. Elle constitue une condition de réalisation et non la 
source de toutes choses. En un mot [а numération est concrète, Elle reste 
qualifiée par des répartitions mythiques, d'ordre spatial ou temporel. 

D'ailleurs, n'est-ce pas déjà dans la computation des temps que nous avons 
cherché l'une des sources, et peut-être la principale, de l'arithmétique 
«a relativiste» elle-même ? La computation a été de tous temps religieuse et 
magique aussi bien que pratique ; elle s'est appäremment développée dans le 
sein d'un rituel et ne s'en sera pas aisément séparée, car c'est dans les faits 
rituels que nous avons rencontré ses expressions anciennes les plus cohéren- 
tes, par exemple dans la pratique quotidienne du culte osirien. En revenant 
sur la matière religieuse et en réglant les expressions architecturales de 
celle-ci, l'acrithmologie retournait donc à ses sources: le recoupement expli- 
que la profondeur de son emprise, et cette observation va nous mettre sur 
la voie d'une interprétation satisfaisante des plans monumentaux les plus 
complexes que le génie de l'Inde ait élaborés. 

Considérons que le temple central est une représentation du monde. Que 
peut signifier l'alignement, à son pourtour, d'images de lui-mème? Que 
veulent dire ces mondes se succédant de façon monotone à mesure qe l'on 
se déplace autour du centre ? Mais depuis Särnäth nous le savons. Autour du 
chapiteau aux lions, nous avons rencontré un dispositif répétant en réduction 
la rosace etle pilier aux quatre points de l'horizon ; ces répliques font position 
aux quatre orients : or elles y font position avec valeur de dates. Le pilier de 
Sárnáth mesure le temps ; il le matérialise. Mais nous n'ignorons plus que la 
colonne cosmique, modéle théorique de ce pilier, est placée idéalement au 
centre du stüpa aussi bien qu'à l'axe du prásada: ces monuments ne sont 
autour d'elle que deux variétés d'enveloppes, interprétations voisines et non 
exclusives (puisque le prásáda a pu passer sous le stüpa) des mondes entou- 
rant l'a âme » de la construction cosmique. Avec les modèles réduits de l'édi- 
fice principal qui se rangent autour de celui-ci, l'axe du monde, à Bodh-gavà, 
à Khajuráho ou au Barabudur, circulerait donc encore, comme à Särnäth, 
à tous les orients. Ces positions doivent de toute nécessité s'interpréter comme 
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des instants conventionnellement découpés dansun mouvement continu, c'est- 
à-dire comme des passages du monde, arrêté et fguré par l'architecte en de 
certaines situations qui répondent à des dates capitales. A Särnäth il nya 
pas quatre soleils, ni quatre mondes distincts où la colonne porte le soleil, mais 
seulement quatre levers remarquables du soleil aux diverses saisons : soit qua- 
tre temps de notre monde. Multiplier les images architecturales de l'univers, 
les multiplier systématiquement, ét qui plus est en les rangeant de proche en 
proche sur le parcours de la pradaksinä cosmique symboliquement exécutée 
par lesoleil autour del'« axe» cosmique, ce ne peut étre, si l'on se reporte å la 
doctrine cosmogonique, que pour exprimer non la pluralité du monde dans l'es- 
pace, mais sa succession dans le temps. La nature secrète des temples indiens 
composés tiendrait en somme dans un seul terme : ce sont deschronogrammes. 


* k 

Regardons-y de plus près. Dans les édifices que nous évoquons ici, de 
petits éléments architecturaux, réductions ou figurations du sanctuaire central, 
donc tourelles ou stoüpicules, défilent devant nous à mesure que nous exécutons 
la pradaksind. Or, et ce n'est pas seulement autour du monument javanais, 
c'est depuis Bhärhut (ca. 150 a. C.), le bouddhiste rencontre aussi sur l'édifice 
en pratiquant rituellement cette circumambulation, des séries de sculptures dé- 
ployées le long des balustrades ou des murs. Le Barabudur, anthologie faite en 
pierre, està cet égard le couronnementde longues traditions orne mentales Mais 
le principe de composition que reconnaissaient le plus ordinairement celles-ci 
ne nous est pas étranger ; on l'a identifié dés qu'on a commencé à lire les bas- 
reliefs indiens : leur ordre est chronologique. Les événements s'y juxtaposent 
suivant leur succession dans le temps. Avant d'avoir scruté les sujets figurés 
et d'avoir déterminé les textes dont ils sont tirés, Jataka, Sütra, ou Rüámayana, 
Mahābhārata ou Puräna, selon l'occurrence, on sait a priori que de deux 
tableaux corrélatifs qui se suivent dans le sens des aiguilles d'une montre, le 
second ligure un événement succédant au premier. ll fixe un moment postérieur 
du monde. Avec l'imagerie sacrée c'est ainsi le cours du temps qui embrasse 
le tour de l'édifice, Mais celui-ci est par lui-mème le monde concentré en 
sa totalité dans l'étendue et la durée magique: sur ce plan, il est tout, et 
rien n'est en dehors de lui. Si donc, comme au Barabudur, on observe au- 
dessus du déroulement historié du temps que constituent les bas-reliefs, une 
série de symboles successifs de ce même monde constitués par des réductions 
de l'élément central et, disposés à des intervalles réguliers dans le cadre 
architectural orienté, doutera-t-on que ce ne soient des repères du temps 
magique, lequel a marché du méme pas que les fidèles — bref, des signes 
indicateurs sur le grand cadran cosmique formé par l'édifice entier? 

Ces transpositions du temps en termes d'espace dérouteront peut-être : 
mais n'étaient-elles pas imposées par les conditions matérielles de toute 
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exécution architecturale ? Quand l'indianisme aura rendu à l'interrelation des 
orients et des temps sa juste place, le procédé semblera sans doute banal. 
Mais sans en demander autant pour le moment, il nous sera permis de faire 
Observer que l'interprétation du plan complexe à réductions périphériques 
s'appuie non seulement sur la représentation discontinue et spatiale du cours 
du temps que nous avons décrite, mais aussi, par analogie, sur des faits rituels 
parallèles oü s'observe, par un emploi un peu différent des mêmes symboles 
structuraux, la représentation directe du temps le long de la pradaksinä. On 
rapprochera en effet de la disposition analytique de nos temples, où nous 
croyons voir le monde arrêté en diverses positions, c'est-à-dire à divers ins- 
tants de son parcours cyclique de l'étendue et de la durée, une réalisation 
continue et pour ainsi dire synthétique du cours du temps dans le cadre de 
l'espace, obtenue par l'emploi des chars (ratha) processionnels, bâtis en for- 
me de temples eosmiques et que les fideles emportent avec eux en accom- 
plissant la pradaksina. 

« A l'époque Pallava, dit M. Jouveau-Dusreuir, les chars étaient sup- 
portés généralement par deux ou quatre roues et tralnés par des chevaux. 1l 
est probable qu'on se servait de semblables chars pour transporter les sta- 
tues des dieux pendant les processious. De nos jours les chars (en tamoul tér) 
sont remisés en dehors de l'enceinte du temple, et en face de l'entrée princi- 
pale sous d'immenses cônes de paille. Le char est construit sur le modèle 
du Vimäna [temple, normalement avec étages « pyramidaux » ou v déboltés » 
au sens donné à ce mot, supra, p. 760], mais ce temple de bois est supporte 
par un tronc de còne porté sur des essieux. Les roues qui ont ordinairement 
trois mètres de hauteur sont pleines et forméés par des poutres énormes...» 
Aux divers étages de ces temples pyramidaux montés sur roues, est dis- 
pasée «toute l'iconographie de l'hindouisme moderne. Le sanctuaire oü le 
dieu est placé pendant la procession est un pavillon carré avec quatre ouver- 
tures (une à chaque face). ll est orné de dvärapäla et de lions Cabrés. Au- 
dessus le dôme est ordinairement un simple cône de toile peinte. Théori- 
quement il devrait imiter la tour d'un vimäna et étre orné de petits pavillons 
superposés et séparés. C'est ainsi qu'est construitle char de Conjeveram » (). 

Est-il nécessaire de rappeler ici le char aux roues géantes de Jaggernaut 
(Jagannátha, à Purt), en forme de temple pyramidal et servant à la procession 
triomphale de Visau « protecteur du monde » (jarannátha) ? (*) Au Cambodge, 
lors du couronnement du roi actuel, il nous a été donné de voir passer le 
souverain au sommet d'une énorme constructiqn de bois en forme de palais : 
véritable prásáda cosmique, mais roulant. La tradition en est ancienne. Il y a 
un char cosmique dans le Véda et le Rämäyana décrivant Puspaka, le char de 


(1\ G. Jouvrau-DumreuiL, Archéologie du Sud de l'Inde (Ann. Mus. Guimet, Bibl. 
Et, XXVI-XXVII), Paris, 1914, II, p. 144 sq. et pl. xtv. 
(3) CL Mosien WirLtaws, Rel. ловлі ала life of India, p. 118. 
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Rävana, en fait une fidèle réduction de l'univers (*). La valeur cosmique du 
char employé par le Cakravartin cambodgien lorsqu'il exécute la pradaksina 
autour de sa capitale n'est guère plus douteuse que celle du palais roulant de 
Visnu «protecteur du monde» à Jaggernaut. Ces chars, commé les temples 
fixes dont ils sont la réplique, constituent des mondes en miniature ; leurs 
gradins sont l'échafaudage des cieux ; il n'est donc point surprenant de trouver 
étalée, sur ceux que décrit M. JouvEAu-DusnEvIL, «toute l'iconographie de 
l'hindouisme » : ce sont les étages célestes, avec tous leurs habitants. 

Le char et le temple constituent deux interprétations similaires de la méme 
structure cosmique. Ce qui le confirme, c'est que si d'ordinaire le char copie 
le temple, la réciproque est parfois vraie : il existe des édifices de pierre à 
la base desquels on a sculpté des roues en haut-relief; on est allé jusqu à les 
détacher complètement de la masse, pour leur permettre de tourner « folles » 
autour de leur axe (3). L'appellation moderne des édifices monolithes de 
Mamallapuram témoigne de la vivacité de la conception : l'imagination popu- 
laire y a vu les chars des héros du Mahābhārata et nous parlons aujourd'hui 
encore à sa suite du Draupadi Ratha, de l'Arjuna Ratha et ainsi de suite (5). 

Sur [а foi de ces rapprochements, n'essayons pas de faire provenir les 
temples pyramidaux bâtis en brique ou en pierre de quelque antique tradition 
du char processionnel, méme par l'intermédiaire d'une architecture en maté- 
riaux légers. La relation est plus compliquée et elle est aussi plus profonde. 
Les similitudes matérielles s'expliquent sans peine, jusque dans le détail : les 
deux édifices, mobile ou fixe, sont le symbole du méme cosmos étagé. L'ar- 
chitecte des chars modernes n'a donc qu'à copier les temples et le modèle de 
Conjeveram, entre bien d'autres, montre assez qu'il ne s'en prive pas. En a-t-il 
toujours été ainsi ? II est difficile de s'en assurer. On peut cependant supposer 
que si les deux constructions, char et temple, dérivent des mémes idées, c'est 
plutót la bátisse fixe qui a dà marquer les premiers progres et grandir le plus 
facilement, ses répliques mobiles l'imitant plutót qu'elles ne lui ont donné 
l'exemple ; mais ce sont de pures conjectures. Le véritable probléme, du point 
de vue qui est le nôtre, ne se trouve pas là: il tient au fait méme qu'on ait pu 
concevoir une double réalisation symbolique du monde, avec toutes les coinci- 
dences de forme que l'on vient d'observer, mais en mème temps avec cette 


(17 Катӣуапа, Sundarakanda, vu, Uttarakända, xv, 95 sq. Dès le Rgveda on parait 
avoir connu une assimilation de l'univers à un char dont le soleil était la roue, Cf. 
BenGarcxs, Rel. védique, |I, p. 138, n. 2; p- 152. Pour la Chine, В, Минем, Der 
Wagen als kosmischer Symbol in alten China, Sinica, 1929, p. 178 sq. —, le parasol 
surmontant la voiture impériale est rond comme le firmnament; 38 panneaux figurent le 
zodiaque; la caisse carrée symbolise la. terre; la roue, avec ses trente rayons, est 
l'image du mois, etc. 

(3) E. Dez, op. cil, Big. 52, p. 45. 

(MA. K. Coomaraswamy, НПА., p. 102-105, fig. 206, 207; G. Jouveau-Dusneuiz, 
Arch. du $. de l'Inde, l, p. 78 sq.; Pallava Anliquilies, Pandichéry, 1916-18, [, p. 565q, 


opposition capitale qu'un des symboles est enraciné dans le sol, parfois. taillé 
d'un seul bloc dans |a pierre, comme pour le rendre plus complétement 
inamovible (Ellora, Mamallapuram, etc.), tandis que le second, leger, fait de 
matériaux périssables, s'emporte en procession. 

Mais cette procession = et voilà là clef de la difficulté — ne consiste pas 
en un trajet arbitraire : c'est la pradaksiná rituelle, se développant selon un 
ordre fixe dans le cadre des orients. Le char est conduit successivement aux 
différents points du compas. Ce tour magique enveloppe tout l'espace cosmi- 
que. circonserit magiquement par la procession, et il embrasse également tout 
le temps, dont il imite le cycle. En passant aux orients, le palais roulant du 
monde franchit les saisons et avec celles-ci les ères de la grande durée, qu'elles 
préfigurent. 

Le temple fixe, au contraire, repose sur le sol et s'y attache. Mais à mieux 
l'interpréter, n'est-ce pas cependant, par sa structure et son orientation rituel- 
les, sur un diagramime des orients plutót que sur la terre qu'il prend appui ? (*) 
Sa cime prétend marquer l'axe du monde, et elle figure le haut du Mont où 
passe cette ligne idéale, Mais, en réalité le Mont polaire ne se dresse pas réel- 
lement à l'emplacement choist pour édifier la temple : telle est méme la raison 
qui rend nécessaire la construction. Pour assurer sa valeur à l'édifice en 
dépit de la géographie, il laut rectifier religieusement la hase qui lui est 
fournie, la retirer de l'espace local et la transporter dans le grand espace. 
Les temples indiens sont, pour tout dire, dépaysés. Seul ce déplacement 
théorique permet de reporter leur leche faltiere du zénith local au póle cos- 
mique. Un espace magique, composé d'orientations symboliques, était de la 
sorte intégré à la base de la construction. Mais par la correlation des temps 

et des espaces, le temps s'y introduisait du méme coup. Les parties du temple 
étaient dés lors datées aussi bien qu'orientées, datées par leurs orients (*). 

Les quatre entrées du passage à pradaksina, à Bhärhut ou à Sänci, 
avaient sans doute déjà valeur de date. N'est-ce pas ипе conséquence 
nécessaire de 1а définition du tour rituel? Il figure le cours des astres, 
mesure du temps, et il se développe dans le temps qu'ils décrivent et qu'à 
leur suite il décrit. Mystiquement, les dispositions fixes du circuit. sont 
successives, comme le souligne le principe chronologique de la composition 


(1) CE. BEFEO., XXXII, p- 398 sq. 

(2) Un détail du culte birmau illustre bien cette idée; «En Birmanie, le haut des 
caitva représente la cime du Mont Meru. Ces eaitya sont par conséquent bâtis selon 
les directions cardinales, Beaucoup de fidéles prennent soin de s'acquitter de leurs 
prières en se plaçant du cóté du eaitya correspondant à la planéte régente du jour de 
la semaine oà ils sont nés. » B. von HeisE-Gegrpens, Wellbild, p. 62 (d'après YULE). La 
planète est à la fois régente d'une date et d'un orient; en se fixant, dans le dispositif 
du monument, au point du compas qui lui revient, ella y attache sa date caractéristi- 
que: c’est tout le principe du pilier de Särnäth, et, croyons-nous, de toute Varchi- 
tecture sacrée asialique, 
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des bas-reliefs ou plus tard la personnalité des Buddha cycliques jalonnant 
le trajet. Il faut, pour étrange que cela nous puisse paraitre, que les portes, 
les balustrades et en général tous les éléments architecturaux rencontrés par 
exemple à l'Ouest soient postérieurs à ceux du Sud, comme ceux du Nord à 
ceux de l'Ouest. La procession se développe allégoriquement dans la durée 
cosmique ; mais comme le temple, à chaque instant, est toujours là, sous la 
main droite des fidèles, il faut bien admettre que lui aussi tourne dans le 
temps. En d'autres termes, quand on circule par la droite autour du monument, 
on l'emporte avec soi dans la durée que l'on parcourt et la pradaksinä est 
ainsi une circulation du monde réalisée sur place grâce à la mise en jeu, 
dans l'ordonnance de la construction, du systeme spatio-temporel complet des 
orients. En valeurs magiques il y a peu de différence entre ce microcosme 
architectural fixé dans l'espace et mobile dans le temps et le monde structural 
sur roues qu'on transporte avec soi à la fois à travers l'étendue et pour toute 
la durée de là procession. Tel est le lien profond du ratha et du vimána. 

Les temples complexes à symétrie rayonnante que nous avons étudiés 
découlent eux aussi en droite ligne de ce symbolisme cyclique. Autour de 
l'édifice principal sont établies des images de lui-même, des répliques de ce 
qu'il est, détachées de lui et placées le long du trajet des fidèles, afin de le 
représenter de moment en moment. La procession de Jaggernaut emporte son 
temple avec elle. Celle du Barabudur en rencontre des répliques successives, 
qui l'attendent. Dans les deux cas, d'instant en instant, c'est le méme monde 
et ce n'est pas le même; c'est le même à des dates différentes de la période 
rituelle, symbole de la période cosmique. 

Ainsi se montrent la simplicité et la. cohérence de la composition par 
démultiplication de l'élément central, à laquelle on a si fréquemment recouru 
dans l'Inde métropolitaine aussi bien que dans l'Inde extérieure. Le temple 
s'orne de répliques de lui-méme, disposées en schémas orientés, pour dater 
les phases du culte qu'on lui rend, soit que ses réductions soient rassemblées 
contre sa mases (Khajuräho), ou détachées (Bodh-gayä), soit qu'elles prennent 
place sur des terrasses ou le long de galeries successivement parcourues par 
la procession rituelle (Barabudur, temples khmérs). Ces monuments sont 
le temps construit, 
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On nous objectera peut-étre que si les édicules réduits représentent diverses 
époques du méme édifice central successivement aperçu au cours de la 
pradaksinä, ils devraient enfermer tous un dieu unique : or les petits stüpa 
des terrasses carrées du Barabudur abritent, dans la niche ouverte au-dessous 
d'eux, des statues d'Aksobhva à l'Est, de Ratnasambhava au Sud, d'Amitübha et 
d'Amoghasiddhi à l'Ouest et au Nord. N'appartenant pas au méme Buddha, ils 
ne sont apparemment pas le méme stüpa. Au cinquiéme «point» du systeme 
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on rencontre Vairocana. Y a-t-il donc, au niveau des étages carrés, cinq types 
de stüpa comme cinq Jina? On peut aussi preadre l'exemple de la copie 
pékinoise du temple de Maháabodhi, le Wou-t'a sseu Jp 3i < ou Temple des 
cinq stüpa, dont les quatre « tours » d'angle sont sur le modèle de la tour centrale 
(avec onze étages au lieu de treize) mais où toutes cing se distinguent, comme 
les stüpa des étages carrés du Barabudur, par la personnalité des cinq lina 
qu'elles abritent respectivement. 

Supposons que nous ne sachions rien du Grand Véhicule ni mème du Boud- 
dhisme et que nous disposions en tout et pour tout des conclusions archéolo- 
giques précédentes pour interpréter ces monuments et leur iconographie. 
Nous aboutirions à cette conjecture: l'édifice est dédié à un personnage 
central qui se montre cinq fois sous des formes différentes correspondant aux 
orients et aux phases de la grande période du moade. Nous n'aurions pas de 
noms à mettre sur ces formes. Mais nous aurions retrouvé la théorie des 
Jina et celle du Dharmakäya. 

En effet, le corps ineffable du Buddha est unique ; cependant il se diffé- 
rencie suivantles périodes cosmiques etsuivant les terres oü il se montre, aux 
divers orients de l'univers. Ces conceptions et la composition architecturale 
sont évidemment façonnées sur le même schéma processionnel, inspiré par la 
cosmologie cyclique. Et c'est pourquoi l'analyse suffisamment poussée d'un 
monument comme le Barabudur peut apporter tant de clartés sur la houddho- 
logie pure. En rattachant par ce détour l'évolution du Mahäväna à l'histoire 
générale de la symbolique indienne, on s'épargnera bien des erreurs concer- 
nant le système des cinq Jina et ses origines. Il est exact, nous le verrons plus 
tard, que des conceptions occidentales s'y trouvent réfléchies. Il ne cesse pas 
pour cela de procéder du fonds commun. Le plus clair de l'apport 
extérieur ne lui est pas venu ex abrupto d'un contact tardif avec les 
cultes iraniens : il a été préparé par une longue acclimatation brähmanique, 
sur le sol de l'Inde, de ces idées étrangères. L'emprunt, en certaines 
matières, est indubitable. Mais il est indirect. L'étude plus approfondie 
des symbolismes chronographiques adoptés par l'architecture indienne peut 
confirmer ce point fondamental. 


* 
++ 


Car on ne s'étonnera de voir définir les monuments indiens comme le 
temps construit que faute d'avoir donné à l'architecture bouddhiste et 
hindouiste ses véritables antécédents, qui sont, ainsi que nous l'avons déjà dit, 
les autels de l'ancien rituel bráhmanique. Il ne faut pas tirer soudain du néant 
les stüpa et les temples de l'lade classique, et le procédé commode qui 
consiste à éluder les problèmes d'origine en faisant honneur de tout l'art 
indien à l'impulsion hellénistique ou en se rabattant sur la disparition des 
premiers modèles, construits en hois, pour utile qu'en soit la considération, 
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â titre accessoire, ne dispense pas d'examiner la documentation indigène, 
et avant toat les Bráhmuna. Or, dans ces textes, et notamment dans le 
Catapatha brühmana, auquel nous nous sommes surtout attachés jusqu'ici, 
(pour plus de cohérence et pour des raisons qui apparaltront par la suite), 
on trouvera explicitement formulée linterprétation à laquelle nous. venons 
d'aboutir. L'autel du feu est le Temps matérialisé. Il est l'Année. Par delà 
celle-ci, il représente en sa totalité le Temps cosmique, corps secret et sur- 
naturel de Prajäpati. « L'autel du feu est l'année... Les nuits sont ses pierres 
de clôture et celles-ci, il y en a 360, parce qu'il v à 360 nuits dans lan- 
née; les jours sont les briques vajusmatt, car celles-ci, il y епа збо: 
or il v a 360 jours dans l'année... » (| À un certain moment de la construc- 
tion, on dépose deux briques dites « des saisons » (rlavyd) et le texte com- 
mente; « Pourquoi met-on ces deux briques là ? C'est que cet Agm (cet autel 
du feu) est l'année et que l'année est tous ces mondes... Cetaute] dufeu est 
Prajäpati, et Prajapati est l'Année », (*) L'édifice parachevé, on à reconstruit 
Prajápati au complet, et du coup c'est aussi le Temps cosmique que l'on 
a hài. On pourrait multiplier ces citations ; le passage capital, à notre point 
de vue, et qui suffira ici, est celui où il est spécifié que la structure de l'An- 
née se compose à fa fois des saisons et des orients, ceux-ci et celles-là simul- 
lanément identités aux cing couches de l'autel: «l'autel du feu a cinq 
couches. ... [chaque couche est une saison], les cinq saisons font une année 
èt Agni | = l'autel] est l'Année: . . Or ce Prajápati qui était tombé en mor- 
ceaux, c'est l'Année, et les cing parties de son corps tombé en morceaux, ce 
sont les saisons. Cinq saisons. cing couches. Ainsi quand on empile les cou- 
ches, c'est avec les saisons que l'on construit Prajápati. .. Or ces cinq par- 
ties de son corps. . . qui sont les saisons, elles sont aussi bien les orients. 
Cing orients, cing couches. Ainsi quand on empile les couches, c'est avec 
les orients que l'on construit Prajāpati [qui est l'Année], » (?) 

La masse de l'autel est par conséquent identifiée au Temps, et ses divers 
éléments, pierres de clôture magique, briques, couches, sont mises en relation 
par leur nombre avec les cycles de la durée: année, saisons, mom, etc. 
Qu'est-ce d'autre que le temps construit? L'autel est l'univers entier, magi- 
quement rassemblé, Toutes ses parties se rangent dans un ordre strict, à elles 
imposé par le fait que chacune est affectée d'une notation de temps selon 
le point du compas où elle se place: c'est le procédé par lequel temps et 
espace s'interpénètrent. Le système des trois cent soixante pierres magiques 
de la clôture (pariçriti, autour de l'édifice, est finalement l'année étalée sur 
le sol: un degré du cercle répond à chaque jour, ou plutót, à la mode an- 
cienne, à chaque nuit. | 





(1) Gatapatha brühmana, X, v, 4, 10 
(5) bit, NIUE, wu, ta 17-18 
(9) Fbid., Vl, viu, 3, 355 T, 2; 18 sq. 
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On notera la remarquable^coincidence de cette tradition et des données 
chinoises, que nous avons elles-mémes rapprochées en leur temps de la cos- 
mologie étagée et astrale des Mésopotamiens. Si trois cent soixanie pierres 
de clbture, et trois cent soixante briques spéciales introduisent l'année dans 
l'agni indien, ën répondant respectivement aux nuits et aux Jours, dans le 
palais magique construit par un empereur chinois trois cent soixante chambres 
assuraient su souverain la maîtrise mystique de la période annuelle (!). Le 
cercle des 360 paricrit autour de l'autel du feu évoque d'ailleurs directement 
les 360 cases rangées au pourtour du compas géomantique, auquel nous 
avons Justement attribué le rôle de maquette provisoire des réalisations 
architecturales, qu'il représente symboliquement au moment de la détermina- 
tion rituelle du site et dont il contient pour ainsi dire l'essence par anticipation : 
l'instrument géomantique est le monument en petit, comme le monument lui- 
méme constituera, réciproquement, un véritable instrument de régne. Or, de 
son côté, l'autel védique, à mesure qu'il s'édifie, réalise progressivement 
l'identification du sacrifiant au dieu souverain, Praj&pati. Tous les orients du 
monde, tous les Vents, tous les temps, saisons, mais, etc., y sont représentés, 
résumant la domination universelle de ce dieu. Ce sont les mémes éléments 
que s'incorporent le compas chinois et la Capitale construite ultérieurement 
sur son modele transcendant. La boussole des Chinois et l'autel des Bráh- 
mana sont l'une et l'autre, à deux titres différents, une maquette des édifices 
monumentaux. Le microcosme rituel des bráhmanes figure l'empire (et le 
Corps, ce qui revient au mème) du dieu supréme ; son constructeur, qui en jouit, 
jouit du même coup, par une projection surnaturelle, du monde réel soumis 
à Prajäpati. L'architecture des temps postérieurs ne s'écartera jamais de ce 
modèle. 

C'est par un mécanisme analogue que le monarque chinois, en réglant son 
palais, $a capitale et son royaume sur l'ordre cosmique devient lui aussi une 
réplique terrestre du Chang-ti, dieu souverain de l'Univers. Quelles que 
soient les prédispositions locales qui en aient favorisé l'adoption, de part et 
d'autre, ces idées portent la marque babylonienne, notamment par leur sym- 
bolisme fondé sur la division sexagésimale du cercle de l'espace et du cycle 
de l'année religieuse, L'accord numérique relevé entre la clôture « annuelle» 
de l'autel védique et le cercle dés jours du compas chinois s'appuie d'ailleurs, 
On lé remarquera, sur leur commune structure par couches, ou par étages, 
reflets plus ou moins déformés d'une cosmologie étagée et d'une géographie 
des climats. I| n'y a pas seulement similitude de disposition en plan, mais 
aussi identité de structure en hautéur comme de destination politique et 
religieuse. 


(t) Supra, p.718, [ls 1, 748, n. d. 
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CHAPITRE IX. 


à i 
LES FONDEMENTS CHTONIENS DU CULTE ROYAL ET LE BOUDDHISME D ACOKA, 


La thèse ne rencontrera pas une difficulté sérieuse dans le fait que le palais 
aux 360 chambres ou la capitale géomantiquement établie des Chinois soient 
relatifs au culte et au pouvoir des rois, tandis que l'aznicayanu du Catapatha 
brähmana n'est pas inséparable du rituel royal, et en semble méme 
indépendant dans la pratique. Ce sont des chefs de famille, de saints 
brähmanes, qui établissent communément à leur profit l'autel du feu. Briguent- 
ils ainsi la royauté ? Nullement. Mais pourtant il reste certain qu'en prétendant 
s'ègaler à Prajâpati, souverain de l'univers, le profit transcendant attendu 
par eux est d'essence royale. Ce n'est pas en vain que les chapitres traitant 
de l'agnicavana se trouvent mélangés, dans les Brühmana, de facon presque 
inextricable avec ceux oü sont institués des rites spécifiquement royaux, 
comme le rajasüya, l'abhisecaniya, etc. Et du côté chinois, il est aisé de 
remarquer que si le compas géomantique, avec son Grand Faite, reste le 
meilleur fondement du symbolisme cosmologique de la rovauté, ce symbolisme 
n'en est pas moins mis, comme dans l'Inde, au service de simples particuliers. 
Il est employé pour bâtir correctement les capitales, mais aussi pour assurer 
une disposition faste aux demeures les plus modestes. Chacune de celles- ` 
ci sera une petite réduction, beaucoup plus imparfaite que la ville impériale, 
du méme univers: c'est de pareille facon que nous avions trouvé chaque 
maison, dans l'Ouest de l'Inde, installée au nombril du monde. juste sur la 
tête du Serpent qui porte la Terre. 

Dégrossies dans les domaines les plus divers : arithmologie, rituel; cosmo- 
logie, architecture, bouddhologie, etc., au cours des précédents chapitres, 
ces idées ne sembleront plus à présent aussi rebelles à l'analyse. Nous en 
avons saisi le relativisme. Comme il existe une arithmétique de position et 
une théologie de position, il se rencontre aussi un rituel, voire une politique, 
de la position. Une donnée centrale se décompose partout en répliques d'elle- 
méme, fondées uniquement sur leurs rapports tant entre elles qu'avec la 
donnée initiale, tout comme les nombres se font étre les uns les autres par 
la relation qu'ils composent. Or, la position centrale, pour l'Inde post-védique 
comme pour la Chine, est dévolue au Roi. Ce sera done lui qui représentera 
devant les hommes l'insondable entité cosmique, ce modèle suprême, et 
pour lui, et, à travers sa personne, pour ses sujets. Le roi est celui qui sur 
terre a réalisé une exacte conformité de nature et d'action avec l'ordre 
universel. Il en résulte nécessairement que tous les hommes de bien. quand 
ils n'agiraient qu'en se réglant sur cet ordre, sont des reflets du roi, et 
surtout dans l'exercice des cultes familiaux, où leur situation. rappelle la 
sienne à la tête de son peuple. Voilà pourquoi les religions établies sur 
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une ontologie et un rituel de position nous font toujours théoriquement assister à 
l'extension du cérémonial royal, appliqué sous une forme de plus en plus 
abrégée par chaque prince ou petit chef d'un groupe social, jusqu'à la famille. 
C'est apparemment une loi générale, valable pour toutes les croyances 
fondées sur les principes que nous venons de définir. N'oublions pas en effet 
que nous avons saisi les premieres traces de ces principes dans le culte 
d'Osiris (!) : or l'histoire du rituel osirien n'est-elle pas marquée précisément 
par l'extension progressive aux familiers du roi, aux nobles, puis à la plebe, 
du cérémonial par lequel les premiers Pharaons s'étaient réservé le privilege 
d'une identification posthume avec le dieu ? Tous les morts d'Egypte, en lin 
de compte, ont pensé devenir des Osiris, c'est-à-dire des Pharaons, par le 
même détour relativiste que tous les constructeurs d'un autel du feu devaient 
s'égaler dans l'Inde à Prajapati. Quand enfia le Maháyana, dans le méme 
esprit, affirmera que nous sommes tous des buddha, la formule trouvera donc 
dans le passé et sous tous les climats de longues et puissantes résonances. 

Uné dérivation abstraite, même exacte, serait dans ce cas insuffisante. Ce 
n'est pas assez quë de comparer la notion du Buddha secretement présent 
dans chaque créature avec Ja théorie des Upanisad, selon laquelle tout étre 
(ätman) est fait d'un rellet du brahman cosmique. Il Faut considérer que ce 
brahman lui-même а tendu à se réaliser en Brahmä-Prajäpati, dieu de 
l'orient céleste, dieu du point magique, dans lequel nous savons que tout le 
développement ultérieur de la création est impliqué. Nous avons également 
montré que ce symbolisme est inséparable, à son origine, des cultes chtoniens 
archaïques, avec leurs classifications spatiales et temporelles. Les textes 
enseignent que Prajäpati-Viçvakarman avait des faces, des mains et des 
pieds sans nombre, tournés vers chaque point de l'étendue. Cela signifie 
qu'il est présent partout, «allant» partout (sarvatraga), pour organiser ces 
points, |l les organise en y étant présent. Mais par lui-même il est toutes 
choses ; l'organisation qu'envisage ce mythe revient donc à introduire le tout 
du monde, sa structure générale, en chacun de ses points, Nous restons là tout 
proches de la théorie de l'akaga que nous avons naguere tirée d'OLDENBERG, 
aussi bien que de l'arithmétique des classes de nombres et du zéro: il ny a 
en cela rien d'inattendu, car espace et nombres (avec le temps que nous 
savons qu'ils impliquent) sont la forme extérieure dont Prajapati constitue lz 
principe actif. Espace, nombres et pouvoir créateur sont donc inséparables et 
devaient avoir les mêmes caractères. Prajâpati-Viçvakarman, c'est la per- 
sonnification mythologique de l'absolu au centre de la relativité organisatrice 
que nous ont constamment présentée les expressions les plus variées qu'ait 
prises dans la croyance religieuse, la théorie philosophique ou la réalisation 
architecturale, la théorie unitaire de l'espace et du temps. 
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Pour comprendre l'uniformité de ces spéculations, si variées dans leurs 
applications, si concordantes par leur schématisme, il faut garder présents à 
l'esprit les fondements ethnographiques et sociaux que nous avons été amenés 
à leur attribuer. Leur modèle spontané reste toujours la représentation de 
l'établissement, de l'expansion et de l'organisation d'un domaine, dans une 
étendue et une durée qualitatives, c'est-à-dire, comme on Га reconnu plus 
haut, classificatrices. Cependant à l'époque littéraire, ce principe directeur 
n'est plus sensible qu'indirectement, en particulier par les métaphores qu'il 
suggere et les étymologies qu'il fonde. Si l'ordre général des pensées le suit 
encore, ce n'est pas que le maháyánisme par exemple puisse aucunement 
passer pour l'œuvre d'agriculteurs exprimant dans leur religion la structure 
d'une société actuelle: mais c'est que croyances, mythes et dogmes conser- 
vaient encore les partis pris originellement fondés « en nature n, s'il est pèr- 
mis de parler d'une nature sociale, de siècles moins avancés. Sinon par une 
absolue nécessité, du moins du fait constant de ces transmissions, il se trouve 
que l'imagination poétique et religieuse ne s'exerce, à son insu, que sur les 
traces et dans le seas d'anciennes institutions, 


^ 

Au niveau où nous nous sommes placés, l'existence de cultes provinciaux et 
familiaux, ou tout au moins d'un système de cultes locaux placés au-dessous 
du culte métropolitain et le démarquant en réduction, fait partie de Іа défini- 
tion de ee dernier culte, qui est leur aboutissement et n'existe qu'à titre d'in- 
termédiaire entre la matière complexe qu'ils constituent et l'ordre universel 
qu'il imprime en elle, pour ainsi dire d'en haut. Comment s'est établi ce 
système? [maginera-t-on un ésotérisme royal, de formation abstraite et 
savante, dont les sujets auraient progressivement obtenu l'accès, ou qui 
leur aurait êté délibérément imposé ? Mais en Iui-mème, d'où serait-1l venu ? 
De l'astronomie, d'une arithmologie ? Origines bien intellectuelles, pour 
suffire à expliquer la masse et la profondeur des faits. 

Nous avons précédemment mis en âvant une théorie rayonnante du pouvoir 
territorial et de l'héritage qui rendrait compte jusque dans le détail de certains 
de ces aspects de Ia religion royale, tout en laissant leur juste place, à titre 
accessoire, tant à l'astronomie qu'à la mystique des nombres. Mais il ne faut 
pas se dissimuler que cette indication sociologique n'est qu'un élément, 
encore que fondamental, dela solution. П appartiendrait à l'histoire d'admi- 
nistrer la preuve définitive; l'exigence est redoutable et presque prohibitive 
ence qui a trait à l'Inde ancienne, documentée d'une manière si incertaine 
qu'avant les Maurya il ne s'y rencontre peut-être que des noms légendaires. 
On en est done réduit aux hypotheses. De celles-ci (et il faut hien en chercher 
une pour sortit de l'impasse ou renoncer à étudier |a formation des religions 
indiennes), la plus simple, tout en tenant compte d'un nombre suffisant de 
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facteurs, partant la plus satisfaisante, nous semble La suivante. A l'époque où 
s'est établie la réligion des Brähmana, — ces prémisses de notre Inde littéraire 
et archéologique —, le pays était divisé entre des races et des cultes auxquels 
on ne prétera jamais trop de diversité. Ses contacts avec l'Occident et 
l'évolution de sa propre histoire lui ont toutefois peu à peu fourmi l'idée, et 
avec Acoka l'exemple, d'un pouvoir uniforme et centralisé, d'un empire, notion 
qui, depuis longtemps, avait un sens pour ce qui est, relativement à l'Europe, 
l'a Orient » ancien. L'épigraphie du Cakravartin maurya atteste que ce pouvoir 
s'est prétendu d'essence religieuse aussi bien à Pátaliputra qu'à Memphis 
ou à Babylone. Tel a probablement été, pour l'Inde, le premier modele d'une 
religion éclectique ou agglutinante à prétention universelle. Les cultes locaux 
qu'est venue recouvrir cette doctrine aváien! assurément toute la variété 
imaginable (culte. des ancétres, des héros, de la nature, de la culture, 
animisme, cultes chtoniens, cultes magiques, dendrolàtrie, végétalisme, 
zoolàtrie, etc. : il y a trace de tout cela dans les Jataka); elle leur a néan- 
moins surimposé un caractère commun, précisément en les ramenant tous, sur 
le méme pied, à l'état de caractéristiques locales introduites dans un système 
centralisé et unifié. Par là tousles dieux régionaux devénaient (ce que certains 
d'entre eux au mains avaient été de tout temps), le signe et l'emblème d'un 
territoire. La nouvelle religion royale se posait en synthèse de ces cultes 
élémentaires, en même temps que la synthèse des territoires particuliers 
était politiquement en voie de réalisation par l'extension de la royauté 
x universelle». 

Il ne faudrait pas trop forcer le rapport, et nous ne soutiendrions pas que 
l'idée d'une religion universelle se soit présentée pour la première fois 
à l'Inde comme la conséquence directe de l'unité politique passagèrement 
réalisée par les rois du Magadha. L'empire maurya, en effet, est visiblement 
une construction factice : la suite de l'histoire l'a bien montré. 1 пе s'est pas 
dégagé d'un travail spontané d'unification, parti de la base, et qui eùt précé- 
demment abouti à des synthèses régionales de grande envergure, convérgéeant 
toutes vers l'unité définitive. Pour une large part, il a êté l'œuvre d'une 
dynastie ambitieuse, en contact intime avec l'Iran, et appliquant une idée de 
domination universelle congue, seloa toute apparence, sur le modele des 
rovautés occidentales. À cet égard, on pourrait dire que [a théorie a engendré 
l'empire, avant que, par retour, il n'ait paru la fonder. Mais justement, ce 
tableau politique n'est pas sans analogie avec celui de l'évolution religieuse, 
et c'est ce qui sauverait le parallélisme esquissé tout à l'heure. Bien que le culte 
royal institué par le Cakravartin prétendit à la synthèse de tous les cultes 
locaux ou particuliers, il n'avait que superliciellement et pour ainsi dire ехіё- 
rieurement ce caractère. Pas plus que l'empire, il ne sort en effet et en 
substance d'un rapprochement progressif et d'une fusion par régions de plus 
en plus étendues des éléments autochtones, jusqu'à l'accomplissement d'une 
unité indienne ой se füt retrouvé tant soit peu de la richesse primitive. Par 
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elle-même la religion royale est sèche, abstraite, formelle : c'est d'ailleurs ce 
qui lui a permis de s'accommoder si aisément de tous les systèmes sectaires. 
Pour bien s'assurer de ce formalisme, il suffit de se reporter à l'épigraphie 
d'Acoka et à la tradition sanskrite et pálie relative à son regne. La premiere 
source met em avant une Loi morale, fondée sur la conception d'un ordre 
cosmique auquel le souverain préside sur terre. La seconde nous montre 
la division du monde en sections territoriales, où le culte était caractérisé 
premièrement par la présence d'un stüpa, c'est-à-dire d'un monument 
symbolisant le monde total et qui présentait la méme forme en tous lieux: 
ces stüpa étaient comme les rellets du monument cosmique de la capitale ; 
secondement, par la remise de chacun de ces édifices sacrés à un yaksa local, 
affecté en propre à la parcelle de territoire. La légende des 84.000 stüpa (c'est 
surtout ce chiffre qui est fabuleux: le reste est vraisemblable et trouve 
sa garantie dans les inscriptions où sont mentionnés les pèlerinages d'Açoka aux 
sites sacrés et son activité de bâtisseur de siñpa: la réfection de ceux des anciens 
Buddha du Kalpa implique, à elle seule, des fondations nouvelles parallèles à 
ces restaurations) symbolisérait par conséquent la matérialisation et l'implaata- 
tion de là Loi universelle au centre de chaque portion de l'empire. C'est là 
décrire un aménagement cultuel et architectural du Dharma des inscriptions. 
En dépit de ce que la légende ajoute de merveilleux, les deux témoignages se 
rejoignent donc par le fond. Leur comparaison fait distinctement apparaitre les 
deux éléments principaux de la religion établie par le Cakravartin bouddhiste. 
Au premier plan brille le culte de la Loi cosmique, dont il est lé répondant 
et l'agent en ce bas monde. Tout au fond subsiste une attestation de la 
multiplicité des croyances et des traditions locales: elle est fournie par la 
mention des yaksa (nous avons entrevu les données anciennes que recouvre ce 
mot) liés qu'ils sont, en chaque point du territoire, au signe de la loi cosmique 
figurant celle-ci tout entière présente en réduction au point considéré. Le 
caractère, le culte et la légende propres de ces yaksa ne sont pas spécialement 
retenus dans la synthése impériale. Elle n'v voit que l'étiquette d'un pays ou 
d'un district. Il lui faut des noms à mettre sur chaque centre politique, et cela 
lui suffit. Elle né prend réellement en considération que le fait méme de la 
localisation; de l'ensemble géographique, de la carte des cultes, elle fait, en 
leur unité, réalisée par le pouvoir impérial, l'appui réel de toute la diversité 
épisodiquement étalée. dans le domains concret des pratiques religieuses. 
L'organisation territoriale extrait en quelque sorte l'essence des cultes locaux 
et le Cakravartin, par sa personne, figure cette essence devenue vivante: il est 
l'unité faite chair. C'est l'une des deux extrémités du système centralisateur. 
A l'autre bout, et corrélativement, les particularités des génies locaux ne sont 
plus que les emblèmes distinctifs des groupes humains et des parcelles de 
terre, unités élémentaires du peuple et du sol uniformisés de l'empire (!). 





(1) On eomparera à cel égard le système que nnus crayons pouvoir préter à Acoka 
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[l impòrte cependant de ne pas s'exagérer la portée etsurtout la nouveauté 
de l'initiative maurya. La religion royale instituée par Açoka est un exemple 





et le systéma d'unification élaboré par la dynastie annamite des Lè: une organisation 
centralisée, dans le domaine politique, a imposé une réorganisation de la poussière de 
cultes locaux qui, au Tonkin notamment, consarvaient et fixaient, de village à village, 
toute La diversité èt toutes les vicissitudes d'une histoire religieuse complexe qui reste 
à faire. comme pour l'Inde ancienne, et que la systématisation ultérieure à rendue pres- 
que impossible à faire, eu faussant les données primitives, taujours comme dans l'Inde. 
On a codifé et retaillé les cultes et les légendes de chaque village, pour en écarter 
les traits exceptionnels et ramener le tout à une certaine unité. Die la sorte des génies 
de toutes provenances sont rentrés dans le rang. s'il est permis de s'exprimer ainsi, 
et par un véritable. renvérsement de point de vue, se sont désormais définis moins par 
leurs caractères propres, volontairement abätardis, que par la position, le paste, qui 
leur était confié (à titre révocable d'ailleurs) dans l'ensewble hiérarchique du système 
(2). Celui-ci,en ses termes abstraits, fait toute la religion impériale. La diversité des 
génies locaux reste admise dans une certaine mesure; il faut, pour le bon ordre, que 
les éléments répartis dans l'espace se distinguent les uns des autres; c'est ainsi que 
chaque orient a sa couleur. Mais ces caractéristiques ne valeat plus qu'autant qu'elles 
fixent à chacun sa place particulière. Nous aurons par la suite l'occasion de montrer 
qué cette interprélalion est applicable au système des Jina. Là aussi se retrouvera 
l'opposition entre l'idée d'une unité absolue er celle d'une diversité spécifiée sous la 
loi de régents locaux, chacun avec sou nom, Aksobhya, etc., et sa légende: exacte- 
ment de méme que l'une des extrémités de la religion d'Açoka était l'unité cosmique 
du Dharma, l'autre la multitude des Yaksa ou de méme que les deux facteurs 
antagonistes do la combinaison annamite sont l'unité universelle incarnée dans le 
souverain et la multitude des croyances locales, Ces trois exemples coïucident en ce 
qu'ils sont tous au méme titre l'aménagement de cultes presque anarchiques, nés d'un 
état soci1] oü l'unité véritable et agissante était le petit groupe local (originairement 
le village), par un pouvoir centralisé, qui s'est conçu lui-mème à l'image de l'ordre 
cosmique et qui a prétendu faire évoluer autour de lui l'ordre religieux et politique, 
comme le monde tourne autour du póle. L'analyse du symbolisme polaire dans les 
architectures royales nous a d'avance démontré la profondeur et l'activité de cette 
notion, qui a dominé l'Asie médiévale. A ce tournant de l'histoire religieuse se posent 
des problèmes difficiles, mais dont la difficulté ne tient quà ce que l'on a mal 
reconnu la composition des systèmes. Une double étude est nécessaire: i| faut tenter 
de se faire une idée de la diversité primitive des croyances, puis du concept unifica- 
teur. Ce dernier se présente lui-même sous deux aspects: son fondement dernier, 
en théorie, est l'unité de l'univers, qu'il prétend réaliser en ce monde ; son fondement 
humain est une conception politique de l'Empire. Les deux sont mélés ; pour l'Inde, 
la question de priorité ne se pose guére, puisqu'il est vraisemblable que l'idée déjà 
toute formée a pu passer de l'Ouest à l'Est, au moins dés les campagues orientales des 
Achéménides. Quoi qu'il en soit, par quelque côté que nous ayons, dans ce mémoire, 
abordé |a question, nous avons toujours été ramenés À observer que l'unification 
et l'unité d'un territoire sont restées à la base de la théorie religieuse. À ce niveau, 
la religion démarque la politique. Par un échange naturel, elle la règle parfois 
aussi: le règne d'Acoka en fournit le meilleur exemple: 


(a) Cl, Morvin-vaxeKsoas, Le Dish et lo culie du ginie heilala der villages au. Tankin, BEFEO., XXX, 1930, 
p. 108-139, et notre takblenu des cubes annamites, dans l'ndichiae de M. 5. Liu, 
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de tout temps remarquable, et dans l'Inde, à date ancienne, ie plus important, 
de la conception centralisatrice et synthétique d'une souveraineté religieuse : 
elle n'en est pas pour cela l'origine pure et simple, même dans le domaine 
proprement indien. Si lon se reporte au Çala patha brähmana et à sa théorie 
du pouvoir, on y observe les mêmes éléments, semblablement combinés. Par 
l'ondorement multiple, fait d'eaux provenant de toutes sortes d'origines (eau 
prise dans le sens du courant, eau qui « remonte », eau des tourbillons, des 
puits, stagnante, pluviale, ete.), on fait passer dans le souverain toute l'es- 
sence du territoire: cette unification a une valeur universelle, puisque le 
modèle du roi est expressément Prajäpati, créateur et maître de (out au mon- 
de; enfin la «reconstruction» de Prajäpati par la synthèse d'Agm locaux 
introduit bien dans le rituel la notion d'une unité mystique et de sa synthèse 
dans l'espace. La théorie complète du Cakravartin est ainsi préligurée dans 
les Brühmana. On en pourrait élargir indéfiniment les antécédents, en 
demandant å l'ethnographie une description générale du fondement religieux 
de la royauté et en évoquant avec elle l'unité centrale, réalisée par une répar- 
tition symbolique de tous les objets et en méme temps que par üne classification 
des territoires qu'elle embrasse. Mais nous en avons assez dit là-dessus dans 
de précédentes pages pour qu'une indication sommaire sulfise ici, à l'arriere- 
plan des rituels brähmaniques, premiers documents où se saisissent d'une 
facon assurée les notions qui font le sujet de cette étude. 

Pour le moment = c'est-à-dire surtout en attendant qu'une enquéte parallé- 
lement menée dans Le domaine iranien permette de reprendre l'ensemble de la 
question — telles nous semblent les conclusions autorisées par les témoignages 
indiens : c'est sur un fond mélange et bigurré de croyances locales, où un com- 
mencement dé systématsation S était déjà introduit (au plus tard au niveau des 
Brähman) par l'application au roi d'une mystique patriarcale fort précise du 
pouvoir et de l'héritage, le père se retrouvant identiquement dans son héritier, 
lequel équivalait à sa personne, et substantiellement dans tous ses fils, dont le 
total était sa monnaie (on observera à ce propòs que c'estencore untraitessen- 
tiel de l'emgraphie d'Açoka, que son identification à un « père» bienveillant 
pour tous les hommes), c'est, disons-nous, sur ce fonds qui traduisait la di- 
versité ethnique de l'Inde, que le symbolisme du Cakravartin, à limitation de 
l'Occident et avec les Maurva notamment, a établi une rovauté sacrée de 
nature à la fois concrète et abstraite. Concrète et tenant au sol, en ce qu'elle 
s'attache étroitement à celui-ci et aux divisions élémentaires qui le composent 
aussi bien qu'à la conception centrale de son unité, de sa concentration autour 
de |a capitale « divine » transportée sur terre. Abstraite cependant, du fait 
que la matière des cultes locaux lui importe peu, et qu'elle les ézalise. Elle 
se les incorpore surtout comme autant de signes des groupes et des localités 
qui les pratiquent: elle ne s'en sert, si l'on ose dire, que pour mettre en 
couleurs les diverses parties de la carte religieuse prise pour base par le rituel 
impérial. 
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Du temps qu'elle ne s'était eXercée que sur des territoires restreints, la 
royauté s'était indissolublement trouvée associée au culte local. Entre le dieu 
du territoire, quelle qu'en füt l'espèce, et lë groupe humain, le chef était un 
intercesseur délini par la localisation méme. || était attaché au sol. Il était 
l'expression personnelle d'un lieu. On conçoit done que les premieres exten- 
sions politiques de quelque envergure aient eu pour répercussion, sur le pian 
divin, des essais de synthèse, les dieux élargissant leurs ressorts, en même 
temps que les rois, leurs incarnauons, par des conquêtes (') ou par des 
alliances (2). Mais l'empire d'un Açoka, et la religion impériale qui s'ensuit 
sont d'un tout autre ordre: l'empire, c'est historiquement à peu près assuré, 
est beaucoup moins l'aboutissement d'une progression naturelle de l'Inde vers 
l'unité qu'un essai violent d'unification, au profit d'une dynastie ét à l'imitation 
de l'idée impériale dont s'inspirait, à l'Occident, la monarchie iranienne, 
héritière de la conception babylonienne et, à tous égards, modèle elle-mème 
des Maurya, comme l'art seu] l'attesterait. 

La royauté « universelle » d'Açoka n'a peut-être pas été. pour la pensée 
indienne, une révolution de fond en comble : le dogme brähmanique de [a 
souveraineté terrestre démarquant celle de Prajäpati la préparait. Mais 
elle a sans nul doute constitué au moins une évolution brusquée. L'Inde 
s'est soudain trouvée au pouvoir d'un monarque n'admettant plus autour de 
lui que des vassaux, et les réduisant par la force à cet état : les horreurs de 
la conquête du Kaliñga retentissent encore dans les inscriptions gravées à 
une époque moins inhumaine de ce grand règne. Mais en Asie un roi n'est que 
l'effigie de son dieu. La religion brähmanique était-elle préparée à fourair à 
Acoka une divinité à qui tout le panthéon fût soumis, comme le pays au roi? 
Il y avait bien Prajäpati. Mais ce personnage, pour un tel emploi, manquait 
évidemment de substance populaire: c'était un dieu rituel, un dieu des 
savants. Si sa doctrine a eu. comme il nous semble, une influence décisive 
sur la formation spirituelle de l'Inde médiévale, et si le bouddhisme lui-même 
lui doit beaucoup, ce n'a êté qu'à la longue et par une lente action: celle 
justement de la classe cultivée qui, en se le donnant comme dieu, avait surtout 
obscurément tenté de matérialiser une philosophie. Instrument rituel, adapté 
aux pratiques fermées des bráhmanes, la notion de Prajápati (en dépit de 
toutes ses affinités ethnologiques) n'était pas l'instrument de domination 
religieuse qu'il fallait à Açoka pour la conquête morale d'un continent où tant 
de races se mélangenient. Ce n'était pas qu'à des brâhmanes, ce n'était pas 


(15 Notamment en Mésopotamie où le roi vainqueur ramène à sa capitale, auprès de 
son dieu propre, les dieux des cités vaincues. | 

(233 Voir quelques indications sur la constitution de la «famille» de Civi, Cultes 
indiens el indigènes au Champa, supra, p. 391. 
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qu'à des àryens qu'il s'adressait. Un dieu des àryens, et plus encore un dieu 
des seuls brähmanes, fût resté attaché à ces spécifications rituelles, à ces 
compartiments ethniques et géographiques que l'empire au contraire entendait 
rompre à son profit. [| fallait une religion susceptible d'étre adoptée par le 
drâvidien, ou par ce que nous nommons le kolarien aussi bien que par 
les âryens. En fait, quand le brähmanisme s'est donné des dieux populaires, 
Prajäpati s'est éclipsé devant eux: Civa et Visnu ont leurs sources dans 
l'Inde entière, et non pas dans les seuls textes brähmaniques et le second de 
ces dieux, comme chacun sait, a pourtant dépossédé Prajäpati d'une grande 
partie de sa légende. On voit donc clairement quel problème se posait à 
Acoka ; il avait besoin d'un dieu impartial et ce dieu, si l'on considere l'état 
du pays, n'avait encore à exprimer ni l'emprise délinitive de la culture áryenne 
sur la plus grande partie de l'Inde, ni la compléte pénétration des traditions 
autochtones dans le corps méme de cette culture : ce devait étre l'affaire de 
l'hindouisme. Le dieu que réclamait Açoka ne pourrait en somme mieux se 
définir que comme la transposition sur le plan surnaturel et partant comme la 
justification supérieure de l'unité politique artificiellement réalisée par le roi. 
Or, telle est bien sa religion, d'après ses propres inscriptions : il ne s'y réclame 
que d'une Loi universelle, d'un dharma synthétique, en quoi réside l'essence 
(sára) de toutes les croyances et de toutes les pratiques. 

L'impersonnalité et l'abstraction apparentes de cette notion du divin ont 
dérouté la critique européenne qui admettrait aisément qu'Acoka ait donné 
dans ses inscriptions, gravées au profit du vulgaire, un aperçu volontairement 
superficiel dé sa pensée. L'erreur, à nos veux, est complète. S'il est un point 
que les analyses poursuivies depuis le début de cette V° partie tendent à 
mettre en évidence, c'est au contraire que les inscriptions d'Açoka expriment 
entièrement et profondément sa religion. 

Culte abstrait ? l| répond au moment oü l'idée d'unité a tenté de s'imposer 
à l'Inde sans être véritablement née d'elle. Mais cette abstraction est limitée 
par le fait que le système encadre une diversité territoriale des cultes, 
celle-là fort positive : en ce sens le culte impérial est concret. Il est 
d'autre part beaucoup moins impersonnel encore qu'abstrait, puisque la 
personne du Cakravartin en est le centre; la divinité n'a aucun besoin 
de prendre corps ailleurs d'une manière tangible; il lui est permis, en elle- 
mème, de demeurer insondable ; c'est justement une condition qui favorise le 
prestige du souveram: l'idée vient, à ce qu'il semble, des plus anciennes 
traditions du pouvoir (!), et son influence sur l'histoire du bouddhisme est 
actuellement bien loin d'avoir été mesurée. Mais il nous suffira ici d'observer 
que l'empire maurva marque une certaine discontinuité dans l'histoire indienne. 
L'évolution religieuse a alors perdu le pas un instant et n'est plus allée de front 





(1) Supra, p. 656, etc. 
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avec l'évolution politique. Les royaumes locaux avaient leurs dieux ; l'empire 
n'a pu qu'ériger en divinité le principe supréme au nom duquel il brisait ces 
séparations locales. La loi morale d'Acoka est donc bien à l'image de sa loi 
politique. Ce dharma se chargera à la longue de représentations religieuses, 
son abstraction un jour ne suflira plus, et le bouddhisme cinghalais lui-méme 
se donnera un buddha céleste, en qui Les rois pieux trouveront leur prototype ; 
mais la rançon de cette innovation sera de réduire le principe magique et sur- 
naturel du pouvoir royal à n'étre plus que le dieu d'une secte. Le dharma 
d'Acoka ne présentait pas cet inconvénient, qui eût été si fâcheux pour le fon- 
dateur d'un empire dont l'unité spirituelle était précaire. Son dharma, dans la 
mesure où il était un dieu, l'était surtout à travers sa personne, placée égale- 
ment devant tous ses sujets, par l'exercice paternel dè són autorité : et voilà 
le principe d’une divinité commune à tous, qu'un dieu traditionnel n'eùt pas 
été, même se posant en souverain de l'univers, comme Prajapati. 

On comprend mieux par là les accointances de la religion royale d'Açoka 
et du bouddhisme. 11 fallait au conquérant, répétons-le, un dieu impartial, 
sans préférences à l'endroit des dieux autochtones aussi bien que des dieux 
indo-europsens et une croyance qui ne les niát point, mais se posát en dehors 
et au-dessus d'eux, les renvoyant dos à dos et résolvant leur conflit par la 
confiscation de la priorité ; une religion enfia qui ne fût ethniquement ou par 
une longue tradition, caractéristique d'aucun groupe politique déterminé et 
exclusif. Laquelle des lors eüt mieux convenu que le bouddhisme au dessein 
d'Acoka? La convenance est même si parfaite qu'on en serait surpris, si elle 
ne se réduisait par l'hypothèse bien vraisemblable d'une action réciproque. 
Le bouddhisme primitif, dont il nous est si difficile de nous former une idée, 
n'était dans tous les cas essentiellement inféodé à aucune divinité sectaire, 
ce qui le rendait très malléable : son dharma était déjà une image approchée 
du numen transcendant que requérait et que suggérait la religion impériale ; 
mais il est impossible qu'iln'ait pas acquis au service de celle-ci beaucoup 
des caracteres qu'il présente à la date oà Acoka nous l'a laissé, définitivement 
lancé dans le monde, mais lancé, si l'on nous passe l'image, dans le sillage 
du pouvoir royal. La légende et l'épigraphie d'Acoka seraient confirmées à 
cet égard par le soin avec lequel les rois cinghalais, les plus constants 
zélateurs de cette religion, rattachent au souverain Maurya les traditions tout 
imprégnées de magie qui devaient rester le centre de leur rituel d'Etat. I] faut 
bien expliquer comment d'une secte avant tout éthique le bouddhisme s'est 
changé en l'une des plus puissantes religions politiques que le monde ait 
connues. D'autres souverains peut-être avant lui, mais en tout cas Agoka 
principalement et la demande d'un culte royal doivent être considérés comme 
la cause la plus active de cette métamorphose: aussi verrons-nous que le 
dogme s'est parallèlement modifié de manière à répondre à ces besoins, bien 
étrangers sans doute à la communauté primitive, Le plus clair des idées 
nouvelles concernant la personne surhumaine du Buddha, dans le Petit 
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comme dans le Grand Véhicule, n'ont pas d'autre origine. Les souverains 
indiens furent lokottara avant le Buddha et Gakyamuni n'a fait que suivre 
leur exemple. comme nous achèverons de le montrer dans notre appendice 
sur les Sept pas du Buddha. | 

L'histoire (autant qu'on l'atteigne) et la légende d'Acoka ne contiennent 
que les germes de tous ces développements ultérieurs, et le dharma cosmique 
y prime le Buddha. La mystique du stüpa le prouve assez: les reliques du 
Maitre n'ont pour rôle que d'animer les monuments par lesquels cette Loi uni- 
forme est implantée au centre dé chaque province, de chaque district de l'em- 
pire. Les stüpa portent dans toutes les divistons administratives l'image réduite 
et comme le reflet du stüpa de la capitale. S'il est vrai qu'ils recouvrent se- 
crètement le Meru, c'est même, nous l'avons reconnu, un double magique de 
cette capitale qu'ils dissimulent. Ils sontla marque de l'unité impériale. Celle- 
ci est traditionnellement une reproduction sur terre de l'unité du monde. Tel 
est bien aussi le stüpa : il amene la loi totale en chaque élément de son do- 
maine. Mais cette loi totale, nous avons déjà fait remarquer qu'elle n'est 
autre, Sous son aspect concret, que le cosmos correctement Conçu. Nous 
revenons ainsi au substrat de toutes les grandes religions asiatiques. Quelle 
que soit la raison dernière du monde, son fondement ou son absence de fon- 
dement, on n'atteint à la révélation supréme qu'en le conquérant ou en le 
surmontant en esprit dans sa totalité ; de cette totalité, l'empire idéal est la 
reproduction sur terre; les monuments royaux en sont une nouvelle réduc- 
tion ; quant au roi, il sera de ce fait méme l'image de la divinité, s'il en est 
une. Les ascetes, les initiés pourront aller tout droit au bien supréme. Le 
commun des mortels y tendra aussi, quoiqu'indirectement et sans concevoir 
clairement le but, s'ils se conforment au hon ordre politique, — en un mot en 
obéissant au roi. On a défini plus haut la capitale ou le temple royaux des 
mésocosmes. Ils se placent entre le peuple et le summum bonum, et lui font 
faire quelques pas vers celui-ci, méme quand le peuple, méme quand le roi 
en ignorent 1а nature ultime. N'est-ce point par l'exercice des vertus du 
siecle que le Buddha en personne, d'existence en existence, s'est progressi- 
vament rendu digne de l'illumination ? Doctrine commode, dont la mise en 
pratique par le souverain maurya nous montre par conséquent le bouddhisme 
au service d'Açoka plutòt que le contraire ; toutefois, n'oublions pas que les 
bons offices de cet ordre finissent toujours par être réciproques. 

On a vu comment lé culte impérial, avec sa cartographie administrative et 
sacrée, était en un sens plus attaché à la forme qu'au fond, L'important était 
de combiner les croyances locales et de les uniformiser sous l'idée d'un 
pouvoir central. L'abstraction constituait un faible inconvénient et n'ütait pas 
la vie au système, se trouvant compensée parle caractère éminemment concret 
de l'autorité royale au profit de laquelle elle s'exerçait. Ce qu'on voulait, 
c'était en tous lieux un signe uniforme qui ne supprimät pas, mais Qui coor- 
donnât au contraire les particularités de terroir. Le seul mérite du bouddhisme 
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à été, avec ses stüpa, de fournir ce symbole plus aisément qu'aucune autre 
religion de l'Inde (le Jainisme excepté, mais aussi ces deux confessions se 
disputérent-elles le patronage des rois du Magadha) et le système apparaitra 
dans tout son sens, de la base au sommet, si l'on veut bien se rappeler 
une fois de plus que les stüpa répartis sur les parcelles du cadastre sacré 
étaient placés sous la garde des génies de lieu, de ces yaksa oü l'on doit 
reconnaître, à la suite de M. Sylvain Lévi, une transformation accommodante 
des anciens dieux autochtones. 


* 
ж ж 


Il resterait à expliquer pourquoi le stüpa, monument royal et lié au sol, 
a pu se charger de tant d'éléments qui évoquent moins le rituel chtonien 
que l'astronomie : rappelons la forme de sa coupole, la valeur polaire de son 
axe, l'intervention du soleil, de la lune (et, à Ceylan, de joyaux caractérisant 
les planètes) dans son ornementation. Suffitzil de dire que le symbolisme 
impérial comme l'idée méme d'empire viennent de l'Ouest, où le culte s'était 
de longue date imprégné d'astronomie ? C'est un élément capital. Nous 
croyons toutefois quil est de meilleure méthode de ne pas trop charger 
l'hypothèse de l'emprunt. Les faits religieux indiens, souvent inspirés par 
l'exemple étranger, restent finalement de substance indienne: dans le cas 
présent, peut-étre l'évolution du mésocosme rituel nous laissera-t-elle saisir 
quelque chose de cette importante vérité. Tentons d'y séparer la donnée 
foncière de l'apport étranger. 

L'autel du feu, dans les Brähkmana, est assimilé à l'Année. Cette notion 
est déjà pour une grande part astronomique. Cependant la considération des 
mouvements célestes y est incontestablement de moindre importance qu’à 
sarnáth par exemple. lÏ est vrai qu'on nous parle des Naksatra, ou mansions 
lunaires et des constellations secondaires qui les accompagnent ; mais c'est 
au milieu. d'autres images, abondantes, colorées et qui attestent que les 
préoccupations des bráhmanes allaient avant tout aux opérations et manipula- 
tions rituelles, au spectacle de ce monde et enfin au désir de gagner les 
mondes supérieurs, conçus assez concrètement et sans que l'observation du 
ciel jouàt le róle principal en l'affaire: les eaux célestes et terrestres, les 
plantes, les oiseaux, les pluies, les parties du corps, les métres, nous sommes 
là dans un monde oü l'astrologie a sa place, mais à son rang (!). L'autel étant 
le monde, ses fondateurs ont choisi à titre de symboles de ce dernier ce qui 
présentait à leurs yeux le plus d'importance. On ne peut se le dissimuler, 
l'image qui en résulte est lourde de substance terrestre, et prés du sol, 
encore que le rite aboutisse à une conquéte spirituelle d'un ordre plus 





(1) Catapatha brahmana, x, 5, 4; SBE., vol XLIIT, p. 381 sq. 
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élevé. Toute la magie préhistorique tient dans une construction écrasée et 
complexe, qui s'appuie si largement sur cette terre, dont elle prétend absor- 
ber l'essence. 

Passons au pilier de Sárnàth. La discontinuité est manifeste : d'un si riche 
contenu, pratiquement rien n'est conservé. Le chapiteau est lui aussi le 
monde, mais tracé tout entier à l'aide d'abstractions. Les astres, dans le 
nouveau systeme, mesurent et produisent si bien les choses que le simple 
schéma de leurs conjonctions suffit à représenter la création en sa totalité. 

L'astronomie avait assurément conduit, entre temps, à d'autres idées que 
celle de là pesante superposition dés étages cosmiques. On considère mainte- 
nant davantage l'aspect total du monde : l'observation des orbes décrits par les 
astres dans le ciel communique aux images une forme plus intellectuelle, plus 
impérieuse aussi. A Sárniüth, on а décrit le monde en représentant seulement 
ses lois, ou si l'on veut les forces qui le régissent dans le temps et le font être. 
Ce n'est qu'une épure magique, au lieu de la masse pesante des autels du feu 
avec leurs symbolismes concrets. L'horizon spirituel n'est plus le méme. 

Ce n'est pas qu'aucun rapport ne se décèle : les quatre planètes du pilier 
aux lions figurent encore les saisons, présentes déjà dans l'autel, et les deux 
monuments sont l'un et l'autre mystiquement l'Année. Mais cela n'implique pas 
que le second dérive directement du premier, Deux considérations détour- 
neraient de le croire. D'une part, en effet, il ne subsiste aucune trace des 
intermédiaires qu'il faudrait nécessairementsupposer ; d'autre part, le style du 
monument est nettement marqué d'influences occidentales. Ce que son 
symbolisme offre de nouveau vient donc probablement de la méme source. 

À certains égards, le probléme se pose, en Mésopotamie, dans les mémes 
termes que dans l'Inde. Les plus vieilles ziqqurrat, comme celle dont nous 
avons emprunté la description à M. WooLLEx, ne réfléchissent qu'une 
cosmologie rudimentaire et fort matérielle, partie du sol, pour ainsi dire, et 
ne se représentant le monde que comme la superposition de quelques couches 
épaisses (terre, air, océan céleste ; eau, terre, ciel, étc.), À ces monuments 
archaïques s'opposent les tours des sept zones avec leur symbolisme plané- 
tare; comme le pilier de Särnäth, elles sont le produit d'une cosmologie 
devenue plus astrologique. Mais là, les intermédiaires existent. et l'on suit 
dans la théorie du monde l'évolution dont ils fixent les étapes. Cosmologie et 
édilices sont d'abord plus pesants, plus écrasés, tout l'intérét restant sur terre 
ou prés de terre. Le ciel méme est encore bas. Mais les débuts de l'urano- 
graphie reléveront bientót cosmologie et monuments, en leur ajoutant, vers le 
haut, des parties où se traduira un élan plus audacieux de la pensée. 

Du côté de l'Inde, ce qui décélerait déjà l'emprunt, outre l'argument artisti- 
que, c'est qu'avec le pilier aux lions l'archéologie arrive du premier coup au 
symbole le plus abstrait et le plus dépouillé. Ce qui prouve ce méme emprunt, 
c'est qu'elle ne s'est pas maintenue à ce point d'abstraction, atteint au contact 
de l'Iran, longtemps aprés que l'uranographie habylonienne, dont l'Iran a hien 
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hérité quelque chose, eüt réalisé ses symbolismes planétaires. Si l'Inde avait 
continué à ne sculpter que des piliers de ce style « persépolitain » ët de cette 
facture astronomique, ç'aurait êté que l'influence étrangère l'eût entièrement 
convertie. Mais il n'en a rien été. Un tel monument demeure épisodique. 1l 
marque par sa forme et son sens l'apogée de l'action des cultures occiden- 
tales. Leur apport, qu'il matérialise st heureusement, s'est vite intégré dans 
la tradition locale, sans effort, par l'heureux génie d'une race longtemps 
ouverte à toutes les influences parvenues jusqu'à elle, ét d'autant mieux 
qu'elle n'a jamais cherché m à les dater ni à les authentifier. 

Reprenons la série architecturale: nous allons y constater une prompte 
assimilation де la donnée d'emprunt. Avec les idées nouvelles, l'intérét qui 
de tout temps s'était attaché à la substance et à la fruste structure du monde 
est supplanté ou du moins dépassé par celui que prennent les parties hautes, 
astronomiques, du schème ; en même temps l'observation des corps et des 
phénomènes célestes conduit à une idée plus régulière et plus géométrique 
de la forme de l'univers. Mais n'est-ce pas là en peu de mots tout ce qui 
sépare le stüpa de l'autel ou de la tombe de l'agnicit brâhmaniste ? Ces 
constructions brâhmaniques étaient à l'image d'un homme ou, pour voler au 
ciel, d'un oiseau, tout en constituant des microcosmes : vieilles implications 
rituelles, partant d'un état rudimentaire de la religion, bien que des notions 
plus raffinées s'y fussent adjointes. Le premier stüpa sera encore massif, 
comme l'autel et comme la tombe ; commé eux il seratoujours un corps substi- 
tué ; mais sa forme extérieure reproduira l'idée que l'on s'était faite, dans 
l'intervalle, de l'hémisphère céleste, tracé sous nos yeux autour du pôle par 
la course des astres. Autrement dit le stüpa, bien que se rattachant à tant 
d'égards à la tombe et à l'autel brähmaniques, s'en sépare par l'intervention 
d'une symbolique urauographique, dont nous avons trouvé dans le pilier aux 
lions l'expression la plus pure. Mais le stüpa en est une application mélangée. 
Les deux traditions s'y rejoignent et s'y pénètrent l'une l'autre : au pied de 
la lettre, on peut bien lè dire — à moins que toutes nos conclusions antérieures 
ne soient fausses — puisque le pilier est une image du support cosmique, 
que l'Inde nommera le Meru, et puisque nous avons dü reconnaltre ce 
dernier au cœur du stüpa. Ce ne serait pas la définition la plus inexacte du 
monument bouddhique, que de le dire un autel cosmique, pareil à ceux des 
Brühmana, mais remodelé sur des considérations uranographiques et percé 
en son centre du pilier de Sárnáth. Qu'est-ce en effet, sinon une coupole 
de pierre tournant autour d'un pilier identique astronomique, que ce stüpa 
cinghalais d'oü sort une harmikà avec quatre soleils sur ses quatre faces, 
chacun enrichi en son milieu, comme les rosaces de Sárnüth, d'un cabochon 
* planétaire », tandis qu'au sommet la roue faltiere et l'anneau de cristal 
complétent l'absolue similitude des deux polyèdres de référence? 

Ces antécédents expliquent d'ailleurs bien des vicissitudes de l'histoire du 
stüpa. L'astronomie avait sugzéré des superpositions de cieux de plus en plus 
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abstraits: on n'a eu qu'à faire un nouveau pas pour la dépasser elle-mème. 
Les mondes les plus élevés, au delà du svstème planétaire, seront désormais 
composés de pure substance intellectuelle, et la terminologie bouddhique 
en етоірпеға, lorsqu' elle les fera par exemple culminer avec «la sphere 
où il n'est trace ni d'une conscience ni d'une absence de conscience » 
(nevasannanasannayatamna). 

Nous l'avons déjà observé, à mesure que ces « paradis » ont crü en nombre 
et en importance, le centre de gravité de l'édifice sacré s'est corrélativement 
éloigné du sol. Le même mouvement d'esprit qui avait soulevé en une coupole 
régulière la tombe écrasée de l'agnicit, pour produire un stüpa, a par la suite 
étiré ce dernier en hauteur, au-dessus de lui-même, en surchargeant l'axe 
au détriment du dôme d'où il jaillit: pour finir, on aboutit â l'énorme tour de 
Peshawar, telle que les Chinois la virent, et telle qu'ils nous la décrivent. 


AN 


Somme toute, le contact de l'Inde avec l'Occident aux temps bouddhiques 
n'a fait que häter une évolution dont les premières phases étaient déjà 
impliquées dans la symbolique des Brähmana: cette conclusion, à laquelle 
conduit l'examen du schéma spatial dérivé de l'astronomie, est pleinement 

confirmée par l'examen du symbolisme chronologique déjà élucidé dans 
le cours de ce chapitre. Les temples indiens complexes sont des chrono- 
grammes; le stüpa lui-méme, réparti entre les orients, en est un aussi ; le 
pilier de Sárnáth, avec ses levers héliaques est comme un gnomon composé 
qui marque conjointement les Jours, les saisons et l'année; l'autel védique 
nous est apparu comme l'année étalée sur le sol ; les constructions mésopo- 
tamiennes enfin, avec leurs chapelets de créneaux-ziqqurrats, ornés de 
rosaces planétaires, sont des alignements de levers astronomiques, donc 
apparemment de dates, et elles préparent clairement le symbolisme indien. 
Ajouterons-nous que la transition est matériellement attesiée sur les plus 
anciens monuments indiens, comme à Bhärhut, par la présence d'un chapelet 
de créneaux à merlons, du twpe assyrien (avec naturellement l'intervention 
probable d'un intermédiaire iranien) sur la balustrade formam la ceinture du 
dôme « céleste » du stüpa ? On rapprochera nécessairement ce dispositif à la 
fois du crénelage mésopotamien et du cercle des pierres de clôture magiques, 
figurant les nuits à la périphérie des agni; et l'on évoquera aussi une fais 
de plus le compas geomantique et le palais « astral » des Chinois. 

Le dernier point qui présenterait quelque incertitude serait l'exacte relation 
de ces allégories structurales et de la religion royale que nous avons cons- 
tamment retrouvée derriere elles. Voiei comment il nous semble que 5 explique 
ce rapport. La royauté est l'origine des temps comme celle de l'espace : c'est 
un principe général déjà établi et sur lequel nous n'aurons pas à insister (!). Mais 





(*) Supra, p. 697-695, etc. 
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une correspondance positive, le confirmant concrètement, bref une preuve 
indépendante de nos thèses d'ensemble serait la bienvenue, au terme de cette 
partie de nos recherches, où l'on s'est souvent éloigné des sentiers battus. Or, 
cette preuve existe, et elle va fortement étayer les définitions que nous venons 
de donner, Les monuments royaux, disions-nous, sont des chronogrammes, 
ce qui revient à dire des calendriers, et ce sont des calendriers dont tous les 
éléments se trouvent disposés magiquement sous la dépendance de la personne 
royale. Mais il est constant que l'un des principes religieux du pouvoir sou- 
veräin, aussi bien dans l'Inde qu'en Chine, a consisté dans l'institution d'eres 
dynastiques et, notamment en Chine, dans l'imposition aux vassaux d'un 
calendrier impérial. Par ces pratiques symboliques le monarque prenait pos- 
session du temps, ou de l'ordre cosmique, et l'amenait sur la terre, sous son 
autorité, ainsi fondée de [a manière la plus solide (#}. L'érection d'un monu- 
ment chronographique, comme il nous semble que sont la plupart des temples 
royaux indiens, et l'instauration d'un calendrier sont ainsi deux opérations de 
méme sens, qui ne visent qu'à manifester la divinité des rois: le calendrier 
qu'ils imposent est le signe et l'instrument de l'ordre divin qu'ils font descen- 
dre sur la terre et leur palais ou leur temple royal, par sa contexture mysti- 
que, n'est lui-même pas autre chose qu'un calendrier perpétuel. 


CHAPITRE X. 
Lg CHA0NOGRAMME DU STÜPA ET SES NICHES À BunnpHa. 


Mettre au centre d'un édifice ua axe symbolique latéralement orné d'une 
conjonction astronomique et saisonnière à chaque orient, comme on le fit au 
Mahästüpa cinghalais, c'était emprisonner dans la coupole de celui-ci 
l'a arbre» du temps avec ses branches orientées; donc, placer les secteurs 
du monument non seulement sous le signe des quatre points du monde, mais 
de ses quatre temps. Suivant les principes de composition architecturale que 
nous venons d'analyser, ce stüpa se présenterait à nous divisé en quartiers 
aussi bien dans la durée que dans l'étendue ; c'est-à-dire que ses portions se 





11. М. Н. Мазғеко Га bien montré en ce qui concerne la Chine, les anciens ne 
distinguaieut pas entre ciel et année, astronomie ét calendrier. e Quand Yu Hi 
Җ H découvrit la précession des équinoxes on déclara qu'il avait fait du Ciel le Ciel 
et de l'Année l'Année. Ayant lui les Chinois voyaient dans ces deux termes les faces 
d'une méme notion et tous leurs efforts pour préciser Le calendrier aboutissaienr à 
chercher les nombres permettant de passer constamment de l'un à l'autre », Astron. 
china loc. cil., p- 277. De mème, pour lès Brahmana, Prajapati, qui est le Monde, 
wat aussi l'Année: c'est une seule et méme chose. La pensée indienne et [a pensée 
chinoise nous semblent là toutes proches. 
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référeraient à des âges dilférents, la totalité de l'édifice reconstituant par 
son ensemble une unité cyclique complète et autonome de temps cosmique. 
Ces inférences sont assez bien appuyées par l'archéologie du monument, 
dès ses plus hautes attestations dans les textes. 

Les descriptions de la fondation du Mahäsiüpa que nous conserve le 
Mahävamsa, nous montrent en effet le roi, « plein d'un empressement joyeux, 
saluer et vénérer, en passant de l'un à l'autre par une progression régulière, 
quatre grands Moines, libérés des üsava, qui s'étaient placés aux quatre 
points cardinaux » : 


Catuddisam thite tattha mahäthere anâsave 
vandilvá püjavitva ca suppatito kamena so... 


ll venait justement de déposer huit briques sacrées aux huit points du 
compas, à partir de l'Est, pour amorcer la construction (!). Ce passage atteste 


(f) Mahavamsa, xxix, 64 (cf. 57 sq.), ed., p. 331, transl., p. 195. Sur le symbolisme 
magique de la fixation des orièuts « horizontaux » qui assure la descente de la béné- 
diction divine, ef. supra» p. 710 51., 767 sq., eic., et comparer, à Ceylan (à une date 
plus tardive!, les dispositions de la grande cérémonie pour l'obtention de la faveur du 
Buddha, sous le règne de Parakkamabähu ll (1236-1271 A. D.): ce roi fait exécuter le 
rite essentiel 

lassam lassam disávam lu thatva {Һа nirantaram 

buddhasantim karontehi nandividhipurassaram 

Balibhojaicajetthehi.. 
н раг без Anciens [du clan] Balibhojaka, qui. en se plaçant à tous les points du compas, 
sans intervalle, produisirent en cet endroit la bénédiction du Buddha, à la façon du 
nündin » (Cülavamsa, txxxv, 50751, ed., p. 4765 transl, Il, p. 164]. M. GeiGen commente: 
a L'ex pression santim kar (du skr. $anti) montre que la táche de ces gens était d'inter- 
cepter taute influence des malins esprits, qui eussent voulu troubler le cours de [a céré- 
monie. Nandividhipurassaram le confirme : dans le drame indien le nàndin est l'acteur 
qui, dans le prologue, à la charge de la prière introduetive (ndndi!, grosse de béné- 
dictions ». 

M. Geen à traduit en rapportant nirantaram à karontehi à... taking their 
stand at the divers regions of the heavens... [they] procured without ceasing the 
blessing of the Buddha»; il prend ce nirantaram, (exactement : є ininterrompu ») en 
acception de temps, La eonstruction nous paraltrait réclamer autre chose ; « without 
ceasing » est le sens le plus courant de l'adverbe, mais ici l'enjambement, qu'im- 
plique la traduction de M. Geicen, nous semblerait rompre lé sens et ôter au premier 
vers Tout celui qu'il nous parait avoir: u іра руа Маа nirantaram : [de point en 
point, un à un au complet], ils se mettent à tous ces points sans intervalles. Ce 
qu'on nous décrit là, c'est la formation progressive d'un cercle magique, fermé de 
partout; c'est toute l'elficacité qu'en exprime donc niranfaram, dans l'espace et под 
originellement dans le temps. Mais du coup, la « bénédiction » du Buddha sera aussi 
acquise «sans arrêt». ce qui sera la conséquence de l'absence, dans l'espace, de 
toute interruption de la protection magique, car l'espace et le temps interfêrent èt la 
plénitude du cercle réalise magiquement la plénitude d'un cycle de la durée, Est-il 
suffisant, par ailleurs, de traduire buddhasanti par «the blessing of the Buddhas? 
"o n ung E mais le mot fait image, surtout en ce passage, avec plus 

que ne La remarqué M. Geicen, Il semble bien qu'il s'agisse d'un véritable 
mandala : оп сотрагега en effet avec cette protection « à tous les points cardinaux » le 
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donc en premier lieu l'i incorporation des points cardinaux dans le diagramme 
de la structure; mais aussi, les affinités de celle-ci avec le temps ne laissent 
pas de ressortir de l'accent qui est mis sur le passage rituel d'un orient 


«tour par la droite » encerciant une ville et la plaçant ainsi sur un terrain magique d'où 
les dangers ét les malheurs sont exclus, par la force de formules que l'on répète pendant 
la procession [les paritfa, cf. transi., l. p. 98, 155» 170: ll, p. 177- Ces cérémonies, 
dit M. Gergens sont évidemment dérivées de la magie populaire. À, p. 98, n 3]: on se 
reportera également à ce que nous avons dit de la ville magique placée au céntre 
des huit directions et à ce passage de la chronique du régne de Parakkamabàhu II: 

allana vaddhilass" evam sáüsanassa surakkhanam 

katlukamo maharáaja rajadhanim samaniato 

mahalheranam atihannam afthavalanavádsinam 

:amgharame рала кага datva lesam tato pana 

parikkharehi sabbehi mahüpnjam ca káravi- 
* Dans son désir d'assurer protection à l'Eglise restaurée par lui, ce grand Roi, tout 
autour de sa capitale, construisit pour les huit grands Abbés des huit sanctuaires... 
de nombreux monastères... et les leur donna, puis il institua une grande cérémonie 
cultuelle, ornée de toute la pompe imaginable » [Lxxx1và 17-21, ed., 1l, p. 469; transl., 
M, p. 155]- М. бис ne voit pas à quoi peut se rapporter la mention de ces huit 
sanctuaires: Ces fondations à leur profit «tout autour de la demeure royales 
(rajadhénim samantato), suggérent qu'ils sont mis en rapport avec les orients (et leur 
nombre confirmerait cette vue), en un mandala clos où la protection magique [rakkhana, 
rakkha, cf. sk. raksapa, raksa, ete.] est réalisée dans les huit directions de l'espace. 
D'autre part je roi lui-même, dans le texte, n'est jamais nommé explicitement un futur 
Buddha. Mais qu'à ce moment des idées de cet ordre aient eu cours auprés de lui, 
c'est ce que prouve le vœu de devenir Buddha prété à l'un de ses officiers [Lxxxvt, 
q: ed., Il; p. 482 5 transi., ll, p. 171] et le titre de Bodhisativa assumé par son propre 
fils TI 35, ed, ll» p. 456 ; transl, 11» р. 386]: N'oublions pus ealin que la 
religion royale cinghalaise admettait de longue date la prétention à une e Terre 
de buddha =, óu mieux à « l'étage de Buddha » [buddhabhiümi, cf. BEFEO., XXXIT, p. 363 
5q.)|, Tous ces éléments de doctrine ët de culte envisagéss i! est difficile d'échapper à 
l'impression que le cercle magique de la « santi du Buddha » (buddhasanti établi par 
Parakkamabálhu || ne contenait pas au moins une allusion au terme classique de 
santipada «lieu du calme », désignation du Nirvâna [cf. Aügutlara лікауа, ей, 
РТ5., 1l, 18, oà bhikkhu santo. santipade ralo, « le moine apaisé, qui s& complait au 
lieu de l'apaisement », est comparé au Buddha vainqueur de Mara *i]. Quoi qu'il 
en soit, le «lieu suprème de la paix du Buddha» domine ici le système des orientis 
horizontaux, dont la fixation rituelle sert visiblement à le localiser en leur centre: et 
C'est la formule même de la géomancie transcendante que nous retrouvons ainsi. Elle 
reste. on le voit, inséparable de la « procession s des orients (pradaksinä) génératrice 
du cercle magique, par lequel le temps s'introduit dans le groupe des orients en les 
réunissant, et en en faisant un groupe aménagé et accessible suivant une lai d'énumé- 
ration = lai distributive et constitutive à la fois. 


(n) Motion towe proche, dw moina quami à ja forme ob slie s'exprime, de celle que le mahāyāma (notamment dani 
le Letur de la Bonae Loi ) s'est lalia da [ш medion par lagaele axes * aaints s, au milieu d'un mamdala idéal. 
W'ulramt comme une replique da Buddha vazingueur de Mars, au Bodhimands. La cercle magique du rai cinghabais 
aurait-il prétendu représenter non pus simplement le nirvans, * séjour de l'apaisement +, mais plus précisément la 
* plate-lnrase du l'Ulbuiminetion s, à Bodh-gurs, où l'on adoratt ce Buddha vainqueur de Mire, qui ext précisément 
Bem a Le soutien des Hoja de la Droite Leie? (cd. Cuavanmes-S, Liv. fanri chimia е Вејл зара 
RHR., 18961. 
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à l'autre, dans un ordre continu et obligé (kamena). Biea avant que le boud- 
dhisme ne vint à Ceylan, le rituel bráhmanique avait en elfet institué la cou- 
tume de lier, lors de la préparation du émaçäna, la purification par les régent: 
des quatre orients au tracé symboliquement réglé dans le temps d'un sillon 
sur les quatre faces, à l'aide d'un attelage de six bœufs. Le Catapatha 
brühmana fournit ce commentaire : « six saisons font un ап; il l'établit donc 
solidement sur les saisons, sur l’année » (!). Ainsi, dans l'exemple bráhmani- 
que, le tour des points cardinaux était déjà étroitement associé à la période 
annuelle ; le parcours rituel des orients, tel qu'il fut observé au Mahästüpa, 
n'a-t-il pas dû avoir une valeur analogue, surtout si l'on se souvient de 
l'adjonction ultérieure, sur les quatre « soleils » de sa cime, des pierres 
précieuses Où nous avons reconnu l'emblème de levers héliaques inaugurant 
les saisons ? 

Aux huit briques de Dutthagämani on pourrait aussi comparer les briques 
utilisées au moment oü l'on mettait en train le gmacçäna : une au centre. et un 
groupe de trois à chaque point cardinal ; « elles sont treize, ditle Brühmana, 
car l'année a treize mois: il l'établit ainsi solidement sur les saisons, sur 
l'année », Groupées trois par trois aux orients selon les saisons, dont elles 
sont les mois, ces briques composent autour du centre mystique un diagramme 
quadrangulaire, oü il nòus sera maintenant permis de reconnaître l'interpéné- 
tration annuelle du temps et de l'espace. Le Mahàávamsa, qui est une chroni- 
que et non un traité rituel, se montre moins explicite quant au schème 
religieux. [témoigne cependant que le plan reposait sur un système rayonnant 
de secteurs orientés, fixé aux quatre points critiques de la révolution annuelle : 
brefsurle cosmogramme typique que nous avons si souvent analysé. 

Une dernière remarque : c'est par le Nord-Est que Dutthagämani acheva 
son tour d'horizon rituel, Ce fait implique nécessairement qu'il l'ait commencé 
à l'Est et poursuivi dans le sens de la pradaksina : Est, Sud, Ouest, Nord, et 
le Nord-Est pour terminer. 

ss suppaitlo kamena so 
pubbuttaradisam santva… (?) 


Il à donc appliqué le rituel normal des cérémonies cultuelles pour les 
vivants et non l'ordre inverse, adopté au contraire dans les cérémonies 
funéraires, où le tour s'exécute par la gauche ( prasavva) : Quest, Sud, Est, 
Nord — à l'opposé de la pradaksinä. Le Catapatha brähmana, par exemple, 
prescrit une pradaksinä pour la fondation d'un autel du feu, etun prasavya 
lors de l'érection de l'autel cosmique funéraire que constitue le tombeau 





i Catapatha brahmana, xui 8, 3: 7; SBE., XLIV, р. 475. Sur le passage successit 
d'un orien! â l'autre jusqu'a la conquête du point d'en haut, 
progression irréversible qui est l'ex | 
des Asuras ВЕЕЕО., XXXIL, р. 436. 

(3) Mahavamsa, xxix, 64-65. 


: sous la loi d'une 
pression méme du temps, ef. la lutte des Deva et 


brähmanique (!). Eu égard aux controverses qu'a suscitées la destination du 
stüpa — édifice cultuel ou édifice funéraire — on observera que c'est là, dans 
la chronique pálie, une indication précieuse. Le grand stüpa royal de Ceylan 
n'a pas été construit comme une sépulture, mais Comme un sanctuaire: ce 
n'est pas à un mort mais aux vivants, ou à un vivant que la fondation se 
rapporte. Son pouriour est parcouru non point régressivement, mais dans 
l'ordre même des temps du Monde, ordre qui mène au ciel. 
* * 

En fait, la structure chronologique du stüpa n'a tendu qu'à se préciser 
et qu'à s'affirmer par la suite, au cours des transformations typologiques suc- 
cessives du monument. Dès l'exemple cinghalais, nous entrevoyons une dis- 
tribution daas le temps de son périmètre ; mais il est en tout cas certain que 
ce principe d'interprétation fondé sur la synthèse spatio-temporelle (oü se 
trouve en regle générale, selon nous, la clef des architectures indiennes), 
expliquera seul l'évolution iconographique du monument, telle qu'on a pu 
l'observer depuis le Gandhära et l'art de Mathurä jusqu'à une réalisation 
aussi complexe et refouillée que le Barabudur. A cet effet, nous examinerons 
principalement l'histoire des statues dont on l'a orné, bientôt logées dans des 
niches, dont le nombre, de bonne heure, s'était fixé À quatre, mais qui se 
sont ensuite multipliées jusqu'à la prolixité du grand édifice javanais. 

М. R. D. Bane expose avec clarté les premières phases de cette 
transformation dans son intéressant article Stupas or Chaityas : (*) « l'addi- 
tion d'images de Buddha ou de Bodhisattva sur les. bases, piédestaux et 
tambours des stüpa gandhäriens a trait, dit-il, à l'histoire de la plastique plutôt 
que de l'architecture indienne. Mais l'adjonction de niches ou chapelles aux 
quatre points cardinaux a conduit à une modification proprement architec- 
turale de l'aspect du stüpa médiéval. Le premier exemple de ces niches sur 
les quatre faces est un spécimen de stüpa venant de Mathurä et remontant à 
l'époque Kusana (*). Le tambour est circulaire, mais sur les côtés se trouvent 
quatre niches contenant chacune une petite fizurine de Buddha, assise, les 
jambes croisées ; toutes sont dans la méme attitude... 

« Ces niches latérales étaient la plupart du temps occupées par des images 
de Buddha dans une posture uniforme, mais peu à peu leurs gestes se 
différenciérent et les quatre Buddha eurent les mains dans les poses conven- 





(1) Catapatha Bri, autel du feu: vi, 3, 24 9 sq. ; SBE., XLI, p. 327 $q- 5 sur une 
petite divergence, cf. ihid., n. 2, p« 329 ; tombe : xiii, 8, 3a 6 sq«; SBE« XLIV, p« 431 
Sq. [tour par la gauches prasavya : W. S. E. №. | 

(3) R. D. Baxenm, Stupas or Chailyas, Modern Review, val, XLIII: n? 2, Fehr., 1928, 

* 439-144. 
i (*Y J. Ph- VoagL, Catalague aj Ihe Archaeological Museum al Mathura, Allahabad, 
1910, n^ 4 et 3» p. 166-168 et pl- iv. 
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tionnélles que les bouddhistes nomment bhüntisparça® …, d harmacakra s 
abhava" ... ev varada-mudrü. .. » (!). 

Ces Buddha adossés au stüpa évoquent l'un des premiers dispositifs 
cultuels que l'Inde bouddhique ait connus, à savoir le groupe des quatre 
Buddha qui oat présidé aux phases de cette période cosmique : Krakucchanda, 
Kanakamuni, Kàcyapa et Cákyamuni enfin, dont Ia loi dure encore. L'ancien- 
neté du culte voué à cette tétrade est attestée par la manière dont en parle 
HivAN-TsANG, qui l'a rencontrée un peu partout dans l'Inde. Ses descriptions, 
nous semble-t-il, la montrent nettement antérieure à l'invention des images. 
En vingt passages, il mentionne à l'endroit où se sont assis les quatre Buddha 
passés », auprès de «celui où ils ont marché pour faire de l'exercice ». Ces 
sites sacrés sont presque toujours accompagnés d'un stüpa ruiné, à demi 
enfoncé dans le sol et que [a tradition locale attribue à Açoka : c'est pour 
l'ensemble un brevet d'ancienneté. Mais l'argument le plus frappant est que 
le pèlerin chinois ne parle, en ces divers endroits, que de «la place où les 
Buddha se sont assis» et de « celle où ils ont laissé la trace de leurs pas»; 
d'images, pas un mot, sauf une fois ou il écrit: «les quatre Buddha passés se 
sont assis sous cet arbre; aujourd'hui, on voit encore les statues de ces 
quatre Buddha, qu'on a représentés assis» (2). Or, on sait qu'avant toute 
apparition de la figure du. Buddha dans l'iconographie gandhärienne et dans 
celle de Mathurā, des bas-reliefs anciens ont évoqué les Buddha passés en 
les représentant allégoriquement par leurs trónes vides. Le témoignage de 
HiuawN-TsANG se rapporte donc probablement à des sites sacrés où l'on avait 
yénéré le siege des quatre Buddha et leur « promenoir », avant qu'on n'eót des 
statues à installer autour de l'arbre sous lequel ils s'étaient assis. 

Les Buddha du passé sont normalement figurés tous quatre dans la méme 
attitude. Leurs statues adossées à un arbre, telles que les a vues HIUAN-TSANG, 
ont ainsi des analogies marquées avec le premier dispositif iconographique au 
pourtour des stüpa, que nous rappelait à l'instant M. Banenit et où les quatre 
Buddha adossés offraient une mudrà uniforme. Il faut s'attendre par consé- 
quent à ce qué ceux-ci ne soient autres que Krakucchanda, Kanakamunt, 
Кас̧уара et Gautama, installés autour du stüpa comme ailleurs autour de 
l'arbre sacré. 

On dispose sur ce point de quelques indications assez anciennes, 
notamment à Sancti: Sir John. MansuaLL décrit, aux quatre orientis du grand 
stüpa, quatre images de Buddha en haut-relief, dont il est précisément question 
dans une inscriptron Gupta (450-51 p. C.), gravée dans la balustrade 
inférieure (*). Le document relate des dons faits par la dévoté laïque 


(1) Basenr, loc. eit-, p. 1425-143". 
(3) RBEFEO,, XXVIIH, p. 371. 
(2) Y. Mansmatt, Guide lo Sanchi, p. 35 et 77. 
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Harisvämint, et entre autres celui d'une somme affectée à l'entretien de 
lampes devant «les images des quatre Buddha» jalonnant le passage à 
pradaksinà du stüpa. Or ces statues, fort endommagées par le temps, pré- 
sentent, contrairement à ce qu'a pu eroire CUNNINGRAM (!), toutes également 
la dhvána-mudrá (les jambes croisées à l'indienne, les mains l'une sur l'autre 
à plat dans le giron, la paume en haut). CunxINGRAM reconnaissait en elles 
Krakucchanda, Kanakamuni, Kāçyapa et Gautama. Avait-il raison ? L'ins- 
cription parait en tout cas dénoter quatre personnages distincts. Sont-ce bien 
les Buddha du passé ? À moins de recourir aux Jina du Maháyána, on voit mal 
ce qu'ils seraient d'autre, et la date de La fondation comme l'uniformité des 
attitudes favorisent peut-être moins сеце hypothèse que la précédente. La 
disposition s'est d'ailleurs conservée en Birmanie, avec l'exacte valeur que 
lui attribuait CUNNINGHAM. Sur le dôme des anciens stüpa de Pagan, quatre 
niches marquent les points cardinaux et Taw Seis Ko précise : a Dans chaque 
niche s'abrite une petite image de Buddha, dans l'attitude de la prédication. 
Ce sont (en páli) Kakusandha, Konagamana, Kassapa et Gotama » (*). Le Shwé 
Dagon, å Rangoon, passe pour contenir å la fois des reliques de ces quatre 
Maitres disparus (*). Enfin l'Ananda de Pagan, édifice complexe dont l'analyse 
reste à faire, mais dont le dôme plein répond exactement à un stüpa étiré en 
hauteur, a encore quatre Buddha gigantesques sur les faces du massif intérieur 
supportant ce dôme et on leur donne les noms des quatre Buddha du 
passé (*). 

M. BaNERN a mis en lumière les origines magadhiennés des monuments de 
l'Arakan et du Pégou. I! les fait dériver d'untvpe de siüpa attesté par exemple 
sur le site de Bodh-gay& et qu'il décrit amsi: «quatre niches sur les quatre 
côtés occupent au pied tout le pourtour, avec au-dessus d'elles, sur chaque 
face, une rangée de quatre stüpa en miniature; le haut seulement a reçu la 
forme d'un stüpa » (^). Ces indications achèveraient de prouver que les 
identifications traditionnelles des Buddha du passé rapporiées par Taw SEIN 
Ko remontent, avec le type des monuments de Pagan auxquels elles 
s'appliquent, à la tradition ancienne de l'Inde centrale. 

M. BANERII se réfère par surcroît à une combinaison, elle aussi attestée à 
Bodh-gayä, et qui lui rappelle « l'image auspicieuse de tous cótés » (pratimá 
sarvatobhadrikä) des Jaina: ce sont, autour d'un pilier central, quatre 
images de Buddha, avec chacune un petit canya à ses pieds. On ne peut 
manquer d'observer combien ce dispositif adossé à la colonne mediane se 





(1) À, Cunninonam, The Bhilsa lopes, London, 1854, p. 191 sq. 

(2) Taw Sein Ko, The evolution of the Burmese Pagoda, in Burmese Sketches, 
Rangoon, 1913- 

() F&naussos [-Bunagss], Hislorv of Indian and Eastern Architecture, |, p. 63. 

(O H: Yure, Mission... lo Ihe Couri of Ava, p. 39. 

(5) Loc. cit., p 1436. 
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rapproche de l'arrangement cultuel décrit par Hiuaw-TsANG. Les quatre 
caitya, un pour chaque Buddha, appuient l'hypothèse que nous avons là aussi 
sous les yeux les quatre Maltres accomplis de notre période cosmique. 

Enfin ces quatre « memorials» joints aux Buddha adossés ne pourront 
manquer de rappeler une page bien connue de M. Sylvain L£vi : 

u C'est au souvenir d'Açoka que le Népäl rattache... ses monuments les 
plus anciens. Pendant son séjour dans la vallée, l'auguste pèlerin aurait érigé 
cinq éaityas l'un au centre de Patan, les autres aux quatre points cardinaux 
à l'entour de la ville. Acoka aurait voulu commémorer, par chacun de ces 
Éaityas, la date initiale de chacun des quatre àges (yuga) du monde. Si peu 
fondée que soit la légende, elle justifie du moins la désignation appliquée à 
ces monuments: Ce ne sont pas des stûpas, puisqu'ils ne recouvrent pas de 
saintes reliques, mais simplement des aityas, des monuments, au sens rigou- 
reux du mot, destinés à évoquer de pieuses pensées. Ces Caityas des quatre 
points cardinaux existent encore, intacts dans leurs grandes lignes et leur 
aspect général ne contredit pas la tradition : un hémisphère massif de terre, 
garni d'un revêtement de briques, bordé d'une plinthe également en briques, 
qui pose sur un trottoir circulaire. Quatre chapelles disposées aux quatre 
points de l'espace, s'adossent à la calotte sphérique et s'y encastrent ; chacu- 
пе d'elles contient l'image de l'ua des quatre Bouddhas «cardinaux ». 
L'hémisphére est couronné par un cube de maçonnerie peu élevé qui supporte 
une pyramide massive de briques, étagée en treize sections. » (!) 

Nous sommes à présent en mesure de mieux comprendre ces dispositions. 
Aflecter à chacun des points cardinaux un monument commémorant la date 
initiale d'un des quatre âges du monde, c'est reconstituer architecturalement 
le schéma spatio-temporel, objet des précédentes recherches. Les orients 
n'y sont pas simultanés, mais datés, ce que symbolise leur prise en charge 
par des Buddha successifs et la transition de l'un à l'autre de ceux-ci figure 
l'évolution du monde, qui «passe» avec eux dàge en Age, en un cycle 
fermé. Nous pourrons nous expliquer, par cette considération, un détail 
auquel M. Sylvain Lévi ne s'est pas, semble-t-il, arrété : il nous parle des 
quatre stüpa « cardinaux » mis en relation avec les quatre âges du monde, 





(118. Lévi, Le Nepdi, П, р. 1 sq. Quelles que soient l'authenticité de la tradition et 
la date des monuments, ces Buddha cardinaux ont-ils jadis été Krakucchanda, etc., 
comme pourraient le donner à penser les traditions qui lie 
d'Acoka au culte des quatre Buddha du passé [constamment Hivas-Tsanc mentionne des 
stüpa « d'Açoka » auprès des lieux de culte consacrés à ces personnages, supra, p. 810; 
еп fait, i| est bien exact qu'il leur avait élevé des stüpa: Mooxenii, Afoka, р. 81, 84, 
88, etc.], au bien dés |a fondation de cet ensemble architectural et symbolique les Jina 
Ont=ils pu se dissimuler derrière ce diagramme des Ages du monde, auxquels ils 
président, loin au-dessus des Buddha humains ? L'essentiel eit d'observer que riens 
cosmologiquement ou iconographiquement, n'est changé au dispositif, puisque lina 
et Buddha humains correspondent également, un par un, aux éres. 


nt parallèlement le nom 
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et aussi de quatre Buddha «cardinaux»; on s'attendrait donc à ce que 
chaque Stüpa, de par sa relation avec un âge et un Buddha, ne fût consacré 
qu'à un seul Buddha. Or, ils les montrent tous les quatre et le système 
complet des Buddha cardinaux est ainsi reproduit à chaque point cardinal. 
ll y avait là une petite difficulté; ce n'en est plus une: le grand schéma 
embrassant les quatre coins de la ville, est constitué, dans sa totalité, par 
la réunion de quatre éléments locaux, qui ne sont pas autre chose que sä 
quadruple répétition à plus petite échelle. Quatre stüpa, chacun pour un 
Age, autour de la ville; quatre Buddha, chacun pour un àge, autour de ces 
stüpa: le schéma crucial des quatre âges se reproduit donc à chacun de 
ces àges, symbolisme «de position», dont nous n'ignorons plus la valeur 
arithmologique et ontologique. 

Ainsi, puisqu'on lui associe par quartiers les Buddha jalonnant la 
chronologie du monde, le stüpa doit nécessairement s'analyser en quatre 
secteurs cosmiques, qualitativement différenciés dans le temps. Figurées sur 
le modèle de Bodh-gayä, comme dans l'ensemble du groupe de Patan, par 
quatre stüpa distincts aux points cardinaux du dispositif, ou marquées par la 
présence des quaire Maltres successifs, comme sur chacun des stüpa de 
Patan, comme autour de celui de Sáüci, ou enín comme à Pagan, les 
quatre régions de l'espace entrent dans la structure de l'édifice, conçu à la 
fois comme un cosmogramme et comme un chronogramme. Les rosaces 
n planétaires v adjointes au Mahästüpa d'Anurädhapura devaient constituer 
une figuration assez claire de ce schème. Mais les briques des orients 
déposées par Dutthagämani lui-même avaient sans doute déjà rempli, plus 
discrètement, un office analogue. 


* 
ж ж 


La liaison mystique des Buddha du passé et du cycle temporel qu'ils 
incarnent avec le systeme des orientis ressort d'autre part, dans le Mahävastu, 
d'un passage très instructif de ce qu'on pourrait nommer l'avadäna ou le 
sûtra de Jyotipäla. Comme le remarque M. SgNanT, c'est en effet un vrai 
sūtra indépendant du contexte que l'histoire de Ghatikàra et de Jyotipála, 
dont l'introduction débute par la formule classique : « Voici ce que j'ai oui 
rapporter... (evam maya erutam)...« ». 

Un jour, Bhagavat arriva au village de Märakaranda, chez les Kocala, et 
s'y arrèta dans un bois. « Or, le soir venu, Bhagavat se leva de l'endroit où il 
s'était absorbé en méditation et sortit de sa hutte. I| regarda en l'air; puis il 
porta son regard sur les quatre points de l'horizon ; aprés quoi il l'abaissa vers 
le sol ; enfin, apercevant un coin de terrain parfaitement uni, il se mit à sourire 
et il y marcha longuement. » Ananda, qui avait observé tout cela, en rendit 
compte aux bhiksu et ensemble ils allèrent demander au Buddha ce que 
signifiait son sourire : « Ce n'est jamais sans cause, ce n'est jamais sans raison 
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gue les Buddha parfaitement accomplis se mettent å sourire n, Et le Maitre de 
répondre: vu Tu vois cet emplacement, Ananda?» œ Assurément, Bhagavat ». 
a Eh bien, Ananda, c'est à cet endroit mème qu'était situé le pare du Bien- 
heureux Kâçyapa (ürámavastu, corr. judicieuse de M. Sexant : Ms. üga mav"). 
Tu vois cet emplacement ?n « Assurément, Bhagavat». « Eh bien, Ananda, 
c'est là même qu'était située la hutte du Biénheureux Käçyapa. Tu vois cet 
emplacement ? » * Assurément, Bhagavat. » u Eh bien, Ananda, c'est là méme 
qu'était situé le promenoir du Bienheureux Käçyapa, [long] de soixante раз]. 
Tu vois cet emplacement? » « Assurément, Bhagavat. » « Eh bien, Ananda, 
c'est là même que se sont assis les trois Tathägata, les trois Saints, les trois 
Buddha parfaitement accomplis: j'ai nommé le Bienheureux Krakucchanda, le 
Bienheureux Kanakamuni et le Bienheureux Kágyapa. » Sur le champ, 
Ananda « étendit en hâte son vétement plié en quatre et invita Bhagavat à s'y 
asseoir, afin que quatre Buddha aient joui de ce lieu. Alors, aprés avoir regu 
les hommages des religieux, Bhagavat leur offrit de leur raconter une histore 
édifiante relative à sa vie antérieure et ayant trait à ce village de Märakaran- 
da»: comment du temps du Buddha Käçyapa, il avait, après diverses 
aventures, reçu de ce Buddha une prédiction confirmant sa future acquisition 
de la Bodhi (!). 

Le sourire du Buddha signale habituellement que le Maitre porte en lui une 
idée transcendante, relevant de là Science des seuls Buddha et qui sera le 
thème de l'enseignement qu'il va délivrer. Mais ce dernier reste souvent 
impliqué dans une parabole, et cela dans les textes pâlis aussi bien que dans les 
sütra mahávánistes les plus développés. C'est le cas ici, óà le Buddha ne fait 
qu'esquisser l'idée secrète dont partait son sourire. On nous le montre d'abord 
inspectant successivement tous les points du compas ; apres quoi il évoque les 
Buddha du passé : il est certain qu'il existe une corrélation entre ceci, qui est 
l'objet de son prêche, et cela, qui en est l'annonce. Il y a là l'indice d'un lien 
secret entre la série chronologique des Buddha humains et celle des Orients. 

Ananda fait un siège à Çâkyamuni pour s'asseoir au même endroit que ses 
trois prédécesseurs : cela seul suffirait à mous rappeler les sites nombreux 
où Hiuan-Tsaxc a vu les trònes, et unë fois les images des quatre Buddha, 
installés face aux quatre orients. Avec le Mahävastu, nous sommes vrai- 
semblablement devant l'appareil cultuél archaïque qu'éclaire le témoignage 
du voyageur chinois, appuyé, comme on vient de le voir, sur les données 
de l'archéologie indienne et sur les survivances birmanes. Märakaranda est 
un emplacement sacré, où les quatre Buddha du passé se sont arrêtés, où 
l'on montre leurs traces, notamment celles de leurs pas — du moins pour 
Käçyapa, prédécesseur immédiat de notre Maître. Par la suite, les quatre 





(1) E. SesanT, Le Mahávasta, Paris, (1882-1897. I. p. Liv-Lv,. 317 3q-, G07 sq. Cf. 
infra, p. 833 54. 
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siéges, en attendant les statues, marqueront sans doute «la place où ils se 
sont assis »,et ce site deviendra l'un de ceux rencontrés en si grand nombre 
par HiuíN-TsANG : à Márakaranda, les termes mèmes dont il se sert dans les 
Mémoires s'appliqueraient au lieu où les Buddha ont marché et à celui où 
ils Se sont assis, selon le témoignage du Mahävastu. 

Un des éléments principaux de ces traditions religieuses fera plus loin 
l'objet d'une note développée : c'est le cañkrama, ce promenoir ou cette 
promenade du Buddha que Hivan-rsaxc mentionne régulièrement aupres 
des lieux consacrés au culte des quatre Maltres, et qui se trouve constituer 
aussi l'une des caractéristiques du site de Märakaranda. Le plus célèbre 
se trouvait à Bodh-gayà, au Nord de l'arbre de l'Illumination, et il marquait 
l'endroit oü le Buddha, après sa victoire et son acquisition de la sagesse 
supréme, avait, disait-on, marché pendant sept jours: des lotus signalaient la 
trace de ses pas. Nous montrerons que ce genre de monument, en évoquant la 
marche miraculeuse accomplie par lui à sa naissance sur un sol nivelé d'où 
jaillissaient des lotus, est la matérialisation d'un miracle célèbre. l'aplanis- 
sement du monde sous les pieds du Buddha. L'idée qu'on exprime ainsi serait 
que Gäkyamuni. en cette dernière existence, est d'ores et déjà passé au- 
dessus du monde perceptible, dans la diversité bigarrée duquel les liens de 
la transmigration retiennent les créatures. [l est supérieur à toutes celles-ci, 
et à chacun des niveaux où elles sont réparties. 

C'est pour confirmer cette accession à un état privilégié, qu'à sa naissance 
le Bodhisattva nouveau-né commença par inspecter les quatre orients, le 
nadir et le zénith. N'ayant aperçu nulle part aucun être qui fût au-dessus de 
lui, il fit entendre un grand rire et accomplit ses pas triomphaux sur un sol 
magiquement nivelé, en s'écriant: «Je suis le Chef du Monde, le Meilleur 
du Monde, l'Ainé du Monde! ». 

Comme ses prédécesseurs, et notamment comme Käçvapa, le dernier 
d'entre eux, il était en effet parvenu à l'existence qui devait faire de lui un 
Buddha. Tour d'horizon et promenade lui confirmaient cette prise de posses- 
sion de la période cosmique qui entrait ce jour là sous sa loj (!). 

Tous les termes de cette description traditionnelle de la naissance se 
retrouvent dans le Jyotipāla sūtra, où ils se rapportent au Maitre dans 
l'exercice de sa vie méditative: mais il importe d'observer qu'ils y sont à 
demi voilés. Le «sourire » du Buddha tient lieu d'un grand rire ; il inspecte 
les points cardinaux : mais on ne nous dit pas explicitement que cet examen 
l'assure qu'il est l'Unique, l'Atné, en un mot le Buddha de cette époque 
du monde, on nous le laisse à deviner; il marche ensuite sur un sol 
uni: mais ce n'est qu'un symbole, au lieu d'un miracle. Cette formule 
s'appliquerait assez bien à l'épisode tout entier : il se présente comme 





(!) Mahàavasiu, IT, p. 21. 
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un symbole. C'est la révélation, mais ésotérique, du miracle de la naissance. 
Comme au Jardin de Lumbini, Çâkyamuni prend ici encore possession de la 
période cosmique qui reconnait sa loi. Il est le seul chef du monde pour cette 
période, pareil à ceux qui ont présidé aux àges précédents de la loi : c'est 
done toute la bouddhologie traditionnelle qu'exprime le Mahüvasiu, en met- 
tant le siège des quatre Buddha au milieu du tour des orients párcouru par 
le regard du Buddha: «le regard du lion », disent les récits de sa nativité. 

Car la réunion en un méme endroit des souvenirs laissés par les Maitres 
disparus fait matériellement apparaitre la périodicité des venues de Buddha: 
ils se suivent, à d'immenses intervalles, mais se tiennent par ceci que chacun 
reviendra sur les pas de ses prédécesseurs. Ce souci, trés apparent chez 
HivAN-TsANG, et déjà dans le Mahüvasiu, de marquer non seulement le 
principe du retour des Buddha, mais l'endroit méme où leur manifestation 
doit être attendue, l'expliquerons-nous par une piété uniquement tournée vers 
le passé ? Comment n'aurait-on pas cherché dans ce passé la promesse d'un 
avenir pareil à lui ? Maitreya sera un nouveau Cakyamuni, de la même façon 
que celui-ci a suivi les traces de Käçyapa; cette dernière transmission est 
évoquée directement dans le Mahávasiu: le récit précede [a relation d'une 
prédiction de sa grandeur future faite à celui qui devait un jour devenir 
Gakyamuni par le Buddha Käçyapa. 


Chapitre XI. 


LE CANKRAMA. L'ARBRE ET LA HUTTE. 


Mais examinons plus attentivement ce texte et la documentation qui s'y 
rattache, tant écrite que figurée, Nous retrouvons partout une mise en scène 
curieusement uniforme. Bosquet, hutte et promenoir, voilà le paysage que 
nous deerit notre Jvolipála sütra: le Buddha s'est arrêté sous les arbres 
du bosquet, il s'est retiré dans la hutte, puis il en est sorti pour se promener 
sur un terrai uni. Au prés de ce bosquet, quand il évoque Käçyapa, il ne 
désigne pas autre chose à Ananda que la hutte et le promenoir de cet ancien 
Tathägata. Passons à Bodh-gayà. La promenade du Buddha après ['Illumina- 
tion nous est contée par les diverses Vies avec un grand luxe de détails, et le 
récit de HiuAN-TSANG, contrólé en majeure partie par les résultats des fouilles 
de CuxNINGHAM, nous permet de nous faire une idée assez précise des lieux. 
Ür, ce qui ressort de l'ensemble des témoignages, c'est que le cañkrama du 
Buddha y était mis en relation avec deux objets: un pavillon de pierreriea 
construit par les dieux pour abriter le Maitre, et l'arbre de la Bodhi lui-même. 
La marche miraculeuse du Buddha au-dessus du monde. que symbolise 
spécifiquement le caükrama, se reproduit encore lors du Grand Miracle 
de Crávasti, quand i| passe et repasse dans les airs, au milieu de divers 
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prodiges: certaines traditions font alors construire par les dieux un 
caükrama magique, confirmant раг là les affinités des deux thèmes (Ui: 
mai lon sait par ailleurs que les deux accessoires essentiels de la scène 
sont un pavillon oü le Buddha s'installe et un arbre miraculeux qu'il a Fait 
pousser tout d'un coup: les trois symboles sont ici une fois de plus rassem- 
blés (*). Reportons-nous à la nativité. Le nouveau-né y exécute sept pas sur 
un sol miraculeusement nivelé et d'où sortent des lotus: l'événement se 
situe auprès d'un arbre dont Mäyädevt saisissait une branche, au moment où 
son flanc s'ouvrit et laissa sortir l'enfant, sans douleur pour la mère: il 
resterait à trouver le pavillon: or, les textes mahayánistes, à l'imitation du 
Lalitavistara, nous montreront Cákyamuni séjournant dans le sein de sa mère 
abrité par un merveilleux édifice de pierres précieuses que les dieux avaient 
mis là : l'exacte contre-partie du pavillon de pierreries de Bodh-gaya (*}. Cette 
dernière coïncidence est frappante. Elle n'intéresse qu'une famille de textes, 
mais il y a en fait, comme nous le verrons bientôt. une correspondance pro- 
fonde entre les versions apparemment discordantes de cet episode classique. 
Toutefois, tenons-nous-en pour l'instant aux témoignages que nous venons 
de grouper et qui sont justiciables d'une explication uniforme. Partout se 
répète, sous des expressions variées, un même schématisme : auprès d'un 
arbre, le. Buddha sort d'un abri, et il exécute une promenade sans toucher 
le sol. Qu'est-ce que tout cela symbolise ? L'arbre cos mique est le perchoir 
de l'animal solaire ; l'abri que Mäyä donne au Buddha a pu être comparé à 
l'enveloppement du soleil dans les ombres dela nuit ou de l'orage : la nais- 
sance miraculeuse, au jour qui nait ou à la nuée qui se fend ; quant à la marche 
celeste, ce serait celle de l'astre. I] y a peut-être du vrai dans ces spécu- 
lations. Cependant nous ne nous préoccuperons pas ici de découvrir quels 
phénomènes astronomiques correspondent à l'arbre, à l'abri et à la promenade 
du Buddha, Non pas qu'on n'en puisse trouver: on en aurait méme plusieurs 
pour un ; et c'est ce qui nous parait indiquer que ces interprétations, que les 
bouddhistes des temps postérieurs ont pu connaitre, ne sont pas originelles. 
П у a sans doute quelque connaissance du ciel dans les anciennes légendes 
bouddhiques ; mais elle n'est nullement l'objet direct de la pensée. C'est 
plutôt d'une cosmologie assez primitive d'allures que d'astronomie véritable 
qu'il s'agitici, et encore est-ce seulement par un détour qu'elle s'est introduite 
dans le bouddhisme. 

Ce peu d'astronomie et cette cosmologie s'étaient en effetfixées dans des 
rites bráhmaniques que nous verrons que le bouddhisme s'est assimilé : d'où 
l'emprunt d'un symbolisme qu'on pourra dire, À certains égards, « solaire », 


(H) Nous reviendrons sur ce point dans notre appeudice sur le Cañkrama. 

(3) À- Foucutn, Le Grand Miracle de Crávasti, JA-, 190g. 1, р. то, 28. 

(31 CL SEnanr, Lég. du Buddha, р. 260 sq. * détails analogues dans les traditions 
méridionales, ibid., p. 262, n. 1. 
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mais que la religion bouddhique n'a pas été chercher pour lui-même dans les 
traditions bráhmaniques. Il faisait partie du lot (1). 

Rien n'est plus dangereux que de prétendre expliquer un vieux texte à 
l'aide de ses interprétations plus modernes, toutes valables qu'elles puissent 
être à l'égard de la conscience religieuse des siècles suivants. Comme 
ces interprétations se sont nécessairement réglées sur la donnée ancienne 
qu'elles ont reprise, elles paraîtront en rendre compte : elles n'ont que ce but. 
Mais l'origine et la valeur primitives échappent ainsi à l'enquéte. C'est ce qui 
est arrivé à M. SeNART er aux tenants de l'hypothèse solaire. Personne n'a dit 
plus de choses justes et pénétrantes que ce savant, el personne peut-étre 
n'est resté plus loin de la conception bouddhique initiale. [Instruits. par. cet 
exemple, tenterons-nous au contraire d'expliquer le symbole par la pratique, 
en faisant de celle-ci, par excès de prudence, le seul terme positif auquel 
ïl vaille de s'attacher? L'école d'OrpesBERG y a excellé: оп орроѕега раг 
exemple la religion du canon pâli aux sütra du Grand Véhicule; contraint 
de reconnaître tout ce qu'il tient de mythes dans plusieurs sutta de cè canon 
pàli lui-méme, on les sacrifiera au besoin, on les retranchera, comme des 
additions tardives, pour s'en tenir à la doctrme des couvents, telle que 
la donnent les textes de discipline: et l'on croira tenir un état archaïque, 
antérieur aux fantaisies de la légende. On expliquera par conséquent le 
culte des cañkrama du Buddha à la lumiere des traditions monastiques: les 
bhiksu avaient coutume de marcher à des heures réguliéres pour éliminer les 
humeurs pernicieuses et pour activer la digestion. C'est sur ce modele 
qu ‘auraient été conçus les cankrama des lieux-saints, et la mythologie qui 
s'y rattache serait une accrétion secondaire. 

Mais l'examen des textes n'est pas favorable à cette hypothèse. Les pró- 
menoirs du Vinaya sont déjà très compliqués et manifestement parvenus au 
terme de leur évolunon typologique : ils ont escalier d'accès, balustrades et 
toit, exactement ce qui à existé à Bodh-gayä et dont la majeure partie a été 
retrouvée en place par CuswiNGHAM (des bases de colonnes ont suggèré 
l'existence d'un toit)- On est donc obligé de reconnaltre que ce témoignage 
du Vinava pâli ne représente pas plus exactement l'époque même de 
Сакуатипі que les couvents de brique ou de pierre des beaux siècles 
de 1а religion né sont pareils aux modestes abris oü le Maitre itinérant et 
les premières communautés ont pu se retirer. L'archéologie permet ainsi 
de fixer la date relative du témoignage pali: elle est basse. En effet, avant 
les promenoirs couverts du Vinaya, on a eu probablement de simples 
assises de pierre, comme Hitan-TsanG en décrit encore; avant celles-ci, 
un sentier oü l'on avait cru vénérer les propres pas du Maître. De même 
pour le vihära: раг delà les bâtiments de pierre, replaçons ceux de 


(!) Infra, p. 839. 
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bois, et plus haut encore, la simple hutte de branches et de feuilles dont 
M. Foucner a retrouvé la trace, véritable garantie d'origine, jusque dans 
l'ornementation des édifices les plus magniliques qu'arent élevés les âges 
postérieurs ('). Enfin ajoutons qu'il est permis de se ligurer, par derriere 
la pompe tout empreinte de mythologie des cultes voués à l'arbre de la 
Bodhi, l'arbre ou le modeste bosquet sous lesquels s'abritaient la médi- 
tation et la hutte des premiers temps. Ainsi, au fur et à mesure que nous 
remontons vers les sources, l'appareil extérieur du site sacré s'amenuise. 
Comparée aux relations chinoises ou aux Vies du Buddha, avec leurs 
palais et leurs promenoirs de brique, de pierre de taille, voire de pierres 
précieuses, comparée même à l'archéologie de Bodh-gayä, la scène de 
Máürakaranda acquiert un intérêt singulier. Elle fixe l'état archaïque du 
culte. En mème temps, elle trahit l'une des influences qui ont le plus dirèc- 
tement concouru aux premiers développements du bouddhisme. Car le site 
dépeint dans le Mahävastu, avec son bosquet, sa hutté et sa clarrière où l'on 
peut marcher à l'aise, ne laisse pas, pour l'Inde de l'époque, d'avoir une 
valeur précise: c'est l'ermitage-type d'un áranyaka, d'un de ces solitaires 
méditatifs dont la tradition est védique et dont on commence à mesurer le 
rôle actif dès le moment où le bouddhisme, en se répandant à travers l'Inde, 
s'est naturellement transformé en fonction de cette expansion (*). 

La remarque recoupe ce que l'analyse typologique du vihära avait fait 
apercevoir à M. FoucugR. Ce n'est pas vers les gros couvents oü a fleuri le 
bouddhisme monastique, c'est vers la cabane d'un ermite que nous ramène 
l'étude du cañkrama. Il n'en est que plus saisissant de constater — dans les 
Vies siamoises par exemple — que des récits tout à fait fabuleux du séjour de 
Càkyamuni à Bodh-gayä, n'aient toujours à leur disposition, pour installer 
leurs pavillons et leurs promenairs d'or, de cristal et de pierreries, que le plan 
méme du modeste habitat des ascétes. S'il est dit dans le Lalitavislara que la 
promenade du Buddha s'effectuait de la Mer d'Orient à la Mer d'Occident, 
soupçonnerons-nous une allusion directe au soleil et à ses déplacements, 
jusque sous les dispositions les plus anciennes ? L'abus serait évident. 
Croirons-nous au contraire que la simple installation forestière où nous 
a conduit l'analyse, dépouillée de toute spéculation abstraite, forme un 
point de départ raisonnable et fondé en nature, pour l'étude de la tradition 
bouddhique ? Un aspect concret et positif, c'est bien ce que beaucoup d'au- 
teurs constituent leur critère d'ancienneté : la mythologie, selon eux, ne 
serait venue qu'après, par une sorte de maladie de la pensée, dont eüt été 
exempt le premier bouddhisme, celui du Buddha historique. 


(!) Supra, p. 587. 
(21 EL Pazvuusur, Le Bouddhisme, Paris« 1932, p« 23, 24,28» etc. 5 1. de La VazLée 
Poussis, Bonddhisme, Opinions sur l'histoire de la dogmalique. Paris, 1925, p- 355 Sg. 
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Le point est d'importance; touchant au cañkrama, il est méme capital : 
nous verrons en effet qu'à ce monument et à la marche surhumaine quil 
exprimé, tient une donnée centrale de la dogmatique. Du bouddhisme pāli au 
Mahāyāna le plus développe, la tradition de ces édifices a revêtu des formes 
par où les deux groupes d'écoles sont en contact plus étroit qu'aucune part 
ailleurs, La progression est continue et sous cet aspect tangible, parait être la 
progression régulière des doctrines, dans le sein d'un religion dont on a trop 
méconnu l'unité spirituelle. 

A une date assez ancienne, il existe un bouddhisme mythologique. D'où 
vient-il? De quand date-t-1l ? Ses conceptions transcendantes reposent dans 
une large mesure sur la théorie de la marche divine, donc sur celle du 
caftikrama, tel qu'on le vénérait à Bodh-gayá (!). $i le monument, de son côté, 
procede d'installations toutes pratiques, dans le goût des restitutions où se 
complaisait OLDENSERG, Le fl des idées mythologiques s'interrompt avant 
qu'on n'ait remonté jusqu'à ce cankrama. Il faudra admettre qu'elles n'ont 
commencé qu'après l'établissement d'une donnée pratique, et interprété plus 
ou moins abusivement celle-ci. Au delà du bouddhisme qui fait du Maitre un 
personnage surnaturel, formule d'où procède le Mahäyäna, on devra done 
restituer Une époque rationaliste et aussi éloignée que possible de l'esprit 
mythologique: on en fera la forme originelle de la religion. Le nouveau 
bouddhisme se serait dans ce cas entè sur un tronc fort différent de lui. Il ne 
resterait plus qu'à rattacher cetévénement à des influences extérieures d'assez 
basse époque: par exemple au fait nouveau d'une implantation hellénistique 
dans le Nord-Ouest de l'Inde. 

C'est bien la théorie qui rallie actuellement les suffrages les plus considé- 
rables. 

Mais si l'exemple privilégié du cañkrama nous montre au contraire le 
bouddhisme (quelle qu'ait été sa forme primitive) absorbant les idées nou- 
velles bien avant l'établissement de la documentation pâli, ët les recevant de 
plain-pied de la spéculation post-védique, dés laquelle l'élaboration mythique 
était en cours, à la fois du fait d'un apport d'idées occidentales et de par la 
marée montante des croyances aborigenes — alors il faudra réviser nos tables 
de valeurs. 

Nous ne rappellerons pas iei les réserves générales que nous avons 
plusieurs fois formulées à l'endroit d'une méthode qui attribue au début de 
toute évolution sociale, technique ou religieuse, le caractère d’un état de 
nature, placé sous le signe de la raison, et cela, sous ce prétexte spécieux, 
qu'on peut bien philosopher à perte de vue sur un rite où un monument, mais 
qu'il faut d'abord qu'une technique ait fourni, par ses propres lois et sans 





(1) Nous avons allégé ce court exposé des références, que l'on trouvera ci-dessous 
réunies dans notre Appendice sur le Caükrama et les Terres pures. 
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métaphysique. l'objet même de la métaphysique. Ce serait peut-être vrai 
d'un commencement des hommes, mais les hommes ne commencent pas: ils 
prennent toujours pour thème et pour point de départ un état positif, certes, 
mais qui doit aussi s'interpréter historiquement comme le terme et le paint 
d'arrivée d'une période précédente de la rétlexion religieuse ou de la systé- 
matisation sociale. La logique des sentiments religieux aboutit périodiquement à 
des formules ou à des objets allégoriques qui par la suite se transmettront d'âge 
en âge. alors méme que leur raison d'être se sera perdue. lls nous paraitront 
donc illogiques, ou sembleront ne dépendre que des règles techniques de leur 
exécution, jusqu'à ce que nous ayons su en rétablir l'origine spirituelle; à moins 
que les idées du milieu où ces survivances se perpétuent ne finissent par se les 
intégrer, par un effort d'assimilation, en leur fournissant de nouveaux fonde- 
ments intellectuels, d'accord avec la nouvelle tournure des esprits, et ceci 
devient le point de départ d'une nouvelle phase dans l'histoire de l'idée. 
Deux moments du bouddhisme se caractérisent de la sorte, en leur opposi- 
tion, d'une part à l'aide des monuments et des traditions tardives du lieu de la 
Bodhi et d'autre part à l'aide des frustes aménagements d'un site comme 
celui de Marakaranda. Ces deux ordres de documents marquent bien la période 
d'un de ces rythmes historiques auxquels nous venons de faire allusion. En 
remontant les áges du bouddhisme. nous voyons en effet tomber la crovance 
à des pavillons et à des chaussées de pierreries, puis nous voyons même 
disparaltre les interprétations en brique ou en pierre, et l'on ne nous parle 
plus d'une marche qu'ont baignée les deux Océans. Le symbolisme ambitieux 
des temps postérieurs, celui auquel M. SENART a surtout été sensible, se réduit 
et s'efface. Nous aboutissons finalement à une cabane et à un arpent de 
clairière. Mais — et c'est là le tournant délicat — ce point initial ne nous a 
pas ramenés à un âge d'or de la raison pratique : la cabane rituelle de l'ascète 
brähmanique a déjà toute une histoire et une valeur allégorique, qui vont se 
placer à l'arrière-plan du bouddhisme. Une interprétation finit là oü l'autre 
commence : les deux auront quelque rapport, mais il est de bonne méthode, 
croyous-nous, de leur reconnaitre un développement autonome, de part et 
d'autre du point de relais. Sous une concordance indéniable, les notions qui ont 
façonné le symbolisme post-védique ne sont sans doute pas exactement celles 
que le bouddhisme a mises en jeu un peu plus tard, pour se justifier à lui-même 
des dispositions cependant identiques à celles qu'ont connues les áranvaka. 
Mais cette maniere de prendre les choses n'est valahle que si nous trouvons 
une explication historique. du relais: comment bouddhisme et ascétisme 
brähmanique sont-ils entrés en cet étroit contact? M. L. de La VALLÉE Poussin 
et M. PnzvLUskI nous diront que c'est par recouvrement, quand la religion de 
Gákvyamuni a été portée un peu partout par l'essaimage de ses communautés. 
C'est bien, dans l'ensemble, ce qui a dû arriver. Pour la hutte et le cañkrama. 
nous allons toutefois voir intervenir un troisième terme, par lequel s'expliquera 
mieux la transmission. 
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CuariTRE XIL 
La CONCEPTION a ROYALE» DU BUDDHA ET LE RITUEL BRÁHMANIQUE. 


La eritique interne de ces traditions fournit déjà quelques indications sur 
leurs affinités. Quelle signification religieuse la hutte et la clairière de l'ascete 
pouvaient-elles avoir, qui rende compte du róle que la légende du Buddha 
s'est trouvée déterminée à leur faire jouer ? Nous avons, croyons-nous, été 
mis dans le bon chemin par le parallélisme constaté entre les scènes où 
revient Le thème de la marche divine, à Bodh-gayä, à Märakaranda, etc., èt 
l'attestation la plus illustre de ce thème, c'est-à-dire l'histoire merveilleuse de 
la nativité. Les pas du Buddha sur un sol aplani, après l'inspection des oriens, 
sont en diverses circonstances comme une mimique du miracle des Sept Pas. 
Et là se trouve, autant que nous en puissions juger, la seule explication 
plausible de la curieuse donnée fournie par le Lalitavistara. Dans les 
différentes versions de la marche sur le cañkrama, le Buddha sort d'un 
pavillon. Comment l'idée a-t-elle pu venir d'introduire celui-ci dans le sein 
de Mavádevi ? Rien n'est plus bizarre que cette description de la grossesse de 
la reine, si nous nous en tenons à la lettre des textes; mais rien au contraire 
n'est plus simple et plus parlant, dés que l'on regarde un peu au delà du 
bouddhisme. 

On sait que dans la pratique bráhmanique l'obtention temporaire d'un 
corps ou d'une naissance rituels est l'objet des cérémonies de la diksä, 
auxquelles nous avons déjà fait allusion : pour lui permettre de communiquer 
avec les dieux, on donne au sacrifiant un corps nouveau et à cette fin on lui 
fait revétir figurativement la nature d'un embryon; les poings au menton, 
bégayant, enveloppé de vêtements qui sont l'amnion et le chorion, il sortira 
de cette épreuve comme il en naïtrait. Or, un élément fondamental de 
l'opération est l'inclusion temporaire du candidat à l'immortalité rituelle dans 
une hutte spéciale qui est expressément assimilée à une matrice (vonir vai 
diksitasya diksitavimitam, Maitráyani-Samhità, ti, 6, 7) ; « [les prétres|le font 
entrer dans le hangar spécial; le hangar spécial, c'est la matrice de qui fait 
la diksà ; ils le font entrer ainsi dans la matrice qui lui convient » (*). Si l'on a 
transporté dans le corps de la mére du Buddha le « pavillon de pierres 
précieuses » que la légende fait. d'autre part voisiner avec le promenoir de 
Bodh-gayä, c'est sans doute que ce pavillon avait une valeur traditionnelle 
bien arrêtée, et déjà reconnue à la hutte en matériaux légers des installations 
plus sobres admises par les traditions primitives; il était la matrice du 
Buddha, comme le bâtiment spécial dés Brahmana celle « de qui Fait la 


(1) S. Lévi, Doctr. du Sacrifice, р. 104. 
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diksá ». C'était tout simplement identifier la naissance du Buddha non à 
celle d'un mortel, mais à la naissance surnaturelle qui, dans les traditions 
pré-bouddhiques, s'acquérait par le sacrifice. Tous les miracles dont nos 
textes sont unanimes à entourer ce glorieux événement confirment l'inter- 
prétation ; c'est une naissance magique qu'ils nous décrivent. lls en 
empruntent les circonstances aux pratiques religieuses courantes dans l'Inde 
pré-bouddhique. 

Ce point de départ que nous nous donnons a déjà le mérite d'échapper à 
la systématisation solaire. C'est sur un ensemble préexistant de pratiques et 
de croyances et point du tout sur l'observation du ciel que se sont réglés les 
bouddhistes quand ils ont éprouvé le besoin de changer en un roman édifiant 
et surnaturel la part de traditions authentiques qu'ils avaient pu conserver 
sur la personne de Cakyamuni. 

l| faut maintenant expliquer la facon dont s'est imposée à eux certe 
substitution d'une diksa à une naissance normale: car il ne manquait pas 
d'autres moyens de se représenter l'origine surnaturelle du Maitre. 

Observons que la naissance du Buddha n'est pas, comme le cérémonial 
brâhmanique courant, l'acquisition d'un corps magique éphemere. Le miracle 
est définitif. La personne surhumaine de Cakyamuni lui est acquise jusqu'à 
son nirvága. Si donc il est permis de comparer sa Nativité à une diksa, се 
sera à une diksä d'effet prolongé. ll en est justement unë, dans les textes 
brâhmaniques, dont l'eifet est viager : c'est celle qui précède le sacre. Par 
elle et par les cérémonies qui suivent, on acquiert à vie la personnalité 
surhumaine qui est celle des rois. Il nous parait d'autant plus certain que tel 
est le modèle choisi par la nouvelle hagiographie bouddhique, que c'est pour 
elle un article de foi que les signes entourant la naissance du Buddha s'appli- 
quent aussi bien à un futur roi Cakravartin. L'indétermination sera soigneuse- 
ment maintenue dans tous les récits : jusqu'au moment où il renonce au monde, 
ou méme jusqu'à l'instant de la Bodhi, il n'est pas décide, aux yeux de ceux qui 
l'entourent, si Gäkyamuni sera roi universel en ce siecle, ou bien Buddha. 
Si done, au témoignage du Mahaparinibbánasutla pâli, sa toileuc funèbre 
et sa sépulture doivent encore étre faites selon les modèles fournis par le 
rituel royal, a fortiori est-ce à celui-ci que nous devons recourir pour 
l'interprétation de ses premiers faits et gestes. de sa Nativité, éminemment 
marqués par cette ambiguïté suggestive. On a fait naître Cákyamuni à 
l'état de Buddha dans les formes oü l'on concevait que le roi naissait à la 
condition royale. le jour du sacre. La naïssance d'un enfant royal préfigure 
ce suprême couronnement, puisque celui-ci sera par lui-même une naissance 
nouvelle: de méme on a concu la Bodhi sur le modèle de la Nativité, et 
réciproquement. 

Les traits arbitraires et incohérents sont en apparence multipliés autour du 
petit Siddhártha : mais ils s'interprétent clairement dés qu'on les comprend à la 
lumière des prescriptions valant pour la consécration royale, ou Räjasüya, 
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décrite avec tant de détails dans les Brülumana et les Crautasütra (*). Nous ne 
signalerons que pour mémoire plusieurs correspondances importantes, mais 
déjà étudiées par M. SENAnT: notamment l'apparition des «joyaux» ou des 
« trésors » (ratna, páli : ratana, cf. PTSD., s. v.) caractéristiques du Cakra- 
vartin, lors de la naissance du Buddha. tout comme la consécration royale 
demande qu'on exécute une cérémonie pour chaque «joyau» (i. e. le 
Ministre, le Général, etc.), à tour de rüle (ratnuhavis) (?). M. SENART n'entre- 
prend nulle part une comparaison systématique : s'il l'eüt tentée, son érudition 
ne nous aurait laissé qu'à glaner après lui. Mais il ne l'a pas fait, et les traits 
principaux restent à déterminer. Il est regrettable que, pour lui, tout ait 
dépendu immédiatement du thème central de la journée solaire, résumée en 
douze points (*}: légende du Buddha et cérémonial royal concourraient ainsi 
à une glorification du dieu soleil. Les comparaisons transversales n'ont pas 
éveill& son intérét. Ce sont elles cependant, de texte à texte, qui vont nous 
fournir quelques appuis. 

Le premier acte du Buddha à sa naissance est d'inspecter l'univers : il n'y 
reconnaît aucun être qui lui sont comparable, il s'en proclame le Meilleur et 
l'Ainé; il se voit le Chef de toutes les créatures. Or, dans le Mahābhārata, 
Yudhisthira dit de méme à Кгзпа : « Il ne suffit pas de souhaiter la consécra- 
tion royale... Le roi seul obuent le rájasüya, qui emhrasse tout, qui est honoré 
en tous lieux, qui est le souverain de tous les étres » (*). La notion se retrouve 





(1) L'autorité fondamentale reste toujours A. Wesen. Über die Künigszweihe, den 
Rajasüëya, in Abhandl. d. Koningl. preuss, Akademie d. Wissenschaften zu Berlin, 1893. 
[Nous renvoyons à la pagination du tiré à part]; M. Skwaar, dans sa Légende du 
Buddha, subit à cet égard comme à d'autres l'inconvénient du principe légèrement 
inexact selon lequel il a appliqué son admirable et profonde érudition ; AM. Kern, 
RPhVU., H, p- 440 sq.. fournit un lucide résumé, OLpennenc а consacré quelques 
lignes seulement de sa Religion du Véda au rajasüva, sans apporter beaucoup da 
nouveautés (notons en passant qu'il niait que la diksa füt la mimique d une naissance : 
mais on a généralement admis contre lui la réalité de cette interprétation, si clairement 
fondée sur les rextes); M. Hocanr a réuni un peu a bâtons rompus dans son ouvrage 
des informations fort intéressantes ( Kingship, p. 70 sq-1; enfin M. Pnzvrtuskt semble 
se disposer à reprendre sur des bases toutes nouvelles l'interprétation solaire: H 
échappe aux faiblesses de ses devanciers èn ne faisant plus état d'une observation 
astronomique posée comme telle, mais d'une astronomie rudimentaire, mythologique 
et à comportement sociologique, toute venue du folk-lore. Ce serait ainsi jusqu'aux 
sources les plus lointaines des croyances religieuses étudiées Ici par nous que sa recher- 
che remontérait, dans la mesure appréciable où les dites crovancés procèdent des points 
de folk-lore esquissés par lui (4, Pnzvtuski, Un ancien. peuple du l'enjah z les Salva, 
JA., 1929, l, p. 311-349; appendice: les origines de la diksd védique, p. 340-354). 

(2) Sguanr, Légende du. Buddha, p. 1234. |p- 14: la formule « sept ratna » est déjà 
védique|, 5o sq., z53 et passim; sur la aaissauce « simultanée » des joyaux et du 
Buddha, supra. 

(D) Légende... p. 433 sq. 

(4) Mahabhàarala, i, $59 cité par M. S&sanT. Légende, p. 67. 
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encore dans des vers relatifs à Haricgcandra (!) qui, « monté sur un char victo- 
rieux tout orné d'or, conquit par la majesté de ses armes les sept continents. 
Quand il eut achevé dé conquérir la terre entière avec ses montagnes, ses 
bois et ses forêts, il offrit le grand sacrifice du rajasüva ». C'est le motif bien 
connu de la Conquête des Régions par le Cakravartin et M, SENART observe : 
« La conquéte universelle qui dans le Brühmana était l'effet du sacrifice, en est 
ici la condition préliminaire ». On voit eombien exactement unge telle conquéte 
préliminaire est comparable au tour d'horizon de Gàkyamuni, et aux sept pas 
qui lui permettent de s'affirmer «le Meilleur des êtres». Le miracle de la 
terre nivelée sous lui signifie de son cóté, comme on le montrera plus loin, 
qu'il est passé au-dessus des montagnes et des vallées, dominant désormais les 
niveaux du monde qui contiennent les êtres. Or, dans le rituel des Brahmana, 
le roi lui aussi est constamment mis en possession des régions de l'espace, non 
point simplement раг ип circuit en armes à travers le monde, mais par des 
procédés magiques qui y suppléent (*). Le « regard dulion », que le Bodhisatrva 
nouveau-né jette à tous les orients, réalise une conquête spirituelle analogue. 

Le roi est consacré par une onction (abhiseka) multiple, dont le principe 
est que toutes les eaux célestes et terrestres, réunies dans quatre vases, sont 
répandues sur lui (*). A la naissance du Buddha, le thème du mélange des 
eaux se retrouve : deux nága dans les sources anciennes, sept ou neuf par la 
suite, vomissent sur lui des torrents d'eaux célestes, chaudes et froides, se 
réunissant en un mélange agréable, C'est encore une image favorite du 
bouddhisme chinois et annamite, que cette scène où les dragons, dressés au- 
dessus de l'enfant, l'apergent simultanément (*). 

Le roi doit exécuter les trois pas de Visnu, svmbole de l'ascension des 
mondes, jusqu'au « pas» ou « séjour » supréme (paramapada, le terme sanskrit 
est amphibologique) ; les sept pas accomplis par le Buddha le mènent pareil- 
lement au sommet du monde (lokagge) (*), et réciproquement, de méme que le 
Buddha est passé au haut du monde, le roi du Catapatha brühmane, avant 
accompli les pas de Visnu, se placera au-dessus de toutes choses (sarvam 
evedam uparvupari bhavati) (^). On pourrait ètre tenté de comparer le 
Buddha directement à Visnu, mais l'histoire des doctrines ne permet pas de 
supposer, à la date où nous nous placons, une communication aussi intime 
entre le dieu sectaire et la religion du Buddha: tout se simplifie dès que l'on 


0) Thid.. u, 483 89. 

(3) Calapatha brühmana, v, 3, 4. 4 sq d, 1. 4 3q.. etc. ; SRE.. KLI, p. 48 sq. 9t. 

(7) A. Wesen, Rajasuva, p. 33 5q. ; Cal. bra v, 3, 4; SBE.. XLI, p. 73-80, 

O) H. Doré. Vie illusirée du Bouddha Cakyamouni, Chang-hai, 1970. fig. 5 

(5) Cal. br., v, 4, 2, 6; SBE., XLI, p. 96. pour les correspondances bouddhiques, 
voir les références dans l'appendice. 

(6) Sarvavaara Simiéramt, The Catapatha brahmana af the while Fajurveda, Bibl, 
Indica, vol, V, kanda v, Calcutta, rga7, p. 273. 
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reconnalt que c'est le roi que copie le Buddha de la légende, et qu'il imite 
Visnu à travers lui, non directement. Il est une prescription formelle et qui 
domine encore les rituels royaux de l'Inde comme de tous les pays de civili- 
sation indienne : le roi dès l'instant où il est passé au-dessus de notre terre, 
пе doit plus fouler celle-ci. On a étendu une peau de tigre sur le sol, au 
moment où il a dû exécuter ses pas symboliques ; il mettra ensuite des chaus- 
sures en peau de sanglier qui intercepteront le contact interdit de la plante de 
ses pieds et du sol : faute de quoi, le pied du roi fendrait la terre, et celle-ci, 
ébranlée sous lui, le secouerait et le renverserait (ava-DHU) (). De méme, 
à la naissance du Buddha, Brahmá et les dieux prennentsoin que ses pieds ne 
touchent pas la terre: on le reçoit sur une étoile merveilleuse, ou dans un 
filet d'or, ou dans une peau d'anülope «comme celles qu'on emploie dans le 
cérémonial royal » ou enfin dans la peau de tigre elle-même (*). Nous ne nous 
occuperons pas pour le moment du filet, symbole dont le sens est ici fort 
instructif, mais que nous ne pourrons pleinement comprendre que dans les 
derniers chapitres de notre mémoire. Nous signalerons par contre une corres- 
pondance frappante entre l'étoffe divine et la peau de tigre des deux traditions 
parallèles. C'est sur la seconde que le sacrifiant du Räjasnya exécute ses 
pas ; or, siles textes bouddhiques ne nous disent point que le Buddha a marché 
sur l'étoffe où on l'a reçu, mais sur la terre nivelée sous ses pas, les monuments 
anciens placent au contraire la marque de ses pieds, ou des lotus qui les sym- 
bolisent, sur l'étole elle-même, tenue par les deya ац сие de Мауа (2). 
C'est que l'aplanissement miraculeux du sol et l'insertion d'une étoffe ou 
d'une peau sous les pieds du Buddha ou du rai ont la méme valeur : l'une ou 
l'autre dispositions expriment simplement que le personnage surhumain se 
déplace au-dessus du niveau cosmique où nous sommes retenus, entre nos 
monts et nos vallées. Les lotus jaillis sous les pieds de Cákyamuni restent ainsi la 
transposition fabuleuse du privilège roval. M. Hocaar a signalé qu'en Égypte 
on liait des lotus et des papyrus sous les pieds du roi, ces deux plantes repré- 
sentant le Nord et le Sud du pays, au-dessus duquel l'allégorie élevait le 
divin personnage du Pharaon (*). La station miraculeuse du Buddha ou des 
dieux sur un lotus a dans l'Inde un sens analogue. 

Le roi est donc installé rituellement au-dessus de tout au monde; le 
Calapatha règle là-dessus le symbolisme du tròne: aUn apporte un trône 
[pour le roi]; car, en vérité, quiconque acquiert un siège dans les airs, 


(1) Cr- br. v, 4. 3, 19-21, ed. V, p» 3865-87 ; SBE., XLI, p. 102-103. 

18) Nidanakalhà, in Rhys Davins, Buddhist Pirih stories, p. 67 ; Hanpv, Manual, 
p. 145, etc. 
(9) Sewant, Légende.... p. 47, n. 1; Fencussox, Tree and Serpent worship, XCI. 
hg. 4. 

(^) Hocanr, Kingship. p. B4. 


=Â 827 = 


acquiert un siège au-dessus [des autres] : voilà pourquoi ses sujets sont assis 
au-dessous de lui, qui est assis en haut» (!}; c'est par un symbolisme analogue 
que la poignée d'herbes sur laquelle Cákyamuni s'assied à Bodh-gayá subit 
une métamorphose miraculeuse * « instantanément cette herbe fut transformée 
en un tróne de quatorze coudées de hauteur » (*) : elle est devenue le tròne 
de diamant (ou de foudre: vajra) où le Buddha conquiert l'IHllumination. Le 
Lalitavistara nous dépeindra ce tróne au sommet des trois mille chilio- 
cosmes, c'est-à-dire, comme dans le Brühmana, «au-dessus de toutes 
choses » (3). 

Le roi recoit ensuite un sabre rituel qui représente le foudre d'Indra 
(indrasya vajra)(*). Le tróne de la Bodhi porte précisément le nom de vajrá- 
suna. Le foudre fait-il partie des emprunts bouddhiques au rituel royal ? 
Sans doute ne peut-on pas s'attendre, à date ancienne, à voir le Buddha tenir 
une arme à la main: ses attributs sont tout spirituels, et ses sept joyaux 
impériaux, par exemple. sont les Constituants de l'Illumination (?). Que l'ima- 
gination des poètes ait bien cependant refait la légende, sur ce point encore. 
à l'imitation du symbolisme royal, un vers du Lalitavistara le montrera claire— 
ment. L'armée de Mára assiege Cákvamuni, assis sur le tròne de Vajra; tout å 
coup, « le Bodhisattva se frappa le front avec la main droite; et le démon le vit. 
‘Le Bodhisattva, a une épée à la main', se dit-il (bod hisattvasya haste khadga 
iti) et il s'enfuit du còté du midi » (*). Le Bodhisattva, pour mettre en déroute 
les puissances mauvaises, brandit donc, s'il est permis de dire, des armes- 
spirituelles qui, si elles veulent symboliser le foudre, n'y parviennent quà 
l'imitation de l'équipement rituel attribué au roi dans le Bráhmana. 

On pourrait prolonger cette comparaison; mais les indications qui 
précèdent suffiront à montrer que les sulta pâli ne nous égarent pas 
en faisant allusion au rituel des Rois à propos du Buddha. Leurs vues 
concernant sa personne sont déjà imprégnées de la théorie supramondaine que 
devaient développer les sütra du Mahavàna: la conception bráhmanique de la. 
royauté en est la source commune ; que toutes nos sources s'accordent à 
maintenir de la naissance jusqu'aux funérailles du Buddha un symbolisme em 
partie double, valable pour lui comme pour le Cakravartin. c'est, nous 
semble-t-il, là trace évidente de l'emprunt. 





(1) v, 4.4, 15; SBE, XLI, p. 105. 

(2) Senant, Légende... p. 207 

(3) Supra, p. 825, n. 6. 

(M) Cal. br. v, 4, 4» 15 8q.5 ed. p. 308 sq.; SBE., XLL p. rto. Un bráhmane remet 
le sabre symbolique au roi en lui disautz «Tu es le foudre d'Indra » (indrasya vajro si). 
L'objet lui-même est identifié au foudre (vafro vai sphyah) et c'est par contagion que 
sa qualité se transmet ad ror 

(3) Bodhvarga, SgxanT, Manàvastu, i, Introd., p. xxxvit. 

(9\ Lalilavistara, trad. Foucaus, |, p. 271, ed. Lermanx, 1, p. 317. 
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Plus nettement encore pour la naissance que pour la mort du Maltre, 
i| a sufü de suivre les dispositions du culte royal lorsqu'on a voulu se 
faire une idée plus ornée de la carrière du Saint. Qu'il y ait eu des 
allégories solaires par là derrière, d'accord, mais à l'état second: on 
en a pris ce qui se trouvait fixé dans la coutume des rois. Le Buddha, 
à de certains moments, est-il comme une réplique du soleil? Nous le 
voulons bien, mais par personne interposée: entr: les deux intervient la 
figure traditionnelle du roi. M. L. de La Vallée Poussix écrit quelque 
part, à propos des Signes du Mahüpurusa: « Nous avons affaire... à un type 
d'ordre mystique, antérieur à Cäkyamunt et dont nous Meu outre 
le Buddha, deux exposants, le roi à la roue et Náráyana (Vignu) » (*). C'est la 
manière de voir de M. Senant: le soleil se place immédiatement derrière 
Chacune de ces trois grandes figures, rangées sur la mime ligne. Nous 
n'acceptérions cette opinion qu'en rompant au contraire la ligne et en ajoutant 
quelque chose à la formule, pour l'appliquer à Cäkvamuani: le Buddha n'est 
pas l'exposant du type abstrait au même titre que le roi; il est secondaire- 
ment l'exposant de ce dernier. S'entend, à l'origine de la légende: car par 
la suite, le symbolisme s'est développé pour soi et par soi; dans le passage au 
Mahävyäna tardif, il se suffit à lui-mémes. Mais ce serait une erreur de croire que 
l'élément mythique ait directement modelé le nouveau Buddha que nous vo vons 
paraître dans nos premiers témoignages textuels. La figure du roi universel a 
été reprise par lé bouddhisme, pour ses propres fins, au point mort où l'avait 
amenée une spéculation antérieure, 

On scinde d'ordinaire l'évolution du bouddhisme en deux moitiés que 
partage la these du « Buddha au-dessus du monde» (lokottara). L'une de 
ces parties est laissée au Petit Véhicule, l'autre contient le Grand en germe. 
On fait procéder le dogme crucial d'une réflexion savante sur la personne du 
Buddha: la conception métaphysique de sa nature à laquelle on serait ainsi 
parvenu l'aurait soulevé au-dessus des conditions vulgaires de l'existence, 
qu il domine désormais. Cette analyse philosophique est sans doute partielle- 
ment exacte et nous lui trouverons un emploi plus tard, mais en ce qui 
concerne la légende proprement dite, elle demande à être interprétée et 
ramenée à ses justes proportions. 

il est clair que les bouddhistes ont éprouvé de bonne heure, et en dehors 
des arguties d'école, le besoin d'agrandir et de diviniser la personne de Cakya- 
mum. (Nous admettrons en effet qu una réalité historique et humaine répond 
à ce nom : le nier serait plus gratuit encore que de le croire.) Mais dés la plus 
ancienne littérature, le processus de divin sation est achevé dans l'essentiel, 
puisque nous n'avons aucune connaissance authentique d'une religion qui ne 





(11 Bouddhisme. Opinions sur... la dogmatique, p. 343. 


— 899 — 


soit celle des Marques et du Stüpa. En ce sens précis, le Buddha lokottara est 
un bien commun, ainsi que M. L. de La VaLLée Poussis, entre autres, l'a déjà 
fait remarquer. [outes les écoles l'ont admis, avant que certaines n'eussent 
confisqué et magnifié le theme. 

Nous n'aurons plus à nous évertuer en d'illusoires controverses sur les 
origines dogmatiques de là nature « supramondaine » attribuée au. Buddha 
par le nouveau bouddhisme. Cette religion a trouvé son type idéal tout formé 
à côte d'elle, dans l'Inde brâhmanique où plongent tant de ses racines. 11 est 
imprudent de Dréier aux querelles savantes une trop grande importance aux 
débuts d'un mouvement religieux : ici, nous pourrons nous passer de cette 
hypothėse et de cet anachronisme. Il à suffi qu'on se représeniüt Cakyamuni 
comme un personnage royal pour qu'il devint du méme coup lokotiara: le 
roi jouissait éminemment de ce privilège, qui règle encore l'étiquette des 
cours. Idée concrète, partout admise, reçue de tous, et que les bouddhistes. 
ont pu appliquer à leur Maître sans épiloguer d'abord sur ses conséquences 
mélaphysiques. Le double témoignage archéologique et rituel nous semble 
décisif: lotus, cañkrama et trône répondent point pour point aux chaussures 
magiques, aux tapis et au siege qui portent le roi au-dessus de ses sujets. Le 
roi, au sortir du Räjasüya, littéralement est surhumain. Il serait sans doute un 
peu forcé de le croire surnaturel. Cette distinction nous parait éclairer les 
origines du Mahäyäna. Le bouddhisme ancien est unanime à conférer à 
Gaäkyamuni les prérogatives royales : en cela il ne tendait pas tant à se donner 
un Buddha surnaturel que surhumain. Il en faisait un héros, plutôt qu'un dieu. 
Voilà la phase commune, où déjà le Mahäyäna se prépare, mais où c'est la 
conscience religieuse du bouddhisme tout entier qui le prépare. 

Toutefois le personnage du roi avait derriere lui un long passé religieux. 
Dans l'Inde où naquit le bouddhisme, dans celle où il prit la forme que nous 
lui connaissons, de multiples influences se sont réunies en ce personnage, au 
moment où le védisme s'iadianisait, et se teintait en méme temps de nouveaux 
apports occidentaux. Le théme proche et en somme assez humain du roi 
recouvaM de la sorte un fonds immémorial, qui du coup est passé, en puis- 
sance plutôt qu'en acte, dans lé sein du bouddhisme, dès qu'il se voulut un 
Buddha balançant le prestige royal. C'est ici un exemple remarquable de ce 
que nous appellerions un. métalogisme, en modifiant légérement, dans ce cas 
particulier, la formule de M. Lévy-Bnuur (!): le Maháyána a tiré au clair, 
selon ses propres conceptions spirituelles, le contenu impliqué dans une don- 


(OI Dans le domaine dès présentes recherches, la fréqueuce des termes s'écartant 
de la logique courante dans les milieux où ils sont attestés évoque en effet juste le- 
contraire d'un pré-logique: ce sont les survivances d'une logique disparue avec les 
croyances ou les institutions qui la fondaient, c*est un post-logique, ou un métalogique, 
s'il est permis de forger ee mot. Un processus normal d'assimilation tend d'ailleurs à leur 
restituer, vaille que vailles de nouvelles bases conformes à l'état nouveau des esprits. 
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née prise d'abord par le commun bouddhisme, en bloc, à la tradition royale 
qu'il trouvait vivante autour de lui. Le Hinayäna 4 réagi en sens inverse, 
répudiant méme, daus ses proprés sütra, une bonne part du surhumain qu'ils 
avaient absorbé : les conséquences de l'emprunt lui ont répugné. ll y a eu 
de la sorte divergence, et divergence profonde, mais portant sur l'interpréta- 
tion et non sur le principe. D'oü la parenté de certains développements 
philosophiques et d'où aussi tant de coîncidences rituelles, qu'on ne devra 
pas toujours considérer simplement comme l'imitation des nouveautés du Grand 
par le Petit Véhicule. Le culte royal cinghalais en donne un exemple frap- 
pant, avec ses rois échafaudant des prásàda à étages pour se rapprocher de 
d'a étage» ou de [а «terre» (bhümi) de Buddha et l'on remarquera, daas le 
méme ordre d'idées, la généralité du culte du Buddha paré, attesté dans tous 
les pays oü le canon pâli fait loi comme dans les communautés maháyánistes 


CHAPITRE XIII. 


CAKYAMUNI ET MAITREYA DANS LE RITUEL “ROYAL 1. 


La scene située par le Mahävasiu à Märakaranda admet ainsi une double 
série d'analogies : d'un cóté, et d'accord en cela avec la légende du séjour 
à Bodh-gayä, ce texte instructif se modèle sur la nativité du Buddha, et de 
l'autre, aussi bien par le passage dans le vihära que par l'inspection des 
orients et que par la marche divine, il évoque la consécration royale des 
rituels brähmaniques. Les deux rapprochements sont possibles à la fors, et 
mème leur convergence révèle l'identité secrete de leur signification ; le 
sacre royal est en effet conçu comme une naissance surhumaine et par 
réciprocité la naissance du Buddha a été imaginée conformément au sym- 
bolisme du sacre. 

Les suites inévitables de cette modification des croyances sont que la qualité 
de Buddha a tendu à se trouver spécifiquement conçue comme une charge 
royale, transmise dans un esprit de succession dynastique. Il est bien 
admissible qu'un systeme des Buddha du passé et peut-ètre de l'avenir soit 
antérieur à cette phase. Mais dès qu'apparait Maitreya, la notion du Buddha 
royal s'accuse avec une grande netteté en tant que telle. Dans le Catapatha 
brühmana, c'est, peut-on dire, le manteau royal qui fait le roi; le prètre, 
alors que le prince est assis sur son trône, jette ce manteau sur lui en 
disant: «tu es la matrice de la royauté » (ksatrasya yonir asi) (!). « Le 
tärpya (vêtement de lin où vêtement oint de beurre) est a l'ulba (enveloppe 
interne de l'embryon, amnion) de la souveraineté (ksatra), » le pändva 





(4) Cat. br., v, 4, 4, 35 ed., p. 304-05 ; SBE.. XLI, p. 105. 


(vétement de laine rouge) en est « le Jaráyu» (enveloppe externe de l'embryon, 
chorion), l& manteau «1a matrice... » (*). Ainsi le prètre qui conduit le 
sacre du ro1 «le fait naltre de ce qui est la matrice de la royauté (ïi. e. le 
manteau: tad yaiva ksalrasya vonis lasyü evainam etaj janayati )» (*). 
Or, M. PnazvLuski l'a démontré, c'était un. manteau royal que le kasaya tissu 
de fils d'or que les textes du cycle maitréyen attribuent à Cákyamuni et lui 
font confier à son disciple Mahä-Käçyapa, en le chargeant d'attendre la 
venue de Maitreva pour lui remettre cet insigne suprème de sa mission (7). 
Quand Maitreya aura fendu la montagne magique ой Кас̧уара s'est 
caché, et quand il prendra le manteau de fils d'or, c'est sa qualité de 
Buddha qu'il revétira définitivement; il se placera dans la « matrice» de [а 
dignité de Buddha : et ce sera suivre encore les rites de la consécration royale. 
Aussi bien est-ce à un Buddha royal que l'on apportait, à Bodh-gaya, des 
kasäya d'or. Manteau, couronne et parures, la majestueuse figure qu'on vé- 
nérait sous cet appareil était un personnage souverain, qui matérialisait à 
souhait la transmission de la souveraineté de Cäkyamuni à Maitreya, puisque 
nous avons reconnu que ces deux Buddha sont représentés à la fois par la 
statue (t). Ajouterons-nous que le thème de cette double identification se 
trouve déjà dans le Catapatha brähmana ? À un certain moment de la ceré- 
monie, le roi procede à une lustration, puis il exécute les trois pas de Visnu ; 
il se place ainsi au-dessus de tout ce qui existe en ce monde ; après quoi il 
verse l'eau lustrale non employée dans un vase sacré (pátra), qu'il remet à son 
fils préféré en formulant ce vœu : « que ce fils perpétue mon énergie » (фата 
ela! páiram prayacchaiidum me'yam víirvam putro "nusamtanavat) (?). 

Ceci fait, 11 procede à une offrande à Prajapati, auquel il adresse ces mots : 

a Personne d'autre que toi, à Prajäpati, n'est devenu toutes choses (litt. toutes 
les formes, viçvä rüpani) ». Il ajoute paradoxalement, en désignant son fils 
et en se designant lui-méme : « voilà le pere de mai que voici», et de cette 
facon, «il mélange leurs deux énergies» (fad enayor virye vyatisajati) ». 
Ensuite il rétablit l'ordre authentique, il refait le père Le père, le fils le fils et 
de nouveau il est dit: «ainsi, il mélange leurs deux énergies» (*). « Le 
commentateur Manipaana expose, à titre d'illustration, ce qui se serait passé 
pour le sacre de Daçaratha, roi d'Ayodhyä et père de Räma. La première 


(1) Sgnanr, Légende...., p. 56; Weber, Rajasaya, p. 44 sq. 

(2) Cat, bra v. 3, 5, 21; ed., p. 233; SBE., XLI, p. 86. 

(3) 1, PRzvLUsXI, Le Parinirvána.... JÀ., 1919, L, p« 3060 q- 

(V BEFEO., XXVIII, p. 269; kasáya d'or mentionnés dans les inscriptions chinoises 
de Bodh-gava, Cuavanses, RHR., 1896, p. 15, 22. 

(5) Cat, br. v, 4, 2, 8; ей. р. 2793: SBE., XLI, р. 97. Le Catapalha est moins 
explicite, pour cette formule, que les autres rituels étudiés par Wenen, et où le rai 
dit: «qu'il continue mon œuvre, qu'il continue mou énergie (idam me karmedam 
virvam pulro 'nusamtanolu) » West, Rájasdya. p. 54, et n. 3- 

(9 Pbid., v. 4. 2, 9 
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formule eut été; 'Báma estle pere de Dacaratha', la seconde "Dacaratha 
est le pere de Raüma'. » (!) Par ce procédé magique, l'échange des noms 
réalise la fusion des personnalités et les deux « énergies » royales, celle du 
roi et de son successeur désigné, s'interpénètrent. Cette identification magi- 
que assure par contact la transmission de l'u activités (karman) de roi. 
Sous l'appareil de la consécration royale, la statue à double sens de Bodh- 
gayà nous parait avoir réalisé, entre Gäkyamuni et Maitreÿa, un « passage 
d'énergie » et un « passage de mission » analogues. «Du fils il fait le pere, 
du pere il fait le fils », ditle Catapatha brühmana : c'est bien dans le méme 
esprit que l'image du Máravijaya faisait de Maitreya Cükyamuni, en méme 
temps  qu'inversement elle donnait dans Gakyamuni la révélation de 
Maitreva. Comme la succession d'un roi, celle du Buddha demandait à être 
assurée: on l'a conçu d’après le méme principe et dans les mêmes formés 
cérémonielles. Notons que l'allégorie se réalise éminemment non en quelque 
obscur couvent, mais sous l'arbre même de la Bodhi, au cœur du Bouddhisme, 
et dans son image la plus sainte. Ce n'est donc pas l'opinion d'une école, mais 
la religion tout entière dans son essence qu'éclaire ce culte royal. 

La correspondance des deux symbolismes peut se pousser jusqu'à des 
détails propres à écarter toute hésitation : le roi remet â son héritier le vase 
qui a servi à son aspersion, comme l'emblème de son élection. Or le signe 
de la mission de Maitreya sera l'arrivée dans son ciel du bol à aumónes 
(pütra) du Buddha Gàkyamuni; un bol à aumónes n'est pas un vase lustral, 
dira-t-on. ll y aurait long å dire sur le symbolisme de l'aumône et du bol, 
mais lau digression est ici inutile (2) : i| suffira sans doute de rappeler que le 
pätra du Buddha n'est pas la vulgaire sébille d'un moine; c'est un vase 
magique, qui em contient quatre réunis en un seul: les quatre Gardiens des 
Orients du monde en avaient offert chacun un au Buddha, à l'instant où il 
s'engageait dans sa carrière dé prédicateur. Les ayant mis les uns dans les 
autres, Gäkyamuni en lit un seul, d'une pression de sa main divine (?). Or, 
tout le rituel royal repose sur le principe de la réunion des régions de 
l'espace en une seule, placée au centre et sur laquelle règne Prajäpati, 
dans la personne de qui tous les êtres dispersés de par le monde sont 
mystiquement réunis. C'est à Prajäpati que s'adresse le roi lorsqu'il désigne 
son héritier, et la formule qu'il prononce à cette occasion rappelle préci- 
sément le caractère composite et « totalitaire » du dieu, Le pätra siguilant à 
Maitreya l'heure de sa mission exprime, sous d'autres formes, la même con- 
ception. C'est un vrai vase de consécration, en qui les quatre orients sont 
réunis, de la même façon que la consécration royale s'opère avec un mélange 
d'eaux provenant des seize points du compas, plus un, le centre, qui reste À 





(1) Note d'EccELISGs SBE.» XLI. p« 97, n. 1. 


(2) Cf. supra, p. 690-606. 
(*) S, L£vi, Maitreya le Consolateur, p. 367. 
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part, et appartient au dieu supréme, archétype de la personne royale (!). 
G'est en s'identiiant l'un après l'autre à Prajäpati que le roi et l'héritier choisi 
assureront par la vertu de leur union momentanée la succession dynastique. 
C'est bien ainsi que se présente de son cóté l'identification de Maitreya à 
Càkyamuni, sur un méme tróne, sous un méme manteau, et qui plus est, à 
Bodh-gayà, sous une méme couronne. 115 équivalent à deux spécifications 
d'un méme archétype: concepton qui était peut-étre de quelque obscure 
facon contenue dans celle du retour périodique des Buddha, mais qui s'est 
visiblement précisée par l'adaptation du dogme au symbolisme roval. 
Le rituel brähmanique aura fourni au bouddhisme non seulement le Buddha 
lokottara. mais du même coup le principe même d'un docétisme (?). 


Si 

L'assimilation de la qualité de Buddha à la dignité royale explique encore cer- 
tains aspects pris par les cultes voués à la série, sans doute ancienne, des Buddha 
du passé. Auprès des cañkrama où sa marche divine allait étre un « mystère » 
scénique de sa naissance à cette condition surhumaine. il était naturel que Cà- 
kyamuni évoquât ses prédécesseurs, ceux qui, avant lui, « étaient allés ainsi o, 
les Tathágata. II fallait également nous attendre à ce que Maitreya voisinät avec 
ces monuments ; i| serait peu croyable qüe ce soin de fixer les circonstances 
et le lieu du retour des Buddha ne lit aucune place au Buddha de l'avenir. 

HiuaN-TSANG, on le sait, a rencontré des images de Maitreya auprès des 
cahkrama (?). Mais i| faut surtout comparer au groupe des quatre Buddha 
adossés les bas-reliefs oü les sept Tathägata du passé, alignés côte à côte 
et identiques d'aspect et d'attitude, sont còmplétés par la figure de Maitreya, 
souvent parée. Nous avons naguére proposé de reconnaltre un méme schéma 
cultuel, — mais tantôt déployé dans l'espace, tantôt successif dans le temps — 
d'une part en ces bas-reliefs, et d'autre part autour de la statue de Bodh-gaya. 
Placer un personnage paré à la suite de Buddha tous semblables et strictement 
monastiques, ou ajouter des parures à une statue monastique pour passer de 
Cakyamuni à Maitreya, le procédé spirituel nous semble identique: c'est une 
succession, concue sur le modele dynastique, que l'on vise à faire apparaltre (*). 

Peu de statues du Buddha ont prété à plus de controverses que celles 
«du Frére Bala», ces massifs et puissants chefs-d'œuvre de l'école de 
Mathurá. Une question d'antériorité se pose à leur endroit: nous n'en 
discuterons pas ici (*). Mais les considérations développées dans le présent 


( Cal. br, wv, 3, 435 Y, 3, 4, 22-23. Quatre vases au rájasuya, supra, Р, Bas. 
(*) Cf. AnEsakr, art. Docelizm (Buddhist) in HERE.. volh 4, p. 835* -B4ob. 

(*) Mémoires, trad, Juris, |, p. 378. 

(t) BEFEO,, XXVIII, p. 270 sq. 

(*) Références dans À, K. Coomanaswanr. HIIA., p, 51, n. 2. 
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chapitre nous amènent à reprendre l'identification de ces monuments, qui 
ont le rare privilege d'ètre inserits, sous peine de laisser un point notable 
en suspens. 

L'une d'elles a été retrouvée à Sárnáth, aupres de Bénares, et l'autre 
à Sahéth-Mahéth, qui est sans doute (rávasti; en tout cas ce nom est 
mentioané dans l'inscription (!). 

La statue de Särnäth porté deux épigraphes: « Ce bodhisattva [don] du Frère 
Bala, maitre des Trois Corbeilles [i. e. moine bouddhiste], a été élevé... parle 
grand satrape Kharapallána, avec le satrape Vawaspara », et : « L'an 3 du 
Mahárája Kaniska, le troisiéme mois, le 22* jour — c'est à cette date [qu'a 
été érigé] le Bodhisattva du Frere Bala, maltre des Trois Corbeilles, avec un 
mát à parasol » (*). L'image de Crävasti dit de son côté : « L'an... du Mahäräja, 
le divin Kaniska (?)le t9 du ...e mois — c'est à cette date [qu'ont été érigés] 
un Bodhisattva, un parasol et une hampe (danda) donnés par le frère Bala, 
maltre des Trois Corbeilles, collègue de couvent du frere Pusvavrddhi ; 
[on a placé ces objets] à Crâvasti, sur le promenoir du Seigneur (bhagavato 
camkame), dans |ou près de?] la kosambakuti (2), en l'établissement des 
maîtres Sarvästivädin » (4). 

La pièce de Särnäth est haute de 2 m. 70; par tout son aspect, c'est un 
Buddha monastique, avec le vêtement inférieur canonique, retenu par une 
ceinture, et la robe passant sur l'épaule gauche, tandis que l'épaule droite 
teste nue. Entre les pieds du colosse, on voit un petit lion en haut-relief. 
Particularité assez notable, ce Buddha n'est pas coiffé du chignon tradi- 
tionnel (usñfsa): « une cavité en occupe la place, comme si quelque chose 
avait jadis été placé sur le dessus de la téte » (*). Enfin on remarque des 


Lii Peut-être limage n'a-t-elle pas été retrouvés in situ : tout ce qui nous importe, 
c'est qu'elle ait été primitivement installée à Cravusti, qu'il faille placer ceîte ville 
íameuse à 5ahéth - Mahéth ou à Chárdá [ef. A. CusxiGuam, Archaeological Survey 
Reports, |, p- oos, ` Al, p. 78 sq. ». V. A. Sarri, Keusambhi end Srávasti, IRAS., 
1898. p. 503 3 Sravastt. ibid., «ooo, p. 1 sq«, ete., Bon résumé de la controverse dans 
WATTERS, On Yuan Chwang's travels, M. p. 378 39.1. 

iie Ph. Vocel, Epigraphical discoveries at. Sarnath, Epigraphia [mdica, VIII 
(1305-061, n* 17, pe 179. 

(3) Un bâtiment religieux à l'intérieur du parc de Jeta iletavana) prés de Grâvasti, 
cf, Th. Broca, A ancient inscribed. buddhistic statue from Cravatti, JASB., LXVII, 
lart 1 (1898), p. 285 эф. 

(t) Th. Broci: Two éascriplions on buddhisiie images, Epigr. Ind., VIII, 
n9 18. p. 181. 

l) F. O. Ogrret, Excavations at Sarnath, ASI. AR., 1904-05, p. 79, pl. xxvi, a, bi: 
cf. A. K. Coomanaswamy, HIIA., pl. xxvii, fig. 85. La chronologie des Kusána est encore 
flottante. Lès statues en question sè placent à pea près entre la fin du 1% siècle р. С. 
et le milieu du second. M. Coomanaswanmy date le « Budlhisattva-Buddhas de Särnath 


de 133 p- C. Mais tout dépend de la solution à donner au problèma harassant de la 
date de Kaniska. 
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traces de peinture: le corps était jaune clair, la robe rouge brun. Il se trouve 
que nous disposoas sur cette image d'un témoignage capital ; il remonte au VII* 
siècle, et il edt été bon que l'on y prétàt une plus grande attention : Hruan- 
TSANG a vu la statue, l'a décrite, et sa relation permet de se la représenter 
en son intégrité. 

La description que le grand pèlerin fournit des lieux de culte entourant le 
Vihára du Parc des Cerfs, à Bénarès = c'est le site de l'actuel Sârnâth =Â va 
d'ailleurs nous faire rentrer de plain-pied dans des dispositions allégariques 
qui nous sont maintenant familières : stüpa d'Ácoka, lieu ou les Buddha du 
passé se sont assis et se sont promenés, stüpa à l'endroit où Maitreya a reçu de 
Gakvamuni la prédiction qu'il serait le prochain Buddha, stüpa à l'endroit oü 
Gaäkvamuni avait reçu du Buddha Käçyapa, son prédécesseur, la prédiction de sa 
propre mission, et enlin, au Sud età peu de distance de ce dernier emplacement, 
“d'anciennes assises de pierre, qui s'élèvent sur un endroit où les quatre Buddha 
du passé se sont promenés ». C'est précisément sur ce caükrama que HiuaN- 
TSANG nous dit avoir aperçu « la statue du Tathagata (dp 3) dans l'attitude 
d'un homme qui se promène ; son corps est d'une taille surhumaine ; tout son 
extérieur respire une majesté imposante. Du haut du cóne charnu qui fait 
saillie sur sa tête, s'échappe une mèche de cheveux flottants (!) : là apparaissent 
des prodiges célestes et la puissance divine se montre avec éclat» (3). La 
deseription de HivaAN-TsANG répond trait pour trait à notre statue et i| est trés 
vraisemblable que les deux images ne font qu'une ; le morceau qui aujourd'hui 
manque au bodhisattva du frere Bala était encore en place quand Hivas-rTsaNG 
vitla statue debout sur le cañkrama : c'était sûrement une «mèche» de cheveux 
rapportée et sans doute faite de matériaux précieux, comme celle dont le 
гот cinghalais Dhátusena se vante d'avoir fait don à une image du Buddha : 

akási... 

manihi ghananitlehi kesavattamsum uttamam 
«il exécuta... avec des pierres précieuses hleu foncé une torsade de 
cheveux [d'uns heauté] supréme» (7). Hiras-TSANG, toujours si curieux et 
si bien informé, nous donne l'image du promenoir de Sárnáth pour un Buddha 





(NR É Z L fe H SS 3⁄4. Jucres, Т, p. 359 ; Bear, I, p. 48: «From the flesh 
knot on the top of the head there flows wonderfully a braid of hair » : ef. Warrzns, Il, 
р: 52. 

(3) Cf. BEFEO., XXVIII, p. 271. 

(3) Calavamea, xxxvii, 62-63; ed. 1, p. 265 transl. l, p. 35: la mention dans ce même 
passage d'une urna, celle d'ysux en pierreries donnés à la statue achéveraient au 
besoin de prouver qu'il s'agit là, comme à Särnath, de pièces rapportées que l'on a 
insérées dans le corps méme de la statue. Si la « mèche» de Sarnath était, comme 
celle dé Ceylan, faite ou du moins enrichie de matières précieuses (c'est surtout ce 
qui peut justifie; l'artifice du rapport), il n'est pas surpreaant qu'elle ait été arrachée 
ert emportéa, 
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(ш Ж. tathâgata), Telle est en effet l'apparence extérieure de l'image. Mais 
alors, comment se fait-il qu'au contraire l'inscription la nomme expressément 
un bodhisattva? Et quel est ce hodhisattva ? Les mêmes questions se posent 
à propos de la seconde statue du frère Bala, celle de Crävasti: © est aussi un 
Buddha, mais que le lapicide a formellement nommé bodhisattva. | 

|| est remarquable que ees deux Buddha-bodhisattva (comme onm à pris 
coutume de dire) aient été installés l'un et l'autre par le pieux Bala sur des 
cañkrama. Rien n'est plus certain: pour Grávasti, c'est son texte dédicatoire 
qui l'affirme ; à Sárnàth, si nous avons vu juste, c'est HIUAN-TSANG. 

Les archéologues qui ont commenté ces statues ont tous interprété les 
ccòkrama à la lumière des traditions monastiques: la Nidänakathà parle en 
effet de promenoirs établis à l'usage des moines par Anäthapindika, le fonda- 
teur du Vihära du Jetavana, à Crävasti même (!). Le témoignage est donc 
direct. Seulement il est tardif. Nous avons vu comment les frustes installations 
des anciens cultes ont progressivement cédé là place à des aménagements 
plus conformes aux notions que le bouddhisme monastique s'était faites de la 
vie du Grand Moine = comme il le conçoit. La Nidänakathä peut nous ren- 
sèigner sur les cañkrama d'époque relativement basse dont on a retrouvé les 
vestiges, ou sur ceux d'entre eux qu'a vus HivAN-TSANG: elle ne saurait ser- 
vir å expliquer la genèse d'un symbolisme qui transparait dans des épigraphes 
antérieurs de plusieurs siècles à sa propre compilation. 

Le colosse de Särnâth s'avancait debout sous un parasol; il était nommé 
bodhisattva, et un lion se dressait entre ses pieds: ces trois traits qui le 
caractérisent l'opposent à tout ce que saurait justifier la tradition monastique 
des cañkrama. Le parasol pourrait à la rigueur s'expliquer comme un signe 
honorifique, un peu disparate, mais d'une valeur si générale que l'on aurait 
pu y recourir en cette occasion sans être sensible å sa médiocre opportunité ; 
le lion, selon. CERTEL, s'interpréterait, faute de mieux, comme une désigna- 
tion figuree de Cakvamuni, que les textes nomment parfois Çākyasimha, le 
Lion des Cakya. Mais s'il est une chose bien certaine, c'est qu'on ne saurait 
justifier d'une « promenade » de Gäkyamunt sur un cañkrama de couvent avant 
la sambodhi. Un Buddha exécutant la promenade digestive des moines, passe 
encore : le bodhisattva, non. Le frere Bala connaissait-il moins bien que nous. 
la vie du Buddha? 

Mais rapprochée du mémoire que- nous avons consacré ci-dessous au 
cañkrama, l'étude qui précède va nous donner le moyen d'échapper à ces 
contradictions. Nous avons dit que les promenades symboliques exécutées 
par le Buddha en diverses circonstances de sa vie s'expliquaient fondamen- 
talement par référence à |a promenade surnaturelle qu'avaient constituée ses 
sept premiers pas, lors de sa naissance, 


(!) Rhys Davips, Büddhist birlh slories, 1, p. 130. 
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A ce moment, il est encore le Bodhisattva. Brahma l'accompagne еп 
tenant un parasol au-dessus de sa tête. Les textes nous enseignent qu'il 
Jette autour de [ui « le regard du lion » et qu'il fait retentir à travers l'étendue 
des mondes «la grande voix du lion ». C'est sans nul doute à ces miracles de 
la naissance que serattachent le plus directement les particularités essentielles 
de notre statue (!). Nous l'avons reconnu, une obscurité voulue entoure les 
indications que les sūtra nous fournissent sur les promenades symboliques 
du Buddha au moment de l'Ilumination et après ce moment : dans un cas 
étudié à fond, celui du Jyotipalasütra, nous avons constaté que le Maitre en 
personne n'en dévoile qu'à demi la valeur à Ananda. Par la persistance du 
schéme de l'abri, de l'arbre et de la marche divine, nous avons cru saisir 
cette valeur : la scène nous a semblé une mimique de l'accès à la position 
de Buddha, trés exactement, de la naissance d'un Buddha. Or, on peut appli- 
quer cette interprétation au « Buddha-bodhisattva » du frere Bala avec d'autant 
plus de sécurité que c'est en connexion directe avec le culte des quatre Buddha 
du passé, point de départ de nos analyses, que se présente le « bodhisattva » 
de Särnäth. 

Mais comment le Buddha, nous demandera-t-on sans doute, aurait-il 
admis, après l'Ilumination, de mimer sa propre naissance? N'est-ce pas 
une régression ? Un Buddha peut-il assumer le rôle d'un bodhisattva, méme 
figurativement ? 

Le point s'éelaircira cependant, si l'on veut bien se rappeler ce que nous 
avons dit plus haut des combinaisons architecturales ou rituelles, dans les- 
quelles s'introduisent systématiquement des représentations élémentaires, à 
une échelle réduite. tantôt du monument total, tantôt du rite total eux-mêmes. 
Le Buddha mimant plusieurs fois sa naissance, dans le cours de sa vie, est-il 
si loin, à tout prendre, du rite horaire égyptien de la naissance et de la mort 
d'Osiris, brodé en contrepoint sur ce méme motif dela naissance et dela mort, 
tel qu'il s'étend plus à l'aise sur toute la durée d'un jour? En d'autres termes, le 
theme de la naissance du Buddha serait, par ce symbolisme, isolé du contexte 
historique et magiquament concentré en un certain instant de la vie du Maitre, 
doac avec une valeur typique et non anecdotique: ce n'est pas sa naissance, 
c'est celle de tout Buddha que met en scène le cañkrama de Cäkyamuni. 
Cäkyamuni illumine d'un seul coup tout le passé, et voilà pourquoi les sièges 
de ses prédécesseurs sont toujours réunis auprès de ses cañkrama; de plus, 
par la seule apparence de sa personne il prophétise l'avenir: Maitreya, le 
Buddha qui vient, se préfigure en lui. Mais justement le Buddha-bodhisattva 





(17 Le parasol tenu par Brahma, dieu de la cime du monde, a une valeur « polaire» 
qui caractérisé aussi bien qu'elle fonde magiquement la suprématie royale. Le lion est 
de son côté l'inage emblématique de cette suprématie, et il est étroitémeur lié, dans 
les traditions les plus diverses, à l'exercice d'un pouvoir d'essence divine sur les 
quatre régions de l'espace. LCF, supra, p. 770, №. 1). 
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du frère Bala s'èrige à còté de l'eadroit ou Cükyamuni a recu sa mission de la 
bouche de Kágvapa, et Maitreya la sienne de la bouche de Gakyamumi. 1l est 
vrai que d'autres traditions rattachent cette légende non plus à Bénares, mais 
à Cravasti: or c'est là que la seconde statue de notre donateur dressait sa 
robuste silhouette (!). C'est donc dans les deux cas un bodhisattva idéal ou 
typique contenant en puissance la série dynastique des Buddha que nous au 
rions sous les yeux, en la personne symbolique de Cakycmuni. 

Telles qu'elles se montrent à nous aujourd'hui, les fondations du frere Bala 
ont l'apparence de Buddha « monastiques»; mais il reste possible qu'elles 
aient porté des parures mobiles, comme le Maitreya-Gakyamuni de Bodh-gayà. 
La statue de Sárnáth avait bien une mèche de cheveux en surimposition (2), 
n'a-t-elle pu recevoir une couronne ? 

Quai qu'il en soit de ce dernier point, une conclusion s'impose, au terme 
de cette recherche : c'est la cohésion systématique du groupe formé par les 
quatre derniers Buddha et leur successeur, Ma.treya. Tout le symbolisme d'un 
tel groupement repose, à ce qu'il nous semble, sur les conceptions que l'on 
saisit avec clarté dans le rituel pré-bouddhique de la consécration royale et 
de l'éleetion du prince héritier. La réunion des symboles ou des images des 
Maitres successifs sur les lieux de culte les pius archaiques du houddhisme 
est évidemment une allégorie évoquant la continuité et la périodicité de la 
tradition. Ces symboles sont comme la matérialisation de la généalogie des 
Buddha. ou comme l'« arbre » d'une succession dynastique. Leur répartition 
régulière dans un espace orienté fait apparaitre, selon un principe que nous 
avons dégagé, la circulation de leur charge. passant de l'un à l'autre conformé- 
ment au schéma spatial du temps, et leur groupe contient de ce fait une pro- 
messe messianique, tout comme [a royauté, dans les Brahmana, dépasse la 
personne du souverain actuel et doit étre complétée par l'incorporation rituelle 
de la Vertu rovale dans le prince héritier. 


"OCL Warrens, lle p. 51. Autres localisations, ibid., tw. 1. 

(3 On rapprochera des deux statues étudiées ici un troisième monument dé l'art de 
Mathurá: le grand Buddha debout, non inscrit, du Musée de Lucknow, jadis conservé à 
la bibliothèque d'Allahdbád (ef. J. Ph. Voagi, La Sculplure de Mathura, Ars Asiatica, XV, 
Paris-Bruxelless 1930, p« 37 $q«« pl« xxix). Entre les pieds dé cet autre colosses haut de 
2m.55, est représenté un personnage royal en qui l'ons'accorde à reconnaitre Maitreva. 
l| tient un vate dans sa main gauche (I. Ph. Vocgr, The Mathurà School af Sculptures 
ASI. AR., 1936-7, p. 149. Il nous est difficile de considérer ce groupe autrement que 
comme une nouvelle interprétation du «passages de Cakvamuni à Maitreva. Nous avons 
vu des séries de Buddha menant à l'image royale de Maitreya (Sculplure de Malhura, 
p. 44'; nous avons vu l'image de Cakvamuni se fondant en celle de son successeur sous la 
couronne rovale de Bodh-gava;: nous avons maintenant devant nous, au pied du Buddha 
historique, une petite image od se dépeint d'avance son successeur, dans toute sa gloire 
et ses attributs princiers. Peut-étre méme est-ce déjà là un authentique Майгеуа 
vvakarana, oà 1a prophétie de Cakyamuni serait projetée. iconographiquement, de la 
méme maniere que plus tard les artistes de Touen-houang matérial seront sa parole 
autour de lui, en vignettes ou scènes de fond ? 
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CuariTRE. XIII. 


LES CINQ SENS ET LES CiNQ Boppua: MicROCOSME ET MACBROCOSME. 


Ainsi, il ne nous semble pas douteux qu'il a existé dans les croyances et le 
culte bouddhiques un groupe systématique de cinq sauveurs — dont l'un 
attendu å l'imitation et sur [a for de ce qu'avaient été les autres — longtemps 
avant qu'il pòt être question des Cinq Jina transcendants du Maháyàána, mais 
des ce moment — et c'est ce qui nous importe ici — sur un modèle très étudié 
de là transmission du pouvoir transcendant exercé par un Souverain dans un 
monde soumis à une périodicité cyclique se développant simultanément dans 
l'espace et le temps: à cet égard c'était déjà en puissance le cosmogramme des 
Jina, et quand ceux-ci se sont surajoutés par [а suite aux cing Buddha humains 
ils ne leur ont pas imposé la formule ex nihilo. DI faut qu'ils l'aient soit reçue 
d'eux, soit plutôt tenue de même source. La progression régulière observée 
dans l'archéologie du stü pa et dans son iconographie nous a précédemment fait 
entrevoir cette conclusion, car les quatre Maîtres Krakucchanda, Kanakamuni, 
Käcyapa et Cäkyamunt ont effectivement précédé les Jina au pourtour d'un 
monument où nous avons appris par ailleurs à reconnaitre La figuration de 
l'unité de temps cosmique dont les statues orientées marquent les étapes. 

Nous ne pensons pas cependant que l'on puisse faire. dériver en droite ligne 
le groupe des Jina de celui des Buddha humains, par une de ces surimposi- 
tions mystiques dont nous ne laisserons pas de trouver par la suite des 
exemples. |l est bien exact que les quatre Buddha humains forment autour du 
stüpa un ensemble cohérent que complète Maitreva, sans que celui-ci soit 
représenté sur le monument, et que par un parallélisme remarquable les Jina 
offrent, eux aussi, une tétrade appliquée aux orients du stüpa, plus оп сіп- 
quième personnage hors вёре: mais celui-ci, dans leur cas, n'est pas le Jina 
de l'avenir, relié à Maitreva; c'est au contraire Vairocana, le Jina primordial, 
auquel eorrespond le premier des maitres terrestres, le plus éloigné de nous 
dans e passé, Krakucchanda. Le diagramme des Buddha humains complétés 
par Maitreya a donc peut-étre préparé le systeme des Buddha transcendants, 
qui se l'est aisément assimilé en le recouvrant: mais il n'en est pas l'origine 
immédiate et suffisante. 

Оп а, terme à terme, les équivalences que voici : 


Vairocana Krakucchanda 
Aksobhya Kanakamuni 
Ratnasambhava Кас̧уара 
Amitäbha Cakyamuni 
Amoghasiddhi Maitreya {!). 


(1) BEFEO., XXXII, pe 443- 
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Essayons de déterminer la façon dont a pu s'opérer soit le passage soit, 

plus simplement, la liaison, de la série humaine à la série mystique. 

Dans l'histoire du monument bouddhique, il est de fait que le groupe des 
Jina célestes, quelle que soit son origine, a pris la suite du précédent. M. 
Bangas l'a noté: la transformation du bouddhisme et de son panthéon a eu 
pour résultat que les Buddha du passé «et le Buddha futur, Maitreya, ont 
cédé le pas à une pentarchie régulière de cinq Buddha célestes, avec cinq 
Buddha terrestres et cinq Bodhisattva. Les stüpa se virent des lors orner de 
quatre Buddha tirés du groupe des cing maltres célestes» (1). П пуа пеп 
d'essentiel å changer aux informations réunies jadis sur ce point par HODGSON. 
« Les images des cinq Dhyäni Buddha, écrivait-il,... occupent au Népal, à 
l'exclusion de tout Buddha de rang inférieur, la base de tous les Mahä сацуа 
ou temples de la catégorie la plus élevée... l| est rare que Vairocana soit 
représenté, mais par contre les quatre autres Buddha célestes occupent régu- 
lièrement des nichés peu profondes au pied de l'hémisphère du Caitya, à cha- 
cun des points cardinaux : Aksobhya à l'Est, Ratnasambhava au Sud, Amitäbha 
à l'Ouest et Amoghasiddhi au Nord... » (*). 

Dans le système cosmologique, les cing Buddha transcendants, régnant 
hors de nos catégories d'espace et de temps, ne s'abstiennent pourtant pas 
d'y intervenir, bien que ce ne soit que par l'entremise d'un bodhisativa émané 
d'eux: par la personne interposée de ces hodhisattva, chacun des Jina provo- 
que en effet à son tour une création, un âge du monde, auquel il préside, La 
correspondance des Jina et des bodhisattva célestes est la suivante : 


Vairocana Samantabhadra 
Aksobhya Vajrapáni 
Ratnasambhava Ratnapâni 
Amitübha Padmapáni 
Amoghasiddhi Vicvapáni. 


Nous en sommes actuellement à la quatrieme période, et nous relevons de 
Padmapäni, de son nom le plus habituel Avalokiteçvara, délégué d'Amitäbha. 
En passant sous le signe des Jina, le stüpa est donc toujours resté réparti avec 
eux non seulement dans l'espace, comme on l'admet habituellement, mais 
aussi, par Secteurs, dans le temps, selon un schématisme désormais hien 
éclairci. Tout comme les quatre Buddha humains mis aux quatre orients des 
coupoles de Pagän, et qui peut-étre se répartissaient déjà ces quatre orients 
à Sänci, les Jina prennent chacun en charge, en même temps que les parties 
du monument, un quartier de l'espace et une époque de la durée cosmique. 
En fin de compte, ce dispositif spatio-temporel reste celui du pilier de Särnäth, 


(!) Banemyt, doc, cit, p. 143 4 


(*) B. H. Honacsos, Essays on Ihe language, literalure and religion of Nepál and 
Tibel-.., London, 1874, p. 29. 
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déjà absorbé, comme on l'a vu, ayec les divisions qu'il impliquait, daas la 
structure du Mahästüpa de Ceylan, Les emblèmes ont changé ; ils ont seuls 
changé. Les images des Buddha transcendants ont remplacé les escarboucles 
des Orients: mais ce ne sont que d'autres déterminations composant un 
système toujours pareil à lui-même, où les orients, les temps, les couleurs, 
etc., sont distribués en catégories corrélatives. 

La séquence archéologique est claire : symboles hélio- planétaires à valeur 
de date, Buddha des âges du monde. Buddha transcendants, conduisant, mais 
de loin, ces mémes áges — ce sont trois ligurations du temps qui dans l'en- 
semble se recouvrent, coordonnant subsidiairement les espaces, les couleurs 
et les phénomenes astronomiques. Quant au dogme, les trois états ainsi définis 
se suiveni-ils d'une maniere aussi continue ? Ceci préterait à discussion: tout 
dépend en fin de compte de l’origine qu'on se résoudra à attribuer au système 
des Jina transcendants. N'est-il pas possible que ce systeme se soit élaboré 
sans relation précise avec les deux séries quinaires auxquelles il à succédé 
dans le symbolisme architectural, et qu'une coincidence numérique soit [a 
seule raison de la substitution observée ? Certains auteurs ont êté jusqu'à 
croire que les deux listes de correspondance qu'on vient de citer, entre les 
Buddha humains, les Buddha mystiques et les grands bodhisattva, sout, dans 
le bouddhisme, des combinaisons tardives et artificielles. M. BHATTACHARYYA 
est peut-être celui qui a soutenu cette thèse avec le plus de vigueur. 

«On relève, dit-il, quelques tentatives pour établir une relation de fan- 
taisie entre les cinq derniers Buddha mortels, les cing Dhyäni-buddha et les 
bodhisattva dépendant de ceux-ci: on a supposé que les bodhisattva célestes 
[émanés des Jina | se servent à leur tour des cing Buddha terrestres comme 
d'agents pour remplir par procuration leur ròle créateur. lÏ së peut que cette 
théorie soit courante au Tibet, qu'elle établisse avec ingéniosité une corrèla- 
tion inédite, et mème que certains savants l'appuient chaleureusement: nous 
né nous en tenons pas moins assurés qu'elle va à l'encontre du sens historique 
et des traditions. » (1) | 

Pour notre part, nous sommes assez éloigné de partager cette assurance, 
Le ròle « de fantaisie » assigné aux bodhisattva transcendants, par exemple, 
n'est pas sans trouver des garants dans les textes les plus respectables, Com- 
ment en faire une donnée tardive et allant ~ contre les traditions », quand 
déjà le Saddharmapundarika parle de bodhisattva qui sont capables, tel 
Avalakitecvara, d'assumer l'aspect d'un Buddha pour travailler sous cette forme 
au salut des créatures ? (?) Voilà apparemment qui contient en puissance tout 
le dogme que M. Baarractianvra croit de hasse époque. Mais peut-être 





(1) B. BHATTACHARYYA, Indian Buddhist Iconography» pe 10 
(Z2) Trad. Buxsour. |. р- 264; cf. p. 259; Keam, p. 410; cí. p. 4934 Á. B. Kurra, 
Buddhist Philosophy in India and Cevlon, Oxford, 1913. p. 271. 
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est-ce surtout à [a triple pentarchie, en sa systèmatisation rigoureuse, que 
s'adresse sa critique ? Sur ce point, nous ne croyons pas qu'il soit actuelle- 
ment possible de se prononcer avec certitude: les éléments doctrinaux du 
système étaient acquis, de longue date; mais s'est-il exprimé de facon caté- 
sorique tardivement ou de bonne heure? Nous laisserons la question 
pendante. 

Si nous nous contentons de considérer pour lui-même le groupe des cinq 
Jina, sans plus nous occuper des bodhisattva transcendants, qui n'intéressent 
pas directement nos recherches actuelles, nos documents archéologiques 
feront apparaitre à la fois des affinités et des différences trés nettes entre ce 
groupe et le système des quatre Buddha du passè, plus Maitreya. Les affinités 
sont évidentes. Quant aux différences, nous avons déjà dit que la répartition 
sur les monuments ne correspond pas aux listes chronologiques. Ajoutons que 
les Buddha du passé offrent normalement une mudrä identique, alors que les 
Jina sont eanoniquement différenciés par cin] mudrà distinctes. En somme, 
les Buddha traascendants et les Buddha humains se rapprochent surtout par le 
schéma spatio-temporel identique appliqué dans leur distribution. iconogra- 
phique. Mais ce schéma est si général, et les différences observées sont au 
contraire si particulières et si nettes, qu'on ne saurait dire si le groupe des 
Buddha terrestres que connaissent les sources anciennes, telles que le Mahàá- 
vastu, ou uu olfraient les sites archziques décrits par HiUAw-TsaNG, a fait plus 
que de préparer, notamment autour du stüpa, la réalisation purement artisti- 
que du systeme des Malires célestes. I] semble bien que l'origine première 
de ceux-ci ne doive pas être cherchée de ce cóté-là. 

Où est-elle donc ? Des dérivations de tout genre ont été proposées : l'ime 
des plus notables relie les Jina à la série des cinq sens. « Les Dhyáni-buddha, 
dit M. BHATTACHARYYA, tirent peut-étre leur origine d'une théorie de l'exis- 
tence éternelle des cinq sens.» (!) Une autre possibilité envisagée par cet 
auteur serait que ces einq personnages divins fussent sortis d'autant d'images 
du seul et méme Cákyamuni, chacune avec un geste de mains consacré : ces 
images auraient acquis à la longue de véritables personnalités, et pris enfin 
ligure de Buddha transcendants. Cette hypothèse iconographique n'est pas 
absolument incompatible avec celle d'une origine philosophique; mais dans 
la mesure où l'une et l'autre sont acceptables, elles ne saisissent évidem- 
ment chacune qu'un côté du problème. Même en les combinant, elles 
sont d'envergure trop élroité pour embrasser en son principe général 
un mouvement des croyances qui a fini par commander tout le bouddhisme 
du Grand Véhicule, de Java au Japon. Pour dominer ce vaste ensemble, 
il faudrait avant tout classer les expressions diverses du dogme et les 
explications cancurrentes qu'en ont données les écoles. Dans le Saddhar- 





(1) Loč: čil., p. í sq. 
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mapundarika par exemple apparaissent deux des Jina, Amitàbha et Aksobhya, 
celui-ci à l'Est, celui-là à l'Occident, en opposition l'un à l'autre dans une 
répartition de l'univers en directions cardinales : aucun autre de leurs futurs 
associés ne s'y trouve encore joint à eux (!). Certains textes amidistes 
mettent eux aussi Aksobhya à l'Est, où il est l'antagoniste d'Amitäbha. 
A la Sakhávat, i| répond par son paradis d'Abhirati (*). C'est sans doute 
la première amorce du système: Amitäbha et Aksobhva s'y insérent au 
milieu d'un déploiement de mondes transcendauts qui est lié au theme plus 
ancien de l'enseignement secret de Cakyamuni, ainsi que l'affabulation du Lotus 
de la Bonne Loi le montre clairement (*). La pentarchie n'est point encore 
établie. A bien y regarder, son principe se trouve cependant déjà contenu dans la 
distribution des mondes surhumains aux dix orients : en extrayant l'essentiel de 
cette répartition, c'est-à-dire en n'en retenant que les quatre points cardinaux, 
à l'exclusion des points collatéraux, et en ne comptant que pour une la 
à direction » centrale, marquée par la ligne nadir-zénith, оп trouverait par 
avance l'arrangement géométrique des Jina, dont deux sont méme déjà installés 
à leur place définitive. Ces formes anciennes ont donc d'évidentes affinités 
avec le système quinaire. 

Si nous nous référons, par contraste, aux interprétations plus tardives, nous 
voyons au XI" siècle l'auteur tantrique ApvAvAVAJRA établir toute sa philoso- 
phie cosmique sur l'idée que les cinq Jina représentent une personnification 
transcendante et de durée éternelle des cinq skandha ou éléments psycho- 
physiques constitutifs de toute réalité (*) : c'est l'érat pleinement évolué de la 
doctrine. La clarté et la symétrie qui le caractérisent ne doivent pas nous faire 
illusion et nous porter à croire que nous tenons là les origines du dogme ; c'est 
au contraire, on n2 saurait trop le dire, d'un état assez flottant et impréeis de 
la eroyance que celui-ci découle, ainsi qu'en témoignent les textes les plus 
anciens, Lotus, ou Sukhávativyüha. 

Dans son Histoire du bouddhisme dans l'Inde, le grand indianiste néerlan- 
dais H. Kers a écrit une très bonne page sur les Jina. « L'église septen- 
trionale reconnait ce qu'on appelle les cinq Jinas où Dhyäni-buddhas, dont 
les noms sont Vairocana, Akshobhya, Ratnasambhava, Amitábha et Amogha- 
siddhi. La définition de leur nature véritable n'est pas facile à donner; il 
semble qu'on ait mêlé des conceptions originairement diverses. On les con- 
sidere comme les créateurs indirects, jamais comme la cause première du 
monde. A ce point de vue, ils correspondent aux Manus des Hindous, les 
époques crépusculaires personnifiées, les patriarches, ou, ce qui revient à peu 





(1) BugSoUF- p. 113: KEnn, p. 177. 

(3) SBE., XLIX, ppo. 

(35 Burnour, p, 147 sq. : Ken, p. 23130. ; BEFEO., XXVIII, p. 240 sq. : nous traiterons 
en détail de ce pnint, infra, Appendice, 8& 9-11 

(U) BHATTACHARYYA, lot. Cii, pet 
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prés au méme, les inaugurations d'une époque nouvelle... D'après l'école 
strictement athée, les cinq. Dhyáni-buddhas répondent aux cinq. éléments, 
aux cinq sens et aux propriètés perçues par Ceux-ci, Nous mosons décider 
si cette conception plus idéale, bien que vraie sans doute à un certain point 
de vue, a été la plus primitive et la plus ancienne. Quoi qu'il en ait été, les 
cinq Dhvâni-buddhas ne différent probablement que par le nom des cinq Indras 
(pañcendra) dont les statues sont mentionnées dans une inscription indienne 
plus ancienne... On peut en outre supposer qu'il y a un lien entre les Cinq et 
les cinq visages ou bouches du Dieu du Temps. En tout cas ils représentent 
ou gouvernent cinq époques, et dans un sens plus mystique les cinq sens: en 
effet, le véritable créateur du monde, des choses, des phénomènes est, 
d'apres les idéalistes, notre propre esprit. » (1) 


ж 
* * 


Trois explications restent ainsi en présence : l'une est iconographique ; la 
seconde, en ses diverses modalités (les ciug sens, les skandha, etc.) fonciere- 
ment psychologique ; la troisième, esquissée par KERx, cosmologique. Ce 
savant a entrevu la nature chronographique de la liste des Jina ; mais il n'a pu 
donner còrps à 5а suggestion, faute de s'être aperçu que le chronogramme 
trouvait son expression immediate dans la répartition spatiale en orients elle- 
méme. Ces orients sont normalement distribués dans l'étendue sous le signe des 
cinq Buddha, mais de ce fait même ils ont une notation fondamentale de date, 
indépendante des Buddha etqui leur vient du plus lointain passé de la réflexion 
asiatique, étant fondée sur l'interpénétration symbolique et classificatrice de 
l'espace et du temps. Tout le début du présent mémoire incite à chercher dans 
ee sens l'origiae véritable de la pentarchie des Jina: cependantil faudra laisser 
aux deux autres hypothèses leur part, qui est loin d'être négligeable. 

Mais comment devrons-nous concevoir l'opposition et la corrélation de ces 
diverses hypothèses ? Laissons provisoirement de cóté l'explication iconogra- 
phique, ou il est trop évident qu'on n'a saisi qu'une cause seconde. C'est entre 
la these psychologique et la thèse cosmologique, ou, si l'on veut, entre 
le microcosme et le macrocosme que se tient le fond du débat: est-ce de la 
personne humaine, ou est-ce du système du monde que sort le groupe des cinq 
Jina ? Est-ce une répartition du monde en cinq régions ou en cinq éléments qui 
a servi de modèle à la somatologie et à l'esthétique comme à la bouddhologie 
transcendante, ou est-ce le contraire qui est arrivé, et l'Inde a-t-elle réglé 
ü le dehors» sur « le dedans», le cosmos sur l'homme ? 


(1) Н. Kean, Histoire du Bouddhisme dans l'fade, trad. Muer, l, p. 344 sq. 
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Un arücle récent et fort remarquable de M. J. FiLLiozaT sur la cosmo- 
physiologie indienne aidera à dégager ce point. M. FiLLiozAT joint à sa 
compétence de sanskritiste une formation médicale qui le qualifie mieux que 
quiconque pour entreprendre l'étude des phwsiologies de l'Inde. Or les 
conclusions de son mémoire sont nettes; on a eu tort, dit-il, de soutenir que 
le systeme de la nature des anciens textes était une application à l'univers de 
conceptions d'abord physiologiques. L'Inde n'est point partie de cinq souffles 
localisé; dans le corps (prána, ete.) et n'a pas attribué cinq œ vents» à la 
cosmologie à l'imitation de la théoriéë organique : c'est le contraire, selon М. 
FiLLIOZAT. «Sans être aussi anciennes, dans leur rédaction, que les textes 
védiques, les doctrines des médecins indiens sur la force organique qui anime 
le corps, conçue comme identique à la lorce cosmique qui anime l'univers, 
concordent avec certaines des principales conceptions védiques et peuvent 
servir à les éclairer. D'autre part, le rôle attribué dans ces doctrines au souffle 
respiratoire est à peu près aul à l'inverse du ròle attribué au vent, et c'est là 
un argument très grave contre l'hypothèse que les penseurs indiens auraient 
tout d'abord conçu la respiration comme le principe de la vie humaine et 
l'auraient secondairement transportée dans le macrocosme pour expliquer la 
vie universelle. L'explication inverse de la vie humaine par la Force qui 
paraissait rendre compte du mouvement de l'univers, le vent, s'est probable- 
ment au contraire proposée la première, puisque c'est au vent de la Nature 
que les physiologistes indiens rapportent à la fois la formation. le 
développement et l'activité de l'organisme. n (!) 

Les arguments de M. FiLLtozAT sont d'une grande clarté. La premiere 
partie de CanakKa contient un chapitre entier consacré au Veni (vata). L'un 
des sages qui exposent leurs opinions à tour de ròle, s'y fait le champion d'une 
physiologie pneumatique. Tous ensemble, ils avaient commencé par définir 
l'identité de nature du vent qui circule dans le corps et de celui qui souffle 
hors du corps. Ils en énumérent ensuite les propriétés; le vent est «ápre, 
léger, froid, violent, aigu ou doux»: ce sont là les qualités du vent propre- 
ment dit, la physiologie n'a rien fourni à cette description. Et après avoir 
montré comment l'embryogénie fait une large part au vent, qui n'y est rien de 
moins que l'organisateur général du corps, après avoir fait observer que le 
souffle respiratoire ne joue qu'un róle relativement faible dans la théorie 
médicale, M. FiLLtozAT de conclure: « Si le souffle respiratoire avait 
servi de modèle à la conception d'une Force motrice universelle de nature 
pneumatique, la doctrine médicale ne l'eût point oublié, pourtant lorsqu'il 





(!\ J. Fittiozar, La Jorce organique el la force cosmique dans la philosophie 
médicale de l'Inde et dans le Veda, Revue philosophique, LVIII, nov,-déc., 1933, p. 438. 
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s'agit de décrire le moteur de l'organisme, elle le représente comme étant le 
Vent, le méme qui dans la Nature estla cause reconnue de toute activité ; et 
le souffle respiratoire (souffle de devant) n'a qu'une mention rapide au milieu 
d'autres souffles. lÍ n'est point vraisemblable que les penseurs aient expliqué 
la Nature en partant de l'homme, si les physiologistes oat manifestement 
expliqué l'homme en partant de la Nature et dans le Véda comme dans la 
médecine, le Prána, Force vitale, a bien été concu à l'image du Vent, Force 
cosmique..... en d'autres termes on a fondé la physiologie sur une cosmo- 
logie » ('). 

Sans entrer dans les détails techniques de l'exposé, nous retiendrons cette 
formule, que nous semblent confirmer pleinement nos propres analvses, sous 
une légère réserve chronologique qui apparaitra par la suite. l'oute la pensée 
religieuse et politique de l'Asie, ses rituels royaux et sa pratique architectu- 
rale, ont été en eífet dominés par un schéma cosmologique des orients, auquel 
il est bien évident que la physiologie réduite à elle-méme n'eüt pas conduit. 
Quand la Chándogva upanisad place les cinq souffles organiques aux cinq 
orients du corps (*), n'est-ce qu'une de ces combinaisons bizarres et lorcées, 
qu'on ne s'étonne pas assez de rencontrer dans les livres indiens et ne fau- 
drait-il pas en rechercher |a provenance ? Nos sciences ont eu grand tort de 
se guérir trop vite de l'étonnement: nous travaillons sur des textes qui se 
donnent pour des révélations, et les expressions contradictoires ou absurdes 
devraient nous y apparaltre comme autant de traits à l'aide desquels le rédac- 
teur а souligné à notre intention un passage considérable. Ces paradoxes 
voulus, il n'en manque pas dans le chapitre de la Chündogya auquel 
M. FiLLIOZAT s'est référé: on y voit le soleil se lever et se coucher d'abord 
à l'Est et à l'Ouest, comme de raison, mais ensuite au Sud et au Nord, puis à 
l'Ouest et à l'Est, puis au Nord et au Sud, enfin au Zénith et au Nadir (*), Les 
théories des auteurs de l'Üpanisad restent souvent encore bien confuses pour 
nous ; calle-ci du moins ne surprendra plus : on y aura reconnu la conception 
des orients cosmiques, telle qu'elle s'est constituée en Mésopotamie et telle 
que nous l'avons surprise en flagrant délit de transplantation dans le sol 
indien, lorsque nous avons essayé de tirer au clair le symbolisme du pilier 
de Säroäth. D'autres facteurs іпіегѓіёгепі ici avec ce principe essentiel des 
cosmologies indiennes, mais cependant sans en voiler l'évidence. Avec la 
Chündogya upanisad nous sommes au centre du cosmos fermé, sauf l'issue 
céleste, tant de fois rencontré par nous dans les témoignages textuels ou 
architecturaux. « Le trésor ne s'épuise pas, dit l'Upanisad, dont l'atmosphére 
forme la caisse et [a terre le fond. Car les régions du ciel sont les coins 


(1 Third, pe 4230-21, 

Gi Ibid., p. 426 ; et E SenanT, Chandogya upanisad, [éditée] traduite et annotée, 
Call, Emile Senart, |, Paris, 1930, p« 47 sq. 

(3) Chandogya, p. 33-36. 
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et le ciel son ouverture supérieure. » (!) Toutes choses au monde et le 
monde lui-méme sont successivement expliques, dans ces formules tradi- 
tionnelles, par analyse et synthèse; l'analyse, c'est une procession dans 
le temps, qui parcourt les cinq orients dans l'ordre de 1а pradaksina : 
Est, Sud, Ouest, Nord et Zénith; la synthèse, c'est le retour et la fixation 
définitive au centre, où tout rentre dans le brahman au terme du parcours 
cyclique. Le modèle primitif de ces singulières idées, et qui seul en peut ren- 
dre intelligible la formation, c'est la cosmogonie. Le monde nait prozession- 
nellement dans une étendue spatio-temporelle pour se résorber ensuite en son 
point d'origine. Chaque chose tend à s'interpréter selon ce dynamisme, un 
peu comme jadis OLDENBERG nous montrait tous les espaces conçus sur le type 
de l'ákága cosmique. C'est la partie à l'image du tout, Il importe de noter 
combien nous restons proches en cela des vieilles notions qui ont été le point 
de départ des constructions religieuses et philosophiques où l'Asie s'est mise 
tout entière. Pour l'Upanisad, le soleil est toujours essentiellement le signe 
indicateur des « passages » aux orients du monde : ses levers aux quatre 
orients et à l'orient céleste nous ramènent au monument de Sârnâth, et, par 
derrière lui, au pilier séparant le Ciel et la Terre des plus frustes versions de 
la Création. On se reportera à ce que nous avons dit des cosmologies pneu- 
matiques; c'est à elles que nous avons cru devoir aitribuer la concepion 
première du monde comme un tout fermé, étayé dans toutes les directions par 
des forces invisibles : vaste poche, que les Vents maintiennent gonflée et où 
est cantonnée la réalité perceptible. Nous avons vu cette doctrine se réfléchir 
dans l'interprétation de l'ákága esquissée par OLDENBERG, et elle nous a don- 
né la clef d'un monument aussi savant et aussi tardif que notre Barabudur. 
Pour aboutir aux « quatre orients », les « quatre vents » ont vraisemblable- 
ment été combinés avec le binôme solaire normal, Est-Ouest: une théorie 
solaire aurait difficilement conduit à l'identification en syméirie rayonnante de 
l'Est, de l'Ouest, du Nord et du Sud. Mais le mélange des deux conceptions 
s'est trouvé réalisé avec une parfaite. cohérence en se déplovant dans le 
temps, et la doctrine composite que nous atteignoas, semble-t-il, des l'astro- 
nomie babylonienne, tiendrait, pour l'Inde en tout cas, dans une formule assez 
simple : on a fait passer l'orient aux quatre vents, dans le cours d'une année, 
(l'année étant l'expression type de l'unité de temps), et l'on a complété ce 
schéma par un orient céleste, répondant au point d'où part le temps et où il 
est destiné à rentrer en lui-même (2). Ce n'a donc pas été une bizarrerie que 
d'avoir assimilé les Souffles aux Orients, comme l'a fait l'Upan'sad : un loag 
développement historique se résume dans cette correspondance. 





(1) Jbid., p- 4o. 
(2) BEFEO., XXXII, p. 426 sq«, IV? parties ch« n, in et v, etc. 


Ces vues trouvent leur application dans le témoignage des écrivains médi- 
caux comme, d'une maniere plus générale, dans toutes les spéculations oü 
s'est exercé le génie de l'Inde ancienne et surtout médiévale. Une cosmologie 
précise, et venue de loin, était à l'œuvre dans la pensée de l'Inde, et tendait 
à fournir à toutes sortes d'activités spirituelles ce qu'on pourrait peut-être 
considérer comme une manière de cadre logique concret. Notre logique re- 
pose sur le principe de contradiction, celle de l'Inde, sur des répartitions 
localisées et datées : elle est cosmomimétique comme la nótre arithmétique 
ou géométrique. Nous disons qu'il n'y a de possible que le non-contradietoire ; 
l'Inde, qu'il n'y a de réel que le tout du monde, Aussi l'organise-t-elle dans 
chaque objet, par l'artifice de la procession, tel que nous l'avons analysé. La 
théorie de l'homme n'est par conséquent rien de plus. qu'un cas particulier 
de ce constant exercice. Pour s'en assurer, il suffit d'ouvrir les Upanisad : 
a Ce qu'on appelle brahman, dit la. Chándogya, c'est cet espace qui est 
extérieur à l'homme: mais cet espace qui est extérieur à l'homme, cet 
espace est le méme qui est à l'intérieur de l'homme; et cet espace qui 
est intérieur à l'homme, c'est celui-là méme qui est au dedans du cœur » (!). 
Telle est l'immanence; mais la transcendance descend elle aussi du cosmos 
dans le corps : « certe lumiere du ciel qui, au-dessus de nous, brille par delà 
toutes ehoses, par delà l'univers. dans les mondes supérieurs au-dessus 
desquels il n'y a plus rien, cette lumière est assurément la méme que là 
lumière qui est au dedans de l'homme » (#). Voilà une philosophie qui a cons- 
titué le formalisme du cosmos en principe général d'intelligibilité. La doctrine 
physiologique restituée par M. FiLLIOZAT, etqui conclut du cosmos au corps, 
trouvera done, eroyons-nous, de suífisantes garanties dans toute l'histoire de 
la pensée indienne, depuis la fin du Veda. 


KG 
++ 


Les theses de M. FiLLiozAT nous paraissent cependant appeler quelques 
restrictions et principalement des restrictions d'ordre chronologique, qui ne 
feront d'ailleurs que les confirmer en ce qu'elles ont d'essentiel. Il le note lui- 
méme, c'est seulement dans» les parties les moins anciennes du Véda (princi- 
palement au livre x du Rgv^) que commence à s'accuser une cosmologie 
pneumatique vraiment cohérente et systématique » (7), Au delà de ce systeme, 
tel qu'il s'exprimera définitivement dans les Upanisad et dans les textes médi- 
caux, nous croyons apercevoir autre chose que ce qu'a supposé M. FILLIOZAT. 





(1} Chéndogva, p. 37: 
(2) Ibid., p. 38. 
(3) Forte organique..., p». 417. 
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Tout d'abord, il ne cherche que dans le Veda ancien les antécédents des 
notions qu'il étudie. A notre sens, c'est une vue partiale sur la formation dg 
la pensée indienne. Avec les derniers hymnes du Rgveda, on voit monter un 
flot d'idées et de doctrines qui ne viennent pas des mêmes sources que le corps 
du recueil: fonds indigène et éléments homologues à des éléments attestés 
dans les grandes cultures occidentales, auxquelles ils ont peut-être été em- 
pruntés, c'est ce que nous avons toujours eu et ce que nous aurons encore 
constamment à localiser au niveau de ce x* livre, ой s'affirme si profondément 
l'indianisation du védisme. C'est là que se noue l'Inde. Or ceci n'est pas sans 
suggérer quelques observations. 

En premier lieu, M. Fizciozat n'a peut-être pas eu raison d'écarter som- 
mairement l'hypothèse que sa physiologie réglée sur la cosmologie ait pu être 
précédée par une cosmologie réglée sur la physiologie, ou plutôt sur une notion 
rudimentaire de la personne humaine. Car il ne suffit pas de dire que les 
anciens hymnes védiques ne témoignent d'aucun goùt pour l'anthropomorphis- 
me en matieres cosmologiques (!): outre que là mythologie comparée pourrait 
donner à croire que les Indo-européens ont connu l'homme cosmique, une 
partie de la philosophie indienne propre. antérieurement à l'arrivée des tribus 
védiques, a trés certainement vécu sur cette idée; c'est elle qui inspire le 
Purusasükta, et nous la retrouverons largement attestée à travers les frustes 
cultures extréme-orientales ou océaniennes qui nous paraissent permettre de 
se faire une idée tout au moins approximative de l'Inde pré-védique. A ce 
niveau, le vent est bien sans doute, quoi qu'en pense M. FiLLiozAT, l'«haleine » 
du monde anthropomorphiquement congu : croyons-en l'hymne à Purusa, 

... prânâd Vaydr ajayata 
«De son souffle naquit le Vent» (*). M. FuniozaT l'avoue d'ailleurs sans 
détour en se faisant à lui-même cette objection, que «le mot prána désigne 
bien réellement la respiration, sinon dans le Veda proprement dit, où il est 
trop rarement mentionné pour qu'on en püt rien conclure, du moins dans 
l'Atharva-Veda et dans les Brähmana et Upanisad » et que « ce sens pourrait 
être malgré tout le plus ancien» (?). 

C'est assurément le plus ancien. Or n'y a-t-il rien là qui aille contre les 
vues historiques présentées dans l'article que nous examinons ? 

M. FiLLIOzAT ne rattache la conception cosmologique dont il part qu'à 
l'observation de la nature, et au début des réflexions qu'inspire son spectacle: 
« Combien facilement, écrit-il, le Vent, cause agissante évidente dans l'apport 
des nuages, l'arrachement des arbres, le soulèvement des vagues, a pu devenir 
la force unique, la cause de tout mouvement !.. Deux sortes de mouvements 


(*) Ibid., p. 420. 
(3) RV., X, ск, 134, 
(3) Force organique.. , p« 421. 
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ont lieu dans la nature, ceux de cause invisible mais manifeste, comme le vent, 
et ceux de cause non manifeste; on a voulu expliquer les derniers comme 
les premiers [d'où les cosmologies pneumatiques]; par comparaison les 
mouvements mystérieux du corps humain ont été rapportés aussi à l'action du 
vent, et l'importance du souffle respiratoire corroborait l'explication » (!). 

C'est assurément remonter trop loin dans le passé de l'humanité pour 
expliquer une physiologie dont les premiers indices ne se placeraient guère 
plus haut, disons que le premier tiers du millénaire précédant notre ère, s'il 
est méme permis de reporter jusque là, en ce qui concerne l'Inde, les antéce- 
dents d'une doctrine purement cosmologique des souffles vitaux. C'est faire 
table rase de la culture pré-védique de l'Inde ; c'est considérer les rédacteurs 
de l'Upanisad non comme des gens qui avaient derrière eux uae civilisation, 
sinon plusieurs, mais comme des primitifs intelligents en contact direct avec. 
la nature et philosophant sur elle sans préjugés, conception passablement ro- 
mantique ; c'est surtout nè pas tenir compte de ce que l'assimilation formelle 
du vent au souffle est antérieure, dans les textes, à l'assimilation inverse. 

Il nous semble que cette donnée philologique, = qui doit commander toute 
la recherche, puisque c'est la plus claire dont nous disposions, — tend à 
prouver que Les conceptions d'où procède le Purusasükla se ramenent à un 
anthropomorphisme assez imprécis, où l'univers est identifié au Géant primor- 
dial et à travers lui au corps humain, le tout, semble-t-il, sans une grande 
rigueur scientifique. M. FiLLiozar a écarté cette hypothèse : à ce qu'il nous 
semble, c'est surtout parce que, faute de mieux, il avait besoin rétrospective- 
ment d'une réflexion « primitive » qui expliquât sa physiologie fondée sur la 
cosmologie. 

Mais d'autres difficultés attendent notre auteur: par exemple il ne nous a 
pas dit pourquoi le nombre des Vents et des Soufles s'est fixe de préférence 
à cinq, ni comment le Soleil a pu leur étre identifié (*). 

N'est-il pas meilleur de supposer au contraire que, védique ou extra- 
védique, la première idée d'où découle le reste de ces spéculations a êté 
l'identification du monde au corps de l'homme, conçu comme formant ce 
monde même sous les traits du Géant cosmique ? Ultérieurement les pro- 
grès d'une cosmologie hélio-pneumatique (nous avons suivi sa formation) 
auront à leur tour engendrè une physiologie, devenue cosmologique par 
ce choc en retour; pseudo-science, pourrait-on dire, qui répondait aux 
curiosités d'ordre scientifique éveillées dans l'esprit humain par la premiere 
ébauche de science qu'avait constituée la théorie cosmique générale. C'est 
là que joueraient les influences occidentales anciennes auxquelles nous 
ramènent si fréquemment les conclusions de nos diverses recherches, non 


eg 


(1) [bid., p. 417 et 420. 
(2) [bid., p. 415-20. 
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comme à une source unique, mais comme à un commun élément formati. Les 
cing vents, les cing souffles, les cing passages du soleil, ce sont à nos veux 
autant d' expressions figurées où reparait le schéma cosmologique dont l'ar- 
chitecture sacrée et l'étude des rituels nous ont fait pénétrer progressivement 
lës lois. La réflexion sur la force divine du vent a bien dü jouer quelque ròle, 
mais seulement dans ce cadre traditionnel, qu'on n'a pas inventé sous son 
impulsion, Les pages consacrées par M. FiLLioZaT à la cosmo-physialogie 
des médecins indiens et de certaines Upanisad ne nous semblent rien devoir 
perdre, bien au contraire, à se trouver ainsi fondées sur un long processus 
historique, et non sur l'invention spontanée. La plus forte objection qu'on 
pouvait faire à sa these tombe en effet d'elle-même, par ce détour: si ce 
n'est point spontanément, à |a suite d'une méditation initiale sur la nature, 
que la cosmologie s'est introduite dans la physiologie, mais au contraire 
systématiquement, et en fonction de traditions déjà bien définies, il n'y a plus 
aucune impossibilité à ce que cet état « savant » des croyances ait été précéde, 
comme l'indique l'histoire du mot prána, par une phase plus ancienne, oü la 
cosmologie aura au contraire été conçue somatologiquement, quoique sans 
correspondances aussi catégoriques. Ce sont deux moments de la pensée : le 
premier répond à l'imprécision d'un áge oü elle se montre surtout mythique 
sans qu'on puisse pourtant la dire « primitive » ; le second révèle le goût de 
classifications plus strictes, acquis avec les premieres tentatives d'interpréta- 
tion rationnelle du cosmos. 


kk 

Ces considérations nous orienteront pour l'étude du systeme bouddhique 
des cinq Jina. Ceux-ci n'apparaissent qu'à une époque ой la physiologie esi 
complètement fixée et de longue date; où d'autre part le groupe des cinq 
skandha est de tradition déjà ancienne. On ne pourra donc prétendre que ces 
formations quinaires de la psycho-physiologie soient dérivées d'eux, comme 
nous venons de voir par exemple les cinq souffles du corps démarquer les 
cinq Vents de la nature, localisés aux cinq orients. La relation inverse n'est 
cependant pas beaucoup plus admissible : les Jina sont trop riches de substan- 
ce religieuse pour qu'on les réduise à n'être que de simples abstractions, 
tirées du groupe des sens ou de celui des skandha par la réflexion philosophi- 
que. Et comment justifier d'une corrélation aussi intime que celle qui nous est 
apparue entre les séries psychiques et mythiques ? 

Somme toute, on peut penser que les premieres de celles-ci se sont cons- 
tituèes pour elles-mêmes de façon indépendante et en fonction d'une doctrine 
de l'homme calquée sur la doctrine du monde et qui reproduisait le penta- 
gramme des orients transposé en termes de l'esprit; quant aux Jina, ils sont 
un groupe d'essence religieuse et mythologique (dont nous tenterons plus tard 
de préciser la formation), assez tardivement constitué sans relation essentielle 
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avec le précédent processus, et leur systéme a recouvert le schéma tradition- 
nel du monde, chaque Jina passant régent d'une des cinq directions fondamen- 
tales. Telle serait la correspondance indirecte des cinq Jina et des cinq sens. 
Les deux systèmes ne se recoupent que parce quils se sont trouvés établis 
séparément sur une méme formule traditionnelle. Cependant n'ont-ils pas 
ensuite réagi l'un sur l'autre? La théorie psychologique superpose aux cinq 
sens et à leurs « spheres » (celles du visible, de l'audible, etc.) une sixième 
fonction, le manas, approximativement l'intellexion, ayant pour sphére l'in- 
telligible, et pour objets les dharma (essence, notion autour de laquelle s'or- 
ganise chaque « chose ») ; et justement la théorie des Buddha transcendants a 
tendu à se compléter par l'adjonction d'un sixiéme personnage, Vajrasattva/ 
Vajradhára, en qui se réalise l'essence des cinq autres. ll y aurait done lieu 
d'étudier comment, antérieurement aux Jina, voire antérieurement au boud- 
dhisme lui-même, et plus tard parallèlement à lui, les composantes physiolo- 
giques et psychologiques de la personnalité humaine se sont trouvées mises 
en rapport avec des dieux, régents du corps et des sens en méme temps que 
régents du monde. Au terme de cette analyse, il va nous apparaître une fois 
encore que la doctrine bouddhique des cinq Jina est à plus d'un titre une 
simple spécification sectaire de là pensée indienne commune. 


CHAPITRE XIV. 
PARCENDRIYA, 


Les cinq sens, pour les bouddhistes comme pour les bráhmanistes, sont les 
cinq indriva (1), c'est-à-dire, littéralement, les cinq puissances d'Indra, ou 
relsvant d'Indra; cette étymologie est pleine de signification: nous allons 
voir en effet comment les «forces» constituant l'esprit individuel ont été 
primitivement conçues à l'image des « forces» que le grand dieu védique 
déploie dans le macrocosme. 

La théorie des Bráhmana et des Upanisad est que toutes les fonctions 
sensorielles sont animées par un souflle, ou plutót qu'un souffle unique 
(prüna), en se divisant, les met toutes en branle. Ce souffle est par surcroit 
trés souvent identifié à Agni. Une précision est ici nécessaire: si l'on tradui- 
sait Agni par le Feu, sans autre avertissement, l'analogie des anciennes cos- 
mogonies grecques risquerait de nous porter à reconnaitre là-derriere une 


(0) Jhána-indriyüni « puissances de connaltre» par opposition à la liste des cinq 
Karma-indriyápi ou « puissances d'agir », ef. P. Dzussss, Die nachvedische Philosophie 
der [nder *, Leipzig, 1920 (Allgemeine Geschichte der Philosophie, I, 3), p. 6o sq. ; 
Кети, RPhVU., 1l, p. 554, etc. 
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substance ignée, plutôt qu'une nature pneumatique. Mais Agni n'est pas le feu 
héraclitéen, et la suite le prouvera. Quand on nous parle d'un Agni qui est 
vent (vàyu) dans le cosmos, et souffle (prána) dans l'homme, suivons donc les 
textes à la lettre, sous bénéfice d'inventaire, et comprenons qu'il s'agit d'un 
vent et d'un souffle, auxquels s'attache le nom d'Agai, du dieu Agni; nous еп 
verrons sous peu la raison. 

Le Catapatha brühmana traite déjà avec une netteté frappante des sens 
et de l'esprit dans leur rapport avec le souffle et le vent; il préte au sage 
Cütapargeva les opinions suivantes: Agni est toutes choses, et cela, en tant 
qu'il est identique au Vent et au Souffle. A travers lui, c'est de la substance de 
ceux-ci qu'est faitle sens de l'audition et 1l en est de même pour l'esprit, la vue 
et la parole. On croyait observer que ces quatre fonctions « rentraient» dans le 
souffle — car il subsiste tandis qu'elles disparaissent — au moment où l'homme 
s'endort: c'est donc (selon une loi constante de la pensée indienne) qu'elles 
en étaient issues (!). Nous ne trouvons pas encore dans ce passage une liste 
complète des sens, mais leur substrat pneumatique s'y affirme déjà sans ambi- 
gulté. Dans les diverses versions de la «dispute des sens» que donnent les 
Upanisad, pendants indiens du conte de Ménénius Agrippa, «les sens sont... 
d'habitude désignés sous le nom de souffles, ce qui semble indiquer que c'est 
dusouffle comme condition et expression de la vie que sont parties ces spécu- 
lations » (3). On sait que les sens s'étant disputé les uns aux autres la supré- 
matie recurent de Prajápati cet oracle : « Celui qui, s'éloignant, met le corps en 
plus mauvais point, c'est celui-là qui est le meilleur d'entre vous ». La parole, 
la vue, l'oute, l'esprit quittent tour à tour le corps, et celui-ci n'en vit pas 
moins, à la manière des muets, des aveugles, des sourds et des enlants ( bàla : 
ce mot désigne peut-être déjà ici, comme dans le bouddhisme, les faibles 
d'esprit). Le tour du souffle est venu, et c'est là que l'Upanisad trouve une de 
ses plus superbes images : « Alors, quand le souffle voulut s'éloigner, comme 
un cheval vigoureux entralnerait les piquets où sont fixées ses entraves, il 
entraina les autres soufiles (sens). S'empressant vers lui, ils lui dirent : ` Soit, 
Seigneur, tu es entre nous le meilleur. Ne t'éloigne pas ! ' Et la parole lui dit: 
` Si je suis la plus riche, tu l'es bien plus toi qui m'englobes'. Puis l'œil lui 
dit : * Si je suis le support, tu es, toi, le support de ce support que je suis’, etc. 
C'est pourquoi le nom générique [des sens] n'est pas les paroles, les vues, 
les oufes, les esprits, mais les souffles. Le souffle (= la vie) est tous les 
sens, » (^) Le cheval est le symbole méme de l'activité : l'Upanisad anticipe 
done sur CARAKA, Chez qui le souffle provoque « l'activité de l'esprit, car non 


(1) Catapatha brakmana, x, 3, 35; SBE., XLIIL p. 351-33; ef. S. K. Bktvatkan — Rt. 
D. Калмар, History of indian philosophy, |l, Poona, 1927, p. 146 sq. 

(3) E. Senaat, Chándogya upanigad, p. O1, n. 1, avec réfáreaces aux textes parallèles. 
Voir aussi C. Foswicut, Pensée rel. de l'Inde av. Buddha. p. 166. 

(3) Chand. up., v, 1, 12-15 ; ЅЕМААТ, р. бз. 
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seulement il est lui-même le substrat matériel du contact et du son, mais 
c'est lui qui ‘convoie’ les sensations et dont le choc détermine l'activité sen- 
sorielle» (!). Mais pour faire tenir dans un coup d'œil toute la théorie, le 
mieux sera sans doute de reproduire ici l'une des lucides analyses que 
M. FoucHER a mises en tête de la traduction de M. SExART : 

v Les cinq ‘canaux du cœur, correspondant aux cinq points cardinaux, 
conduisent au brühman par l'intermédiaire des cinq souffles et des cinq 
organes vitaux ainsi que des cinq divinités qui y président, à savoir: 


Canal Souffle Organe Divinité 

Oriental prana vue Aditya Soleil 
Méridional vyana оше Candramas Lune 
Occidental арапа parole Agni Feu 
Ѕертепігіопаі samäna pensée Parjanya Pluie 
Zénithal udäna [toucher] Vàyu Vent. 


« Ces cinq divinités sont les einq serviteurs de Brahmà et les cinq portiers 
du ciel. » (?) 

A ce stade avancé de son développement, le systéme ne porte plus de 
façon très apparente la marque de son origine: le Vent y a bien gardé une 
place prédominante, mais il s'intègre désormais dans des listes de correspon- 
dance qui l'encadrent et tendent à le ramener à elles, c'est-à-dire dans le 
sein d'un ensemble où il n’est plus qu'une force parmi d'autres. Le caractère 
abstrait de force est en conséquence ce qui a frappé M. FiLLiozAT et lui a fait 
proposer la dérivation que l'on a vue. Mais en remoatant vers les attestations 
les plus rudimentaires, nous allons voir se présenter sous un jour un peu 
différent la formation de la notion. 

Le Jaimintva upanisad brähmana, comme le Catapatha, fonde 1а supé- 
riorité du Vent sur le retour périodique en lui de toutes choses. « C'est lui 
qui est l'interception (zraha) de tous les dieux. De son nom, il est le voucher 
(asta). Oa nomme ici 'couchers' les interceptions situées à Ouest. En effet, 
quand le soleil est allé se coucher, on dit qu'il est allé à son interception. Il 
n'est donc pas autonome (litt. entier) : il se réfugie en celui-là (i. e. dans le 
«vent» ), La lune [aussi] se couche; elle n'est donc pas autonome, mais se 


(t) FiLtiozaT, loce cti pe 413- 

(3) Chand. up.. Iii. 13; SENART, p. 37 sq. ; analyse de M. Foucues, (bid. p. ХШ, 
Le toucher (sparça) est ajouté en regard du zénith et de Vavu (vent). 11 est habiruel- 
lement réparti sur tout le corps, étant le sens de la peau (ef. Kerri RPhVU., ll, p. 554 
sq.); mais il est normalement conçu comme le principe de toute impression sensible, 
toute sensation exigeant un contact, dont il est la connotation pure, avant les spécifñ- 
cations qui s'exercent au niveau des organes.spécialisés [eeil, ete. |. On peut done le 
rattacher au veat qui, sous l'aspect du souffle fondamental, lisez de l'activité organique 
totale, se spécifie justemeat dans les fonctions organiques. 
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réfugie en lui » — de méme les constellations, le feu, le jour et la nuit; de 
même les points cardinaux, car la nuit ils sont brouillès et on ne s'y recon- 
nait plus: ils ne sont donc pas autonomes (muhyanli digo na vài là 
rütrim ргајпауапіе — lena tà asarvüh); de méme la pluie, les eaux, les 
herbes et les arbres (!). I] y a dans ce texte ésotérique à la fois un à peu 
près et un calembour. On nous dit que le vent est le « coucher » de toutes 
choses entre ciel et terre; le terme exact est asía, spécialisé en cet emploi, 
mais dont le sens étymologique est: « demeure, habitation ». Quant à graha 
« prise, interception », il évoque parallèlement, selon un jeu verbal cher 
aux auteurs des Brülhmana, son quasi-homonyme grha « maison » (7). 
Or, si pour les luminaires la prépondérance du sens de coucher astronomique 
affaiblit ces acceptions purement locatives, pour le feu, les eaux, etc., l'idée 
qui s'alfirme essentiellement est bien au contraire (comme d ailleurs à l'origine 
première de l'emploi astronomique) celle d'un retour « chez soi », dans une 
demeure normale. Le Vent serait littéralement la grande maison où rentrent 
toutes choses. Mais, celle-ci, nous la connaissons de longue maiu: c'est la 
Maison du jour, le Monde-réceptacle, qui s'ouvre chaque matin lorsque le 
ciel et la terre se séparent, de confondus qu'ils étaient dans le néant de la 
nuit; nous avons déjà décrit ce drame quotidien réfléchissant suffisamment en 
petit la Création (?). Nous en connaissons le schéma obligé : sitôt que s'intro- 
duit une hauteur (ou une profondeur) verticale entre la partie du monde 
devenue supérieure (le ciel) et la partie du monde devenue inférieure (la 
terre), les quatre orients naissent spontanément et symétriquement au pied 
de la colonne cosmique étayant ces deux plans opposés de l'univers. Que 
l'auteur du Brühmana ail bien eu ces idées en tête, son insistance particulière 
sur la confusion des points cardinaux pendant la nuit l'atteste clairement. Ils 
arentrent» dans le Vent, c'est-à-dire qu'ils s'y résorbent, en méme temps que 
l'espace, auparavant déployé entre le ciel et la terre par la puissance organi- 
satrice du cosmos, à laquelle les attache un lien d'origine (*). Le Vent, dans 
cé texte, es! donc décrit en des termes qui évoquent le support (stambhu) 
symboliquement mis en place chaque matin et bientôt renge chaque soir 
quand tombe la nuit, pareille au néant où se dissout un monde qui venait tout 
juste d'en sortir. 

Ce symbolisme est plus explicite encore dans un autre passage du même 
Brühmana. « Au début de toutes choses (agre) c'est l'espace (Gkäça) qui fut 
toutes choses, et il l'est encore ; or c'est le soleil qui est cet espace, cár ce 





() Jaiminiva upanisad brahmana, n, 1, 1-115 éd. er trad. de H. CEnTEL, LAOS. 
XVI (1896), p» 158-59. 

(2) Cf. sur ce point BEtvaLkAR — Ranang, op- cif., I, p. 148 

(933 BEFEO,, XXXII, p. 411 59. 

(+) lbid,, p- 437-438 ; supra, p. 640 sq., etc. 
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n'est qu'à son lever que nous voyons tout ce monde » (!). Le mot акаса, 
espace, est la clef de l'interprétation, dans ce passage comme dans le 
précédent, ou dans tous ceux qui sont relatifs à la « création » quotidienne. 
Ce qui était confondu se trouve mis en ordre, et cette mise en ordre, 
c'est l'espace. L'espace-type nalt donc de la différenciation du cie] et de 
la terre au début de chaque période cosmique; voilà pourquoi il restera 
qualitatif: pour toute la spéculation indienne, il n'a cessé d'être le lieu 
où les premières qualifications se sont séparées, opposées, et produites 
par cette opposition, l'espace étant né d'elles, comme elles nées en lur. 
L'äkäça sera toujours une position définie par sa périphérie, et oü s'or- 
donnent en s'affrontant des termes primitivement confondus dans un état 
neutre et non étendu. On en peut conclure que ces termes sortent de lui el 
qu'ils y rentreront, quand ils se rejoindront dans l'indifférencié. 

А се moment du repli du monde, les éléments antagonistes Est-Ouest, etc., 
pour se rejoindre et s'annuler, devront en quelque sorte faire chacun la moitié 
du chemin à la rencontre l'un de l'autre. Ils s'évanouiront précisément en ce 
centre qu'ils définissaient, et qui, eux séparés, était l'akaca explicité. C'est 
bien là la notion fondamentale des cosmodicées de l'Inde, directement ap- 
puyées sur les mythes anciens, où l'espace est produit par l'insertion, entre 
ciel et terre, d'un étai cosmique. De par sa nature mème, cette thèse identifie 
nécessairement le pilier mythique aux espaces atmosphériques: d'où les 
diverses figures où elle s'est alternativement exprimée. Tantôt l'étai est le 
soleil, tantôt un mont, un arbre ou un géant; mais dans le principe, ç'a 
toujours été l'air = Shou en Egypte comme Agai-Vàyu dans l'Inde. Le monde 
est ainsi une vaste outre d'Eole, que maintiennent gonflée le Vent ou les Vents, 
comme on l'a vu en étudiant l'origine du diagramme des points cardinaux. 
Dans ces conceptions, l'essentiel est l'idée de la dilatation cosmique, thème 
mème de la création, chaque jour répétée en plus petit. Tous les phénomènes 
et agents naturels y concourent: le soleil éclaire l'espace qui s'ouvre, l'air 
l'emplit, un dieu invisible soutient le ciel, et ces trois expressions, succes- 
sivement ou simultanément admises, sigmiñent la méme chose. C'est l'endroit 
de répéter qu'il n'y a pas, dans l'Inde, de mythe solaire: le soleil est 
seulement le signe d'une évolution totale, qu'il permet de suivre, mais où il 
est pris. Le fait, c'est le tout. 

Cette tendance nettement synthétique de la pensée ne se montre nulle part 
avec plus d'évidence que dans le passage méme que nous commentons: 
« c'est le soleil, y trouve-t-on enseigné, qui est cet espace, car ce n'est qu'à 
son ever que nous voyons tout ». Le soleil est ainsi directement identifié à 
la création qu'il éclaire ; il en est l'emblème, en méme temps qu'un mot pour 


(U daim. üp. bra, t, 25, 1-2; СЕКТЕ. p. 102: sa vas sa akaca aditva eva sa-elosgmin 
[hv] udile sarvam idam akacate, 
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la désigner, Du soleil, c'est-a-dire de la phase cosmique marquée par son 
lever, toutes choses sont sorties. Ailleurs, on affirmera, sans contradiction 
réelle, que du Vent sortent toutes choses : nous saurons comprendre que c'est 
de l'instant cosmique où l'air (vila, vàyu) sépare le ciel de la terre. Et quand 
ensuite les mémes textes poseront que le vent est le soleil, ce ne sera plus 
pour nous un aussi grand paradoxe. C'est dire qu'ils sont des associés insé- 
parables en leur fonction créatrice, ou mieux par leurs fonctions à la créa- 
tion. Selon un jeu logique que nous avons maintes fois signalé, le séparé 
n'est rien; il trouve sa réalité dans le tout. Ceci étant vrai éminem- 
ment du Grand Tout (pensée exhaustive de toute pensée}, mais aussi des 
états inférieurs de composition: le terme qui se trouve le plus proche de 
l'unification absolue contient la réalité des termes plus éloignés (!). Il ea 
résulte que deux de ceux-ci, puisqu'ils équivalent chacun au précédent, 
s'identifient entre eux. Par exemple le soleil et le vent sont concurremment 
des signes de la création matinale. Donc le soleil est le vent. Il est inutile de 
faire observer combien ce mode assez lâche de pensée était favorable à la fu- 
sion d'éléments religieux de toutes provenances. La religion indienne com- 
mune, autant qu'on puisse la dégager des systemes, procéde largement de là. 
En l'espèce, soleil et air étant équivalents, équivalent encore au dieu qui fait 
lever le jour; avec le nom d'Indra, on aura tout simplement désigné par un 
symbole nouveau cette création incessante (*). C'est la puissance d'Indra qui 
soutient le ciel; les symboles s'entrecroisant, c'est encore Indra qui élevera 
le pilier cosmique, comme c'est lui donnera à Visnu la force d'accomplir ses 
trois pas, pour « ouvrir » l'espace. 

« Certaines formules nous montrent en effet Indra, en méme temps qu'il 
élargit, sépare ou étaye le ciel et la terre, "faisant briller le soleil RV., vun, 
3, 6, 'engendrant le soleil et l'aurore' ut, 32. 8, 'ouvrant les ténebres avec 
l'aurore et le soleil" 1, 62, 5. Le rapport entre les deux œuvres est mieux 
marqué encore au vers x, 134. 1, où il est dit qu'Indra a élargi les deux 
mondes ‘comme l'aurore’ el au vers vil, 12, 7, portant qu'il les a ‘fait 
croître comme le soleil”. Le vers X, 111,5, enfin, porte expressément qu In- 
dra a étendu, c'est-à-dire agrandi le ciel ‘tout grand qu'il est’ avec le 
soleil, et le soleil est peut-être aussi l'étai avec lequel il le soutient » (*). Ces 
lignes heureuses de BERGAIGNE trouvent ici leur pleine justification, et même 
une signification peut-être plus étendue. On étaie les mondes ‘comme le 
soleil’, ‘avec le soleil" ou ‘par le soleil”. indifféremment. Disons qu'il y a un 


(1) BEFEO., XXXII, p. 418, supra, p. Gri 5q., etc. 

(2) Cf: Jaim. üp. br., 1, 28, 1-2. « Au début de toutes choses, c'est l'espace qui 
fut toutes choses, et i| l'est encore; or c'est Indra qui est cet aspace... » On a 
purement él simplement substitué dans la formule Че 1, 25, 1-2 1е пот 0 [айга à celui 
du soleil (aditya je 

(33 BgnGarosE, Rel. véd., Il, p. igj- 
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étaiement des deux mondes, et qu'Indra et le soleil le désignent. Agni aussi 
supporte le ciel (1); il est lui-même la colonne cosmique (1); il est donc 
identique au stambha qu'Indra insere entre le ciel et la terre; bien mieux, il 
s'égale, comme il fallait s'y attendre, à Indra en personne: celui-ci est 
l'essieu qui, tenant séparées les deux «roues» symboliques de ces mondes, 
les dépasse par en dessus et par en dessous (*) et de méme Agni (!*). 

Nous voyons maintenant très bien comment le Jaimintya brühmana a pu 
identifier le souffle au Vent qui se glisse entre ciel et terre et engendre entre eux 
toutes choses: le monde ne commence qu'après cette séparation violente, dont 
les espaces atmosphériques, lieu du vent, sont l'effet, et mythiquement La 
cause, Ainsi en ira-t-il aussi de l'homme, en qui la vie et la diserimation com- 
mencent avec le souffle, et cessent avec lui. Ce n'est donc pas simplement un 
dynamisme naturel, inspiré par le spectacle de l'activité du vent, que les 
Brähkmana ont introduit dans le corps humain, c'est leur cosmogonie toute èn- 
tière. Ï n'est pas étonnant que ce souffle primordial soit identifié à Agni, dans 
le passage du Catapatha brähmana que nous avons cité. Agni ne revét en 
elfet la forme du Souffle, que parce que l'un et l'autre symbolisent la création : 
exactement dans le même sens que le soleil, selon le Jaiminiya, «est» 
l'äkâça, parce que c'est lui qui chaque matin l'éclaire. 

Dans le corps humain, le souffle sera par conséquent un véritable pilier 
d'Indra, qui distendra ce corps et le fera étre, comme son prototype cosmique 
a séparé les mondes et les a fait être en leur opposition. C'est la notion cen- 
trale: autour d'elle, le monde et le corps s'organisent respectivement. Du 
« tronc » cosmique se détachent des branches, qui ne sont pas autre chose que 
les directions de l'espace. Ces rameaux repoussent au loin les bornes du vide 
que le pilier central a ouvert, pour faire une plus large place au déploiement 
de la création (). Rendue possible par la profondeur primordiale, celle-ci 
se développa en se répartissant dans tous les sens, Tantôt ce seront les 4 
points cardinaux qui « grandiront » autour de l'axe (pilier de Särnäth, 
Deopara, etc.), tantót ce seront les 3 mondes ou les 7 mondes: aussi 
vayons-nous là colonne de feu, par laquelle Agni soutient le ciel, se diviser 
alternativement en trois ou en sept: il a trois tétes et sept rayons (*), il fait 
face à toutes les directions (7) et tous les feux que l'on allume dans l'étendue 
du monde sont comme des branches qui partent de lui (*). L'espace est 





(1) RV., 1, 67. $5 v1, B, 3, etc. 
i31 fbid.« 1v, 5, 13 1X2 55 105 
(3) Ibid., v1, 24. 3* 

(4) Ibid.» x, 88, 14. 

(*) BEFEO., XXXII, p. 428. 

(7) RV., 1, 146, 1 ; 1, 5, 3. 

(7) Ibid.. vni, 19, 33: 

(F) Ibid., 11, 4, 1 et passim. 
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organisé par lui, on le voit, selon une extension de plus en plus compliquée 
du principe de différenciation, d'abord simplement mis en jeu entre la surface 
terrestre et la surface ou le « plafond » céleste. 

C'est aussi tout juste ce qui arrive dans la personne humaine : le souffle 
primordial se répartit en fonctions sensorielles ; celle-ci mettent en nous la 
diversité et créent un être mental en fonction de la diversité ainsi produite. 
L'indication paradoxale d'un orient pour chacun des souffles secondaires ne 
peut se comprendre que par cette raison. D'ailleurs ce qui nous semble déci- 
sif,c'est que le Jaiminiya brähmana met explicitement Indra et le Soleil au 
centre du corps comme au centre du monde. Pareil à Agni, Indra a sept 
ravons, répartis, aussi bien dans le monde que dans le corps, entre les points 
cardinaux, le zénith, la direction « transversale » et la directiod « afférente » ; 
c'est par le pouvoir de ces rayons que tout ce qui parle, parle, que tout ce 
qui pense, pense, que tout ce qui voit, entend, etc., voit, entend, etc. (!). 
Aussi le Catapatha bráhmana fait-il d'Indra le générateur des souffles. « Du 
non-être, résume M. Kerru, les sept Prāņa (souffles) s'élevèrent sous la for- 
me des Sept Sages : ils furent allumés par le Präna au centre, assumant l'ac- 
tivité d'Indra. » (3) Souffles, feux, branches, poteaux, rsi, aurores, exploits 
d'Indra, ce n'est encore là qu'une partie du riche vocabulaire dont dispose le 
Brühmana pour évoquer une expansion classilicatrice dans le sein d'un 
organisme clos, — macrocosme ou mierocosme indifféremment. 

Une conséquence immédiate de ce parti pris vaut d'étre notée ici. Nous 
avons fait voir que la structure du monde se réalisait dans le temps autant 
que dans l'espace, chaque orient étant daté. Transporté à l'étude de l'orga- 
nisme vivant, ce principe a forcément conduit à attacher une grande impor- 
tance à l'embrvologie. On a voulu voir naitre le corps d'une masse neutre, 
puis SC gonfler et s'aménager en « orientis », qui sont les souffles ou les sens: 
et c'est de cette façon qu'une conception pneumatique puis cyclique et solaire 
du monde a pu fournir à la physiologie indienne une méthode, on n'ose dire 
d'observation, mais en tout cas de réflexion qui prélude à certaines des acqui- 
sitions les plus valables de nos sciences naturelles. A une date il est vrai assez 
tardive. le Harivamça, oü së conservent tant de données anciennes, fournira un 
clair exposé de la théorie. « Quand... l'embryon est arrivé à la taille d'une 
masse de chair, le Vent le pénètre, uni à l'Ame suprême, puis il émet et sustente 
les membres, en se développant, lui qui résidant dans le corps se divise 
en Cinq parties en s'accroissant encore: ргапа, арапа, samána, udána et 
vyüna. Prána s'accroissant, accrolt son premier séjour (le centre du corps de 


——— P: 


(t) Jaim. up. br., 1, 28, s sq. L'essai assez gauche de mise en correspondance 
des 7 rayons avec les orients trahit le mélange de deux séries bien distinctes, 
celle des sept mondes (sept planètes peut-ètre, en fout cas sept rivières, etc.) 
et celle dés quatre, cinq, six ou dix poinis cardinaux. 


(2) Kerri, BRPhVU., II, p. 454. Les italiques sont de nous. 
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l'embryon), apäna la partie postérieure du corps, udäna le haut, vyäna s'étend 
en tous sens, aussi samána retourne-t-il ea arriere [pour se сопсеаїгег| » (1), 

A ce niveau, le thème du « gonflement » de l'embryon rappelle encore 
distinctement les principes de la cosmogonie pneumatique : les sources 
antérieures, naturellement moins riches ea détails, sont par contre encore plus 
nettes sur Ce point capital. L'Aitareya aranyaka, par exemple, décrit l'en- 
trée du Souffle dans la personne humaine avec des expressions qui semblent 
toutes empruntées à ce genre de mythes. L'atmosphère, c'est-à-dire Vàyu, 
sépare le ciel et la terre, et de méme l'haleine est placée dans le nez, entre la 
bouche, homologue à la terre et qui symbolise la partie inférieure de l'hom- 
me, et le front, réplique du ciel et siège de ce qui est le plus haut en nous {$}. 
Terre, Vent, Ciel, personnifiés par Agni, Vàyu et le Soleil, à eux trois, c'est 
le « soufflet » des anciens mythes pneumatiques (*), Un peu plus loin, le méme 
Aranvaka nous dépeint de nouveau l'entrée du Souffle, présenté cette fois-ci 
sous le nom de brahman; il entre dans l'organisme par la pointe des pieds, 
et à mesure qu'il progresse, il gonfle le corps en y suscitant les organes. Il 
s'éléve plus haut que les pieds et du coup eagendre les deux cuisses. « Alors 
il dit "Avale largement’, et ce devint l'estomac. Alors il dit ‘large place pour 
mor' et ce devint le thorax. » Il arrive enfia à la téte (*). 1l est impossible. en 
lisant ce passage, de ne pas évoquer la formule classique prononcée par Indra 
à l'instant où Visqu exécute sa marche cosmique : « Ami Visnu, fais largement 
tes pas! » (*) Dans la maniere de voir adoptée par ce texte, le sac de peau 
qu'est le corps prend donc forme sur le modéle du grand sac cosmique. 

Or, entre diverses expressions mythologiques à peu pres équivalentes, 
Indra a été par excellence, à date ancienne, le protagoniste de la création 
cosmique: il n'a fait, croyons-nous, que coaserver ce pouvoir dans des psycha- 
logies démarquées de la théorie du monde, et c'est ce que tend à montrer 
l'étymologie méme du mot indriya « sens » où « fonction sensorielle». Com- 
те le pilier cosmique d'Indra, identifié au feu (Agni) avec ses ravons, 
supporte l'univers. en sa répartition coordonnée, de même le dieu, par 
l'entremise des souffles qu'il « allume » dans notre personne, fait être les sens. 
П пе saurait dès lors suffire, si l'on remonte aux sources de ces notions, de 
traduire indrtya par pouvoir, puissance ou méme régence (^) ; c'est puissan- 





(1) Ficciozat. lac. cil, p. 415-16. 

(*| A. B. Kerra, The Aitareya áranvaka, Oxford, 1909 i Anecdota Oxontensia Aryan 
series ixi Il, 1, 2, p. 101-102 et p. 201-303; cf. BgLvALEAR — RANADE, op. ett., 10, p. 154. 

(4) BEFEO., XXXIT, p. 438. 

(*) AH. ür., ti, 1, 4: Kerrd, p. 103 et 204. 

(^) OLnpEsBERG — Н=нкү, Religion du Veda, p. 116, 190 $q., été, 

(^. Comme font les pálisants, PTSD., s v, et CAR Rhys Davros, Buddhist 
Psychology #, 1924, p. 121, 168, ete. Il va de $oi que la restitution du nom personnel 
d'Indra à l'arrière-plan d'indriva a, pour des textes aussi tardifs que les saila palis, 
unë valeur étymologique assez lo.ntaine; 
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ces d'Indra, fonctions indraiques que l'on devrait écrire: le nom personnel: 
du dieu est essentiel, car c'est de son mythe que sort directement le vocable. 
Revenons en effet au début du Livre vi du Catapatha : « Ce souffle qui est au 
milieu, v est-il dit, c'est Indra lui-méme. C'est lui qui par son pouvoir (indri- 
ya) suscite (litt. allume : indh) les [autres] souffles, à partir du milieu... » (!). 
Témoignage catégorique, et qui éclaire parfaitement le processus: on a tiré 
un substantif au nominatif de cet emploi circonstanciel de l'instrumental 
(indrivena), et les sens (indriva) ont eu un nom: nés de la force d'Indra, ils 
sont des forces d'Indra. 


* 

Mais ne commettons pas l'erreur d'identifier dés les plus anciens Brüáhmana 
et sur la foi d'une Upanisad, la liste des cing sens et celle des cinq prâna. 
IL est sûr que les präna excient l'activité sensorielle ; mais leur définition est 
plus large. 

On aura observé, dans les citations qui précèdent, que la correspondance 
des souffles et des sens n'est pas homogène dès le début. La série du Cata- 
patha est: souffle, parole, vue, ouïe et esprit; ce ne sont pas les cinq indriya 
(païcendriya) classiques que l'on trouve, par exemple, jointes aux karma- 
indriya (*) dans la Brhadäranyaka upanisad : toucher, goût, odorat, vue et 
ouie, localisés dans la peau, la langue, le nez, les yeux et les oreilles; com- 
me l'observe justement M. Kerrn, dans ce passage, le mot d'indriya n'apparatt 
pas. La première mention serait fournie par la Kausitaki upanisad, n, 15 : le 
père, à l'instant de mourir, fait comparaître son fils, et lui transmet ses indri- 
уа. Le contact s'effectue de sens à sens (indriyair indriyäni samsprçva) ou 
bien le père et le fils étant assis face à face, le premier confie une à une ses 
facultés au second. 

Dans ce texte les catégories sensorielles (viyfiana-indriva) ne sont pas 
exactement les cing sens, mais des éléments assez mélangés et tels à peu près 
que les énuméraient les sources plus anciennes: parole, souffle, vue, oufe, 
goùt. La série de la Chändogya, relevée par M. FoucHER était: vue, oule, 
parole, pensée — le cinquième terme devant sans doute ètre le souffle, en tant 
que principe sensoriel général, comme dans le Catapatha (M. FoucEr res- 
titue "toucher', mais c'est une glose). On voit assez aisément ce qui est arrivé, 
Les souffles étaient en relation avec les «ouvertures » de la tête: celles-ci 
sont sept ou cinq, suivant que l'on comptera les yeux et les oreilles pour deux 
ou pour un (*). Or la série des ouvertures et celle des sens interferent. Elles. 





(1) Çal. br., vi, t, 2; ed., p. 1-2: SBE,, XLI, p. 143. 
(3) Supra, p. 852, n. 1. 
(OI Kerg, RPhVU., II, p. 453* 
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ont des termes communs et les yeux et les oreilles notamment ont sans doute 
répondu de tout temps, dans ces énumérations, à la notion de la vue et de 
l'oute. Mais à date ancienne nous trouvons la parole en relation avec la bou- 
che à la place du goût, et on notera surtout que le toucher n'a aucune attache 
apparente avec le groupe primitif des ouvertures. 

On peut finalement conclure de tout ceci que les souffles, dans leur rapport 
avec les «issues » du corps, ont du se voir nommés assez 101 des indriya ou 
« dépendances d'Indra » : qu'une série purement sensorielle, interférant 
d'abord avec la précédente, s'est naturellement constituée concurremment 
avec elle, et l'a supplantée, à mesure que s'affinait la psychologie. En fin de 
compte, nous aboutissons à nos cinq. [vijfidna-] iadriya, qui ont des affinités 
profondes avec les präna et se relient aussi au « pouvoir» d'Indra, mais sont 
relativement indépendants des listes anciennes. 

Cette analyse (qui nous sera plus tard utile lorsque nous aborderons la 
donnée tantrique) était nécessaire pour débrouiller la relation des termes 
mythologiques et des termes psychologiques dans les systemes — à tout 
prendre fort comparables — que le bráhmanisme et le bouddhisme ont édifiés 
sur des bases communes, Si psychologie et mythologie se disputent la priori- 
té, il n'y a, croyons-nous, qu'à les renvoyer dos à dos. Les Bráhmana et les 
Upanisad mettent des groupes de dieux en regard des groupes de souflles : 
il serait vain de se demander si cinq régents divins ont donné l'idée des cinq 
souffles ou si le contraire est arrivé ; mais c'est un méme schématisme qui 
s'exprime dans l'une et l'autre notion. Fondées sur une répartition caractéris- 
tique et classificatoire dans l'espace et le temps, la mythologie et la psycho- 
logie ne se commandent pas véritablement l'une l'autre; leurs coincidences 
s'expliquent par leur référence à un schéma identique. 

Des données naturelles, comme la collection physiologiquement bien 
définie des cinq sens, ont fini par s'imposer de place en place. Mais on peut 
dire que c'est au fond la notion synthétique des orients qui a organisé d'une 
part le collège des régents de l'espace, et de l'autre les souffles qui leur cor- 
respondent dans le microcosme humain. C'est si vrai, que dans le Çatapatha 
brühmana, oü des listes de soufflss numériquement différentes se succèdent, 
on trouve habituellement auprès d'elles la mention connexe d'un nombre égal 
de a régions » ou de « directions » de l'espace, aussi bien que de saisons ('). 

Sur ce schéme fondamental, les Brühmana comme les Upanisad se sont 
complu à fixer des noms de personnages divins: nous avons observé cette 
addition à propos de l'äkäça, du soleil et d'Indra, trois termes se recouvrant 
et alternativement introduits dans des formules équivalentes. Le souffle cen- 
tral, qui est Indra, sera aussi Agni, et nous avons vu qu'il se propage et s'in- 


(1) Cal. br., vi, 7, 1, 16, 18 et 20: six régions, six saisons, six souffles vitaux; 
vi, 2, 2, 34, dix régions, dix soufilas vitaux, etc. 
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sinue dans les souffles périphériques, devenus autant d'Agni particuliers. 
Gette unité est appuyée sur une diversité ; dans son sein, on peut aisément 
reconnaltre une part de personnalité aux régents des orients dans le monde, 
qui sont aussi ceux des souffles dans l'homme. La Chändogya upanisad les 
nommers : Aditya, Candramas, Agni, Parjanya et Väyu. 


CHAPITRE XV. 


La RECONSTRUCTION DE PRAIJÁPATI ET L'UNITÉ DË L'UNIVERS. 


Si l'on s'en tenait là, cet exposé laisserait échapper un élément que nous 
croyons fondamental : le principe d'unité coordonnant toutes ces répartit ons 
orientées. En effet, la multiplicité des dieux, intégrée dans l'unité médiane, 
nous ramène à une idée que nous avions naguère dégagée des témoignages 
architecturaux. Agni est Agni sous des noms de dieux particuliers, dispersés 
aux quatre orients; il est eux ; mais en méme temps ils sont des formes subal- 
ternes, et se réalisent en lui; ils sont lut. Double mouvement d'expansion et 
de retour, oü s'atteste une fois de plus l'ontologie (cette fois-ci mythologique) 
« de position », incorporée avec tant d'évidence dans les monuments cosmiques, 
ceints de leurs propres répliques. Mythologie, architecture et liturgie sont donc 
étroitement mélées et ne sauraients'expliquer séparément. Une simple remarque 
le fera pressentir: c'est du viskända du Catapatha brihamana que nous venons 
de tirer les documents décisi[s sur la question des souffles, de leur analyse et de 
leur synthèse: mais c'est des mémes pages qu'était sortie auparavant l'explica- 
tion des systèmes architecturaux : c'éstque ce kända est consacré en entier à la 
construction de l'autel du feu, centre des cosmologies synthétiques dont nous 
avons si souvent trouvé la trace au fond de la pensée de l'Inde. 

L'essentiel de ces symbolismes est la reconstruction du Dieu-Tout, Prajäpati. 
dispersé lors de la création : l'autel sera sa personne restaurée, sous ce nom 
ou sous celui d'Agni, son « fils v, qui lui est, en l'occurrence, identifié. Sous 
les apparences d'un verbalisme intarissable, le procédé adopté se réduit ainsi 
à une répartition complete et strictement réguliere d'éléments orientés lixant, 
avec les directions de l'espace, toutes les parties de l'univers en lesquelles 
Prajäpati est morcelé. Le Dieu naît (ou plutôt renalt) de l'ordre de l'ensemble, 
au centre de cet ensemble. Tous les rites y convergent, et nous en avons assez 
dit à cet égard pour qu'il soit inutile d'insister (!). 

* * 

Nous ne nous étendrons un peu que sur le quintuple sacrifice humain et animal 

(homme, cheval, bœuf, bélier et houc}, où le mécanisme religieux et cosmique 





11) BEFEO., XXXII, p. 425 8. t; supra, p. 611 3q., 775-739 ete. 


est particulièrement distinct. Ce sacrifice sanglant suit immédiatement le récit de 
la naissance d'Agni. Tous les êtres, qui sont, dans leur diversité, identiques aux 
saisons (tad yàni tàni bhütüni rtavas) et en méme temps qu'eux Prajäpati, qui, 
en son unité, équivaut à l'année (samvatsara), tous ensemble donc, les étres et 
Prajipati engendrérent dans l'Aurore (Usas) un enfant qu'elle porta un an. 
A peine né, le jeune garcon se mit à pleurer, et demanda qu'on le nommát. 
« [ Prajápati ] lui dit: "Tu es Rudra'. Et parce que | Prajäpati | lui a décerné ce 
nom, Agni a assumé la forme correspondante. Car Rudra est Agni... » Il 
recoit de même successivement les noms de Sarva, Pagupati, Ugra (— Váta), 
Acani, Bhava, Mahàn Deva et Icána: soit huit noms au total. « L'enfant entra 
dans ces [ huit] formes successivement. On ne le voit jamais sous l'aspectd'un 
enfant: c'est qu'il est entré successivement dans ces formes (tüni hi rüpany 
anupravicat) (*). Pour échapper à Prajápati, le dieu ainsi formé se cache dans 
les cinq àtres sacrificiels. «ll devint ces animaux» (sa ete райсарасауо 
'bhavat). Mais Prajapati le reconnait en eux, et entreprend de se les intégrer. 
« И réfléchit et se dit: ‘Ils sont Agni; je vais me les identifier .» (*) Dans 
son désir d'intégrer ces animaux à sa personnalité, c'est-à-dire évidemment 
à |a personnalité sacrificielle que tout le rite vise à lui constituer, il forme 
d'abord le projet de vouer les cinq victimes à cinq dieux différents: l'homme 
à Vicvakarman, le cheval à Varuna, le beeuf à Indra, le bélier à Tvastr et le 
bouc à Agni. Pour comprendre ce point, il impòrte de ne pas perdre de vue 
qu'à cet instant Prajâpati, « épuisé » par la création, s'est dispersë dans celle- 
ci, et éminemment dans les dieux issus de lui qui en sont les régents. Or les 
cinq noms qu'on vient de lire forment un groupe cohérent. Agni est le dieu qui 
gouverne l'Orient, comme Varuna l'Occident. Indra est le régent normal du 
Sud; le Nord est habituellement dévolu à Soma: il semble que Tvastr le 
remplace ici (?) et le cinquième dieu, Vicvakarman, nommé le premier dans 
le texte, est obligatoirement au centre: «créateur » ou «constructeur de 
toutes choses», pourvu dé quatre visages tournés vers les quatre vents du 





(1) Cat. br., vi, 1, 3, 8-19 ; SBE., XLI, p. 158-161, 

(2) Ibid., v1, 2, 1, $; EGGELING, p» 162, traduit «I will fit them unto my own self» et 
en note « | will make them part of mine owt self ([man evalmanam abhisamskaravat) ». 
Il relève l'interprétation contraire de DeLsRÜCk ; «1 will make myself to be these, 
Change myself into these», Il est évident que le rapport d'identification est récipro- 
que; cependant l'interprétation d'EcGELING nous semble légèrement préférable, étant 
d'autre part fondée grammaticalement sur l'analogie de vi, 8, 2, 1. C'est qu'il nous 
semble difficile, dans ce texte concu pour illustrer le retour de toutes choses en Pra- 
japati, d'interpréter abhisam" comme la marque d'un mouvement contraire du Dieu 
central vers les êtres périphériques, Prajapati est dispersé ; il faut en réunir les par- 
ties: nous allons voir comment le sacrifice des cinq étres y pourvoit. 

i33 Soma et Tvastr sont d'ailleurs en étroit rapport: є Tvasir is especially a guardian 
af Soma, which is called the mead of Tvastr, RV., 1, 117, эз. Ït is im his house that 
Indra drinks Soma... » MacpomeLt. Vedic Mythology, p. 116; en plaçant au Nord du 
diagramme orienté la « maison » de Tvastr. on y met done le Soma à son orient normal. 
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moude, son nom devient dans le Veda tardif l'épithète de Prajäpati lui-même, 
en son activité totale. Ces cinq divinités constituent ainsi un schéma complet 
des cinq orients, c'est-à-dire un pentagramme représentatif du monde. Ils 
symbolisent la division de Prajäpati, l'état où il se trouve au terme de la 
création, et au début du rite qui doit le restaurer. Le Prajäpati « épuisé » des 
premières pages du kända vi, lorsqu'il se dispose à sacrifier à ces cinq dieux, 
tombe donc dans une erreur qui lui serait fatale, 11 a perdu sa personnalité, il 
Га dispersée en des dieux multiples, dönt ceux-là sont les représentants. Loin 
de ressaisir cette personnalité, il en consacrerait au contraire [a destruction en 
leur adressant son quintuple sacrifice. Tel est le danger auquel l'expose 
l'obnubilation de son esprit, que la fatigue accable. Mais la réflexion lui vient 
à temps. «Il se dit: ‘Voilà que je veux sacrifier pour des divinités multiples 
(nānā); mais Je désire, moi, les formes d'Agni. Eh bien donc, je sacrifierai 
ces [victimes] aux Agni (agnibhyah), que je désire !'» (!) On n'est pas sans 
saisir le fil de ces réflexions. S'il veut entrer dans les «formes» d'Agni, 
c'est en tant qu'Agni les unifie en un être unique où cet Agni se retrouvera lui- 
méme (3). Prajápati, pour se retrouver lui aussi, devra réabsorber rituellement 
les dieux qui sont sortis de lui. En sacrifiant aux einq régents, il eut donné au 
contraire son aval à leur dispersion. Mais Agni est déjà devenu, à la fin du 
précédent kända, un dieu synthétique, fait de huit dieux dont il porte les 
noms. Геї, par un symbolisme analogue, il est entré dans cinq êtres distincts, 
ceux-là mèmes que l'imprudent Prajápati allait sacrifier à Viçvakarman, 
Varuna, Indra, Agni et Tvastr, dieux du monde divisé. Agni, en face de ceux- 
ci, est unique dans les cinq victimes, de méme qu'à son baptéme i| s'était fait 
le principe central où s'était réunie la nature de huit dieux. Bien mieux, on 
devine que ces huit dieux, plus Agni lui-méme en leur centre, sont ceux des 
huit « régions » OC), [ls constituaient donc déjà un autre diagramme ésotérique 
de la totalité du monde équivalent au pentagramme, et Agni, en s'identifiant à 


(1) Cat« br Vis 2» 1» 6; ed., p». 54; SBE,, XLI, p. 162-163. 

(3) [bide Vis 1» 2, 21; SBE., XLI, p. 153. 

(3) « Ce sont les huit formes d'Agni ; l'Enfant ( kumdra)est le neuvième $ [eun et lui 
ensemble] ils constituent la triplicité d'Agni » (Cal, br., vis 1, 3, 18; ed,,p, 435 SBE,, 
XLI, p. 160): c'est-à-dire», comme le note EGGELING en suivant SiYANa, que celui-ci est 
avec eux trois fois trois, Or il est constant que cette division d'Agni en neuf Agni 
répond à une division de l'espace en neuf régions iles quatre points cardinaux, les 
quatre points collatéraux et le centre) correspondant d'ailleurs dans le corps 
humain, à neuf «souffles vitaux » (v1, 3, 1, 21; 4, 2, 53 8, 2» 10: « il y a neuf orients, 
Agni est les orients; ilya neuf prána, Agni est les prána. . + nava отсо асо "ліг 
nava prünaüh pründ 'gnih. « + s ed, p. 452» SBE,, XLI, p, 296, Les huit dieux en qui 
se répand Agni neuvième, ce qui fait un total de neuf « Agni », sont donc évidemment 
les dieux des huit points du compas, et lui du centre, À l'exception d'Acani, remplacé 
par Bhima, cette liste de noms subsistera d'ailleurs dans la littérature sectaire 
(Purana, etc.\, oü elle s'appliquera aux huit dieux régents des points cardinaux et 
intermédiaires, qui sont huit formes de Çiya. 
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eux, avait dès lors secrètement réalisé à son profit le processus d'unification 
qu'ici Prajäpati ambitionne pour lui-même: voilà bien pourquoi Prajäpatu court 
après Agni, afin de l'absorber, et pourquoi Agni se cache. C'est d'ailleurs le 
thème fondamental du rite, qu'une fois Agai (c'est-à-dire l'autel) båti d'éléments 
représentatifs des parties du monde (parties de temps comme d'espace), cet 
« Agni » est Prajäpat. 

La succession des opérations se montre ainsi clairement. Agni est devenu 
les cing victimes (!). Prajapati se saisit de celles-ci et les sacrifie; en méme 
temps il construit un autel composé de cinq couches: il identifie les cinq 
animaux et les cinq couches (3). Mais ils étaient déjà identifiés aux cinq parties 
d'Agni, ou à cinq Agni. En faisant un autel unique avec les cinq couches, qui 
sont les cinq victimes, qui sont les cinq. Agni, Prajapati a done bát; un Agni 
unique. Magiquement, cet Agni devient lui-même. Le texte est donc trans- 
parent, qui dit que: « [les victimes | sont cinq ; car il y a les cinq Agni, qui 
sont les [cing] couches; c'est donc pour ceux-ci qu'il crée ces cinq demeures. 
Ce que voyant, Agni vient à lui. » (*) 

Les cing Agni en question, qui retrouveront une unitè par leur mise en 
ordre dans le système, sont répartis entre les cinq saisons et par conséquent 
président aux cinq orients. « Assurément, ces [cinq] couches sont les 
saisons. » (^) Or, quand on a disposé les saisons dans l'ordre de la pradaksina 
cosmique, nous savons que de cet arrangement des unités d'ordre inférieur 
estnée «par position » l'unité d'ordre supérieur : ici l'année, qui sera À gni en 
son unité. « L'autel du feu a cinq couches, [chaque couche est une saison], 
les cinq saisons font une année, et Agni est l'année » (7). Prajapati lui-mème 
est essentiellement l'Année : le voilà done reconstitué. 


(1) Vl, 24 la de 02, ETC. 

(S) vi, 2, 1, 11, 16, 

(3) « Pafita bhavanti- palica hy ete 'gnayo yad elaç citayas lebhya etat pañcaya- 
tandni nidadhàti tad enam pacyan Agnir updvarttale », vis 2, 1, 16; ed., ps 57; SBE., 
XLI, p. 159-160. 

(4) « Rlava haite »» «1, 3, 1, 36 5 ed. p. 02; SBE., XLl, p. 170. 

(21 = paficacitiko 'gnih paftcartavah zamvatsarah samvalsaro 'gnih », vt& B, 1, 15, ed. 
p. 440; SBE., XLl, p. 203 ; il y a un jeu de mots : agni — autel du feu et Agni — le dieu. 
L'autel (agni) a cing couches; comme celles-ci s'identifient aux cinq saisons, l'autel 
(agni) égale l'année. Mais dés lors Agni est l'année (puisque l'agni l'èst!) et 
l'Année, c'est Prajapati: l'opération rituelle est réussie. Ces énoncés purement 
verbaux ont donné l'impression que la pensée indienne s'y était perdue en platitudes. 
Mais la comparaison constante des monuments aux lextes prouve que sous ces 
calemhours, simples artifices ésotériques et maü&motechniques, des conceptions fort 
anciennes et d'une tenue philosophique honorable se perpétuaient. La notion qualita- 
tive du temps et de l'espace, conjointement saisis, avec l'ontologie relativiste qui s'y 
attache, mérite l'examen, et le soutient Ajoutons à ces considérations un peu 
abstraites l'intérêt que peut présenter leur mise en rapport avec le fond ethnographi- 
que auquel nous les avons précédemment rattacháes ; car nous saisissons ici la transpo- 
sition brähmanique La plus systématique de la nation de l'héritage par confusion de per- 
sonnes, qui dominera dans le bouddhisme les relations de Cakyamuni et de Maitreya. 


— 8567 — 


En absorbant Aen, Prajäpati s'est assimilé la structure spatio-tempo- 
réelle. Ou plutôt il récupère avec elle sa propre nature qui est celle de 
l'Année, d'abord divisée pour donner lieu et substance aux espaces et aux 
temps qualifiés, mais retrouvant cependant une manière d'unité religieuse 
par la présence d'Agni (c'est-à-dire du sacrifice) en tous les points de 
l'étendue, et à chaque moment de la durée. C'est là ce que consacre l'éta- 
blissement de l'autel du feu, qui en fin de compte est, à travers Agni, Ргаја- 
Dat, soit l'Unité, religieusement recomposée, après avoir été cosmogoni- 
quement pulvérisée : 

« Or ce Prajâpati, qui était tombé en morceaux, c'est l'Année; et les cing 
parties de son corps tombé en morceaux (litt. les cinq « corps » tombés en 
pièces), ce sont les saisons. Cinq saisons, cinq couches: ainsi, quand on 
empile les couches, c'est avec les saisons qu'on [re]construit [Prajapati]... 

* Or ce Prajäpati qui est l'Année, et qui était tombé en morceaux, c'est le 
Vent purificateur qui souffle par ici; et ces cinq parties de son corps tombé 
en morceaux, qui sont les saisons, elles sont aussi bien les orients. Cinq 
orients, cing couches: ainsi quand on empile les couches, c'est avec les 
orients qu'on [re]construit [Prajâpati 

«Or il est dit: Prajipati, tombé en morceaux, interpella les dieux: 
Tétablissez-moil; les dieux dirent à Agni "en ta personne nous soignerons 
Prajäpati, notre père"; [Prajäpati] déclara : 'leentrerai donc en lui, en tant 
qu'il sera complet’; “Soit”, répondirent-ils. Et voilà pourquoi on le nomme 
Agni, tout en étant Prajäpati. » (!) 

Ce passage conlirme l'identification des cinq orients aux cinq saisons dans 
le cycle de l'année. 11 démontre aussi d'une maniere définitive le mécanisme 
d'identification, partie à partie puis in tolo, de Prajäpati avec Agni. Il y a cinq 
Agoi. En les mettant, selon la norme, aux cinq onents, ils prennent la « date » 
de ces orients, deviennent les cinq saisons et recomposent une année. Agni 
s'est ainsi fait l'Année, par leur synthèse: il sera l'Agni unique, commun à tous 
les êtres (vaiçvanära), le tronc dont tous les foyers cultuels sont issus comme 
autant de branches (*). On a donc avec lui reconstruit un monde. Toutefois се 
n'est qu'un univers rituel, tout en valeurs religieuses. l| équivaut au monde réel, 
émis de son corps par Prajápati,mais par une identification uniquement magique: 
en Agni, Prajapati est reconstruit, mais sur un autre plan, tout comme l'autel est 
l'Univers, mais sur un autre plan. Le sens profond de ces dispositions ne doit 
plus nous échapper. Le rite accompli par chaque sacrifiant tend à s'égaler à 
l'univers. Mais il n'y parvient qu'à sa date et à sa place, c'est-à-dire qu'il en 
reste un simple reflet, ou mieux qu'il travaille à le renforcer, mais ne trouve de 
réalité qu'en lui. De sorte que tous les autels que l'on peut construire n'entrent 





=... 





(1) vi. 1. 2: 18, 19, 21; ed., p. 20-21 ; SBE,, XLI, p. 152-53- 
(3] Cf. Cal. br., vt, 6, 1, 5 sq., à interpréter en s'aidant de vir, 1, 3, 8. 
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pas en conflit mais en composition, et se rejoignent dans l'unité du cosmos 
total, religieusement interprété comme un Sacrifice incessant (!). 


^ 

Donc, cinq Agni, un au centre, et quatre aux points cardinaux, et qui tous 
ensemble ne font qu'un: mais c'estle schéma qui nous est apparu pour la pre- 
mière fois à Särnäth, où La grande roue absorbaït les quatre autres dans son sym- 
bolisme central. On voit combien le dispositif est d'application aisée et rigou- 
reuse à la façon dont l'Inde a entendu la physiologie et la psychologie. Pourtant 
on entrevoit une différence entre les deux ordres de conceptions. La théorie 
psychologique amenait bien à répartir en soulfles « orientés » le souffle vital, et 
en sens spéciaux la sensibilité totale, à l'image des orients dans le monde. Mais 
à l'opposé des applications astronomiques, où la variété est perçue, l'unité supé- 
rieure conclue seulement, ici la totalisation des parties est l'objet d'une expé- 
rience mentale : on sent l'unité de la personne de la manière la plus directe. Le 
premiersoulfle à la naissance peut bien étre concu comme se divisant lorsque la 
vie s'organise : il a nécessairement été un d'abord, i| reste un par le sentiment 
que nous enavons, et enlin dans le dernier souflle, tous les souffles conflueront. 
Cette unité des sensations dans une personne qui sent, ea tant que théorie 
philosophique est peut-être relativement tardive, mais sa perception va de soi. 

Nous avons essayé de déterminer l'origine et l'histoire des premières 
tentatives faites pour introduire le système cosmologique dans l'étude de 
l'homme. Or, une fois atteint ce premier stade, i| est évident que la pensée 
indienne, trouvant toute formée dans la personne la connaissance de l'unité, 
si difficile à maitriser dans la nature, devait être conduite à chercher par 
contre-coup dans cette expérience psychologique, plus directement ouverte 
à une méditation assidue, une authentique révélation de l'Univers lui-màme. 
L'Un dans le macrocosme, qu'on nommait le brahman, et l'Un dans le mi- 
crocosme humain, qu'on nommait l'àtman (*), se réfléchissaient désormais l'un 


|!) On se reportera à la division du corps de la Loi du Buddha ea 84.000 sections, 
et autant de stüpa, qui à eux tous le recoastituent en son unité (supra p. 683-644). 

(2) Mat qui à l'origine désignait aussi le souffle. Sur le Práàgà et l'Atman, M. FiLLio- 
zat a quelques lignes excellentes : « Les Upanisad ne manquent point de passages qui les 
identifiént complétement. Tous deux désignaient... à l'origine un souffle et ils sont 
devenus l'essence de l'être vivant quand on a cru s'apercevoir que Ja vie était un souffte. 
Les deux mots étaient au fond synonymes mais prána insistait sura nature pneumatique 
de l'entité que tous deux désignarent àtman insistait sur sa qualité d'essence. De ce 
fait, tandis que le concept d'Atman devenait celui d'étre en soi, le concept de Prana 
restait plus matériel et concret. Précisément deux méthodes de salut dominent l'activité 
religieuse de l'Inde quoiqu'ehes ne la représentent pas toute entière : l'identification à 
"Аїтап раг {а «connaissance » parfaite, et la discipline pratique du yoga. qui vise à 
réaliser dans l'adepte, par une action physique prenant en partie l'aspect d'une régulation 
respiratoire, le parfait rassemblement (Yoga) des forces organiques en une unité 
supérieure identique au Prapa, la Force cosmique, » (loc, cit., p. 429.) 
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l'autre. Selon un jeu d'inductions réciproques, comme nous en avons si souvent 
observé dans ces développements religieux, chacun empruntait à l'autre ce qui 
pouvait le plus heureusement le compléter. La doctrine du monde, transportée 
dans le Corps, incitait à y reconnaitre analytiquement un assemblage coordonné 
de forces; la perception de l'unité personnelle, élaborée en dogme et projetée 
sur l'Univers, y renforcait la connotation synthétique d'unité. En leur opposi- 
tion, ces deux ordres de spéculations sont donc complémentaires. 

Par le fait, de méme que le processus universel est doublé rituellement par 
le cérémonial de l'agnicayana, de méme l'un et l'autre sont imités par la vie 
méme de la eréature, aussi bien qu'ils l'imitent: la correspondance est 
constante dans les chapitres que le Catapatha consacre à l'autel du feu, et 
où on a vu que les régions de l'espace et les souffles vitaux vont de pair. Car 
il ne faut pas oublier que si l'un des buts de l'opération est l'édification de 
Prajäpati, l'autre, d'une importance non moindre et plus directe, est l'iden- 
tification du sacrifiant à ce Prajápati: il se crée un corps rituel. Là est le lien 
profond qui unit l'homme (purusa) au Dieu-Tout (Purusa) (5). 

Il en résulte, par raison d'homothétie, que les cing Agni, qui sont cinq 
Souffles, en méme temps qu'on en fait les régents des Orients, deviennent, et 
par cela méme, les régents des facultés humaines. Il n'y alà, projeté sur deux 
plans, qu'un svstème. 


CHAPITRE ХУІ. 


DEs CINQ ÁGNI AUX CINQ JINA, 


Une unité définie par la répartition coordonnée des parties en lesquelles 
elle s'est rompue, mais parties qui par leur ordre spatio-temporel la main- 
tennent, et qui s'orientent vers un retour en son sein, où en les reprenant, 
elle les anéantira, pour autant qu'elles avaient acquis un étre distinct: 
ce schéma philosophique est du bouddhisme qui se prépare. Une pareille 
ontologie de position, avec ses lointaines attaches, constitue historiquement 
une prélace au relativisme étudié avec tant de profondeur par M. le 
Prof. SrcHERBATSsKY. Il ne serait ni très difficile ni peut-être trés long de 
retracer l'enchaînement des deux doctrines. 

L'ätman, source du réel, ne l'était pas au méme titre que ses parties, 
puisque la matière est qualification, et que la qualification est fonction de 
catégories constituées elles-mêmes par la division de l'un dans le schème 
spatio-temporel. Lorsqu'en l'ätman se rejoignent ses composantes, qui, 
selon les tables du vulgaire, sont le réel. elles perdent leur réalité maté- 
rielle: fin des classifications, fin de la matière. L'âtman est donc, en ce 





(1) Supra, p. 609-612, 618 sq- etc. 
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sens, une résultante qu'on peut dire idéale. D'autre part, si c'est à titre de résul- 
tante qu'il nous est seulement connaissable, à nous qui partons de la matière, il 
sera obligatoirement situé, dans le progres de notre spiritualité, au terme d'une 
composition réglée qui le fera apparaitre comme l'ordre final et supréme de 
ses parties: toute la construction de l'autel du feu est l'expression matérielle de 
cette synthèse. Nier l'ätman central et résoudre l'être en ses parties, comme l'a 
fait l'écolé bouddhiste, n'est plus dès lors une aussi grande révolution qu'on le 
pourrait croire, La structure du système n'est pas changée : il faut toujours 
partir des composantes concrètes, et s'élever jusqu'à un point d'où, d'une part, 
on les ait devant soi complètement apparentes, intelligibles à fond en leur 
connexion, et ou d'autre part oa touche à une vérité qui soil au delà de ces 
apparences et les detruise, Avec le bouddhisme, la définition du summum 
bonum a peut-être un peu changé, mais || se localise toujours au même point. 
L'échafaudage de la méditation indienne est partout à peu près pareil à lui- 
méme, eil'architecture mystique, qu'elleles réalise en bois, briques ou pierre, 
construira uniformément, à l'usage des diverses religions, toujours des monts 
cosmiques. On allait jadis à l'àtmaa, identifié au brahman ; ontend maintenant 
vers le nirvána. Mais l'analogie va plus loin et se poursuit jusque dans le 
développement médiéval des doctrines : en méme temps que dans les religions 
bráhmaniques sectaires l'àtman a prétendu rejoindre, pour s'y fondre, un dieu 
personnel plutôt qu'une abstraction, le Mahāyāna n'a-t-il pas peuplé le nirvana, 
ou ses approches, de Jina accueillants, dont Amiítâbha est le type ? 

En dépit de ces personnifications, il semble qu'à la pointe des choses, à la 
cime marquant la culmination etla cessation de l'existence — gardons ces deux 
expressions, à la fois cosmologiques et architecturales — les religions indiennes 
maintiennent cependant plus où moins fermement un lieu abstrait où aboutit le 
processus universel. Ce n'est ni l'être ni le non-être ; à l'origine, ce lieu paraît 
n'avoir été que le concept proprement magique d'un changement de plan. Porte 
du Dieu, dès Babylone ; mais alors la pensée magique n'allait au delà que pour se 
représenter le monde des dieux à l'image du nôtre. L'Inde а voulu, par moments 
du moins, écarter cette solution facile, et penser la transcendance pure: idée à 
laquelle i] lui était difficile de se tenir sans la dénaturer, comme nons tenterons 
de le montrer par la suite. Mais pour l'instant cet ordre de recherches nous 
Coeur par trop des thèmes mythiques et architecturaux sur lesquels a reposé 
jusqu'ici notre argumentation. Nous nous en tiendrons donc à des données 
qui font image, et nous continuerons à ne prendre en considération la théorie 
abstraite que dans la mesure où elle est indispensable à l'intelligence des faits 
rituels ou techniques. Ce parti n'est d'ailleurs nullement arbitraire: il servira 
méme à faire mieux apparaltre combien fortement le rituel et les formules archi- 
técturales attestent l'homogénéité globale du bouddhisme et des autres religions 
indiennes, en dépit des conflits sectaires, et pour ainsi dire au-dessous d'eux. 

Disons seulement que les écoles bouddhiques s'opposent surtout entre elles 
et différent des doctrines bráhmaniques par l'interprétation divergente d'une 
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transcendance cosmique restée toujours, au fond, de mème nature, car elle n'a 
cessé de se régler sur la conception concrète de l'unité suprème, que nous 
avons vu dominertous les cosmogrammes indiens tant rituels qu'architec- 
turaux : ces oppositions suffisent sans doute pour établir une distinction 
morale et religieuse trés nette; mais la cohésion de la pensée de l'Inde n'en 
resté pas moins certaine, du fait qu'à travers de telles variantes le système 
élémentaire ne change guère, en dehors des modalités de la reconstitution 
synthétique ; les répartitions et les classes analytiques du cosmos sont tou- 
jours demeurées à peu près les mêmes, S'il y a plusieurs religions et plusieurs 
métaphysiques dans l'Inde, il n'y a véritablement qu'un seul vocabulaire cos- 
mologique et psycho-physiologique et il a'y a, en dernier ressort, qu'une 
architecture, sous des formes variables dans le détail: n'avons-nous pas 
reconnu en effet que les stüpa et surtout les stüpa composés, comme les 
temples ceints de léurs propres répliques, et comme déjà les briques au 
pourtour de l'autel du leu elles-mêmes, établissent des versions spatio- 
temporelles identiques du chronogramme structural du monde, — voire que 
celui-ci a ses sources architecturales lointaines en Mésopotamie aussi bien 
que ses antécédents les plus directs dans une religion du pouvoir et une 
politique dont l'ethnographie nous conserve des traces ? 

L'antique symbolisme des orients, en leur liaison avec les temps du monde, 
reste lisible jusqu'au centre des dogmatiques sectaires les plus différenciées, 
telles la théorie transcendante des lina ou la reconstitution de Prajäpati à l'aide 
des cing Agni, fondus en un Agni unique, Les noms et la substance éthique et 
religieuse — autrement dit le contenu — ont pu changer : le cadre est resté le 
méme. 

l| en a été à peu pres de méme d'un autre thème emprunté par le védisme 
tardif à des cosmologies rudimentaires : le monde comme un sac, où s'ouvre 
l'espace, matrice de toutes choses, quand survient le Vent, à l'aube de la créa- 
tion, Le Catapatha en reparle plus d'une fois. assimilant Prajápati à Váyu, en 
tant qu'il engendre les régions de l'espace (!), ou encore faisant de Mitra, 
dieu solaire, — nous avons expliqué ce syncrétisme, — un Vent créateur (?). 
L'ceuf de Prajápat, cette bulle d'air dans l'eau, où tout est contenu, exprime 
lui aussi à sa manière et non moins clairement la. dilatation pneumatique ; et 
nous savons enfin que le Bouddhisme a repris l'image pour modeler sur elle 
son stüpa, gros du mont cosmique (7). I] est méme bien possible que l'étymo- 
logie primitive, si controversée, du mot nirväna, nous ramène aux mêmes 
conceptions : il serait conçu à l'image d'un souffle « passant en dehors» de 
l'enveloppe du samsära (*). Parallélement, dans la théorie bráhmanique, ce 


(1) Via 19.24 19» 

(D vi. 5. 4s 14. 

(31 BEFEO., &Xll p. 377 54. 

(M Nous reviendrons plusieurs foissur ce point important. 


\ 
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sont les souffles, ou, dans l'homme, les fonctions sensorielles, qui étavent 
et tiennent ouvert le sac cosmique, ou le sac de peau limitant le microcosme, 
et la transcendance se nomme brahman. 

Or ce qui apparaît de la sorte, n'est-ce pas la combinaison des deux thèmes ? 
Le diagramme des orients complète et précise le symbolisme de la poche cos- 
mique, en s'y incorporant, Il passe à l'intérieur et maintient ouvert le monde : 
et c'est bien pourquoi les cing orients ont été si souvent comparés, comme les 
dieux créateurs du Veda, à un arbre dont le tronc et les branches étayent le 
monde en son extension. La formule bouddhique de la pyramide sous le stüpa 
fixe la même image, encore que ce soit à l'aide d'un matériel allégorique re- 
nouvelé, La pyramide orientée est, avec ses cinq pointes, le pentagramme des 
orients géométriquement réalisé, à l'état pur, dans l'espace ; elle étaie inté- 
rieurement la création, l'illusoire création : et voilà tout le symbolisme du 
stüpa, fait, à certains égards, d'idées pré-bouddhiques à peine remaniées, C'est 
là une première transposition, relativement aisée, si l'on observe toute la diffé- 
rence des valeurs morales à l'armature des deux systèmes. Est-il permis de 
se représenter un second transfert de ce symbolisme, en passant du stüpa 
ancien, celui d'Açoka ou celui des Cinghalais, à celui des Népälais et des 
Tibétains, où déjà aux stüpa mahâyänistes de l'Inde, qui, par leur iconographie, 
préparent l'ordonnance somptueuse du Barabudur, avec ses terrasses placées 
sous le signe des Jina ? En un sens, ceux-ci ne sont qu'une nouvelle figuration 
du diagramme spatio-temporel du cosmos et de son évolution, Ont-ils donc, 
comme le voudraient nos thèses, assumé à leur tour le rdle d'étais au sein de 
l'expansion du monde ? Dans le temps, c'est assez clair, puisqu'ils président 
chacun à l'une des grandes périodes de la création. Simultanément, ils se ré- 
partissent par ailleurs les régions de l'espace. Mais peut-on dire qu'ils les 
créent, et qu'ils maintiennent « ouvert » entre eux cet espace dont ils délimitent 
l'étendue ? Leur position symbolique aux orients du stüpa tendrait à le suggé- 
rer: ils y remplacent en effet les rosaces hélio-planétaires, celles du pilier de 
Sarnáth, que nous avions naguère reconnues dans le dispositif des stüpa cin- 
ghalais, et qui manifestement y jouaient ce rôle de fixation. Et on ne manquera 
pas d'observer, à l'appui de ces vues, que l'on retrouve dans le système des 
Jina, et en particulier dans leur application au stüpa, la disparité essentielle 
maintes fors relevée entre les quatre a pointes» horizontales et l'orient sublime 
des combinaisons antérieures. À Särnäth, quatre petites rosaces définissent le 
plan de base, que domine la roue fattière ; à Ceylan, quatre joyaux sont répartis 
en carré au-dessous d'un cercle de cristal, emblème du haut du monde, Nous 
connaissons à présent le sens et la portée de ces arrangements: les quatre 
sommets de la figure horizontale, matériellement réalisée sur cette terre, ser- 
vent à déterminer, au-dessus et à l'aplomb du centre, l'emplacement du su- 
prème mystère, la porte » ou lar pointe» terminam le cosmos. Mais c'est exacte- 
ment de la méme facon que nous voyons figurer, à la base du stüpa mahávániste, 
l'image des quatre Jina des orients horizontaux, tandis que le Jina du point 
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d'en haut, Vairocana, reste d'ordinaire invisible : il est réputé mystiquement 
inclus sous la coupole. 11 se définit (tout comme naguère la cime du mont cos- 
mique caché dans la coupole) comme une construction idéale à laquelle on 
aboutit pour ainsi diré géométriquement, à partir d'un schéma concrètement 
réalisé dans un plan de base, qui est le plan terrestre des plus anciennes cos- 
mogonies, Nous rencontrons donc hien les cinq Buddha transcendants, comme 
avant eux les cinq régents planétaires, aux extrémités de l'expansion spatiale, 
Leur groupement se ressent encore des anciennes structures pneumatiques, 
antérieures au schéme hélio-planétaire et qui se perpétuent en lui. 1l va d'ail- 
leurs nous étre aisé de trouver dans les textes une conlirmation décisive de 
ces inférences archéologiques: nous conclurons sur cette preuve le présent 
chapitre. 


* 
eo 


Le plus considérable des tantra bouddhiques est sans doute le Tathágata- 
guhyaka ou Guhvasamaja Tantra, qui figure aux cótés de textes comme le 
Saddharmapundarika, le Lalitavistara ou l'Astasühasrikà Prajüapáramila 
dans la liste des neuf livres sacrés du Népàl () : M. Bu arrAcBAnRYYA vient de 
le publier dans la collection de Gaekwad (3). Peut-étre est-il uu peu optimiste 
de laire remonter la rédaction de l'ouvrage au INN siècle de notre ère et de 
[ui assigoer pour auteur l'illustre AsaNGaA (*) ; l'ouvrage est eo tout cas cité 





(1) Eug. Bursour, Introduction, p. 68 53. ; M. Wintennitz, Geschichie der Indischen 
Litteratur, Ц, Leipzig, 1920, p. 230, 262, 274. 

(3) B. BuaTracHARYYA, Guhyasamája Tantra ar Tathágalaguhyaka, G. O. 5., n? ып, 
Baroda, 1931. 

(9) Les recueils de Sâdhana mettent sous le nom d'un Acarya nommé AsañGa une 
formule où sont énumérés les cinq Jina. Ceux-ci (dont certains sont cités déjà dans le 
Lotus, les Sukhavali vyüha, etc.) semblent former groupe à part pour la première fois 
dans le Tathágataguhyaka. Or cet ouvrage est un tantra, et la tradition chinoise et 
tibétaine veut qu'Asañca ait reçu de la bouche de Maitreya les premiers tantra. M. 
BHATTACHARYYA en conclut qu'il est l'auteur de notre texte, Il écarte l'objection qu'il a 
bien prévue; il n'est pas prouvé que l'auteur du sadhāna est l'Asañca du TI" siécle 
A. D. Mais comme on ne connait pas d'autre Asasca, dit M. Buarracuanvva, l'identifi- 
cation ne peut faire de doute. Cette inférence est un peu abrupte. La charge dela preuve 
incombe, quoiqu'en dise le savant éditeur, à celui qui propose l'identification, plutôt 
qu'elle n'incombe à ses critiques. Toutefois on ignore trop complétement l'histoire 
du tantrisme pour que toutes les chances soient contre les conclusions de M. BnaT- 
TACHARYYA. On sait que TánANATHA a enregistré une tradition d'après laquelle les textes 
tantriques seraient restés secrets pendant plusieurs siècles entre Asa&ca et DHan- 
MAKÏATI et ne se seraient vraiment répandus que sous |a dynastie des Pala А. 
SCHIEFNER, Térandiha's Geschichte des Buddhismus in Indien, 1869, p. 201, cf. p. 
104 sq. еї 2753 H. Kenn, Manual af Indian Buddhism [Gründr. d. [nda -Arischen 
Phil. u. Altertumskunde, III, 8], Strasbourg, 1896, p. 133; Bnarracmantva, Gahyaza- 
maja, p. xxxv; BEFEO., XXVIII, p. 202]. 
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par GANTIDEVA (!), et on ne peut guère en ramener la composition plus bas que 
le VF siècle, ce qui en ferait déjà une source du plus grand intérét pour l'étude 
du système des Jina. La révélation en est attribuée à une Forme transcendante de 
Cäkyamuni, dénommée « le Diamant de la Pensée de Bodhi » (Bodhiciltavajra 
Pathägata); la scène initiale de la prédication se place en effet dans a la matrice 
du diamant intime de |a pensée, de la parole et du corps de tous les Tathágata »: 
оп nage là en plein tantrisme. L'opëération rituelle formant le véritable fonde- 
ment de l'afabulation aboutit à la constitution d'un mandala des cinq Jina (M. 
BHATTACHARYYA à trés hien reconnu dans ce cercle magique « le prototype en 
miniature des grands stüpa v népälais) (*). C'est de l'esprit du Buddha Diamant 
de la Pensée de Bodhi que toute cette fastidieuse fantasmagorie est émanée : en 
s'absorbant dans une certaine méditation dite jñänapradïpavajra, ou Diamant 
de l'Eclairement du Savoir, et en prononçant la formule magique dite Vajra- 
dhrk, il se transforme instantanément: il devient le Jina Aksobhya. En 
recommeaçant, avec d'autres méditations et d'autres mantra, il se change de 
méme à tour de ròle en Vairocana, Ratnaketu (= Ratnasambhava), Amitäbha 
et Amogha (= Amoghasiddhi). Ce sont les cinq Jina classiques, mais. ici, 
le mot vajra est constamment ajouté à leur nom : Vairocanav", Aksobhvav", 
Ratmaketuv', Amitav” et Amoghav*; selon la doctrine des tantra, ce sulfixe 
indique leur communauté de nature, qui est l'essence du diamant (ou de la 
foudre : vajra}). D'autre part et bien que foncièrement unis en cette substance 
mystique, ils se différencient en un systeme orienté, celui-là méme que nous a 
fait reconnaitre l'archéologie népálaise. Chacun devient par conséquent le chef 
d'une « famille » caractérisée pàr un emblème (la roue, ou cakra pour Vairoca- 
па, Іе vajra pour Aksobhya, le joyau, rafna, pour Ratnaketu, le lotus, padma, 
pour Amitàbha et le glaive, khadga, pour Amoghasiddhi) et par une formule 
évocatoire (mantra):entre ces cinq grandes catégories magiques, exhaustives 
de toute réalité, les dieux, les créatures, les couleurs, les éléments de la nature, 
ceux de la personne humaine, sens, ete. se trouvent uniformément répartis. 
Ces divers points de doctrine n'ont rien de nouveau pour nous et nous en 
avons suivi la formation et la transmission. Car, par quelque côté que l'on aborde 
le système des Jina, on le trouvera situé dans l'exact prolongement de traditions 
qui ont été examinées dans les chapitres précédents. Iconographiquement, ils 
ont pris la place des rosaces hélio-planétaires, aux orients du pilier cosmique 
et du stüpa; cosmologiquement, ils se tiennent toujours aux sommets du pen- 
tagramme ou du tétraedre des orients. Dans le détail de la théorie du monde 
comme dans celui de la psycho-physiologie, ils constituent enfin cinq rubriques 
générales sous lesquelles s'inscrivent les éléments, tout comme on sait que la 
pensée mésopotamienne classait déjà couleurs, métaux, etc., à la suite des 
différentes planétes, en autant de catégories astrologiques et magiques, 


(1) WisrERNsITZ, loc. cil., p. 262. 
(3) Guhyasamája, p« xxxv. 
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D'autre part, o1 n'aura pu manquer d'étre frappé par le procédé qu'adopte 
le « Diamant de la Pensée de Badhi » pour projeter dans le monde le mandala 
orienté des Jina : n'assume-t-il pas successivement leur náture et leur forme, 
exactement comme Agni, dans le Catapatha brálmana, se revétait eyclique- 
ment de la personnalité de Rudra, Sarva, Pagupati, etc., régents des orients 
du monde, unifiés en sa personne ? Bien mieux, le méme Agni, dans les Brüh- 
mana, s'identifie d'une manière analogue aux régents du systeme à cinq orients, 
et aux cinq souffles qui leur correspondent dans la personne humaine ; Praja- 
pati, le dieu suprême, se « retrouvera » lui-même à són tour en s'égalant à 
l'Agm total, après s'étre identiié successivement aux cinq Agni des Orients. 
Les cinq Jina ne seraient donc, à tout prendre, que cing autres noms génériques 
pour les souffles, pour les sens, pour les éléments matériels, et pour la régence 
des orients, s'il est vrai que leur unité se réalise dans le Tathagata supréme 
qui les engendre et nalt d'eux, comme c'était le cas des régents brähmaniques, 
d'Agni et de Prajapati. La correspondance va plus loin; le déploiement des 
cinq Tathägata cardinaux se produit dans un espace magique que leur assem- 
blée définit ou crée en s'étendant. Or cette dilatation est décrite en des termes 
où se retrouve une fois de plus l'imagerie habituelle des cosmogonies pneuma- 
tiques. « Avec tous ces Tathägata qui étaient comme insufilés dans l'espace 
(samädhmäta), rangés à lasuite d'Aksobhva, Vairocana, Ratnaketu, Amita (!) 
et Amogha ; avec ces Tatházata insufllés dans tout l'élément de l'espace, cet 
élément de l'espace apparaissait comme un grain de sésame (filabimba), tout 
bondé de ces Tathagata. » (*) Non seulement le dogme, mais le langage où il 


(1) Amitavajra — Amitàbha, ou Amitàyus. On obtient le nom personnel èn ôtant le 
sufixe « passe partout» "vajra, simple étiquette tantrique (comparer Amoghavajra et 
Amoghasiddhi) Amitava]ra, le Vajra infini, cela fait un nom, qui a un sens ; mais 
l'élément terminal, commun à toute la série, prend de ce fait un caractère de notation 
générale, donc adventice (cf. Aksobhyavajral. Au contraire, dans les formules Amitübha, 
Lumière infinie ou Amitäyus, Âge infini, les mots Lumière et Åge sont le trait caracté- 
ristique, et émite® la qualification subordonnée (si importante soit-elle pour la doctrine). 
On comprend done mieux la réduction d'Amitavajra en Amita que celle d'Amitabha, "àvus 
en catie méme forme. Or Cest à un sanskrit Amila, tout court, que se rattachent les tirans- 
criptions chinoise, A-mi-to W 98 FE ct japonaise Amida» Serait-il possible qu'elles 
attestassent l'existence ancienne d'un nom ésotérique, en *vajra ? Hypothése sans doute 
fragile, mais qui valait d'être notée, ear en matiére de tantrisme la recherche est à peine 
entamée et nous ne savons trop encore les directions qu'elle pourra prendre. Il serait 
intéressant d'étudier la formation du terme paralléle Amoghavajra, qui a été adopté 
comme nom personnel, et de voir s'il ne s'expliquerait pas à partir d'Amogha[-siddhil- 
vajta comme Amitavajra par Amita|-ábha]-vajra. Sur Amida, cf. Habügirin. s. v. 

(9) Guhvasamaja, p. 3... sarvakaücadhatusamádhmalaig ca tathégataih — tadyatha 
api nàma tilabimbam ivaparipürah sarvákácadhàátuhsarvatathagatathsamdreyatesma. 
La traduction chinoise est littérale SẸ An Si WE iB summ n В 1— 0] ш Ж 
+ Hi = Ë F FE Ж Ж Ex CERT, Taishólssaikyo, п" 885, хуш, р. 470 *, col. 8-9; le 
tradueteur est Che-hou (Sego B €, originaire de l'Oddivána dont l'activité commence 
à K'ai-fang vers 983, ef. Tables du Taishó Izssatkyó, Hàbügirin, fasc. annexe, р- 147 ki. 
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s'exprime, tout porte encore, dans ce texte tardif, la marque évidente des plus 
anciennes spéculations concernant l'expansioa cosmique. 

IL est intéressant de noter qu'après ce thème de la création de l'espace 
intervient dans le tantra, toujours comme dans le symbolisme brähmanique, 
la répétition microcosmique du processus à l'intérieur du corps. C'est le Jina 
Vairocana qui manifesté ce prodige. 

* Or le grand Vairocana, le Bienheureux, le Tathägata, s'étant mis dans 
le recueillement dit du Diamant de la Grande passion (ràga) de tous les 
Tathágata, fit entrer dans le triple diamant de son propre corps, de sa voix et 
de sa pensée [i. e. en lui-méme] toute cette assemblée de Tathágata. Et tous 
les Tathâgata, pour complaire au Bienheureux Roi du vajra du corps, de la 
voix et de l'esprit de tous les Tathägata, métamorphosèrent leurs corps en des 
corps de femmes, et jaillirent sous cette forme du corps du Bienheureux 
Vairocana, qui avec l'apparence de [la déesse] Buddhalocaná, qui de Mámaki, 
qui de Pándaravüsini, qui de Samayatárà. Et en leurs manifestations ils 
avaient comme nature propre (svabhäva) qui la Forme, qui lé Son, qui 
l'Odeur et qui le Toucher.» (!) Comme Vairocana est au centre de ce 
dispositif issu de sa personne et constitué en collaboration par ses quatre 
collègues, on remarquera que sa parèdre particulière, Vajradhātvīçvarī (2) n'est 
pas nommée, et que de méme quatre sens seulement sont énumérés (3). 

L'apparition des déesses tantriques (les cakti, « puissances ») est seule un 
fait nouveau: et encore doit-on se rappeler que souffles et sens reposaient 
déjà, dans la doctrine brähmanique, sur la puissance d'Indra. Ne rencontrons- 
nous pas en ces déesses, comme dans les Jina eux-mémes, «un nom et une 
forme » (nüàma-rüpa) renouvelés, mais illustrant toujours les idées cosmologi- 
ues et physiologiques les plus anciennes que l'Inde ait concues ? 

Mais il ne saurait étre question d'aborder ici en son ensemble le probléme 
des çakti, Il nous suffira d'observer que le passage cité s'éclaire directe- 
ment par référence aux dispositions rituelles et à l'ontologie mythologique 
du Brähmana. Vairocana, nous dit-on, absorbe en lui la totalité du déploie- 
ment (vyüAa) des Tathágata cardinaux : de même Agni s'intégrait les dieux 
des orients. Agni, par là, finissait par s'égaler à Prajápati, Roi des dieux : 
Vairocana, lui, devient le Roi des Tathägata, en leur essence — et 
en son essence de vajra (sarvatathügatakávavà kcittavajrüdhipati). 
Absorbés en lui, ils y déploient une activité, qui, comme jadis celle des 
« souffles » bráhmaniques, se traduit toujours par l'exercice des sens. Enfin 
les Jina sont alors groupés dans le «cœur» du Tathâgata suprème, comme 





(1) Guhyasamàja, p. 2-3. 

(2) B. Buarracnanvya, Indian Bud. [con., p. 7 et 9. 

(3) Sur le rôle de Tathâgata central assumé ic; par Vairocana, mais que ses collégues 
s'arrogent aussi parfois (notamment Aksobhya ou Amitübha), cf. infra, A ppendice, 81o 8]. 
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les Souffles ont, dans les Brähmana, le lotus d'Or du cœur pour demeure 
secrète (!}. Or ce lotus, avec ses parties orientées répondant à la réparti- 
tion des Souffles, c'est évidemment le lotus orienté de l'äkäça, que naguère 
nous décrivait OLDENSERG (?) et nous savons déjà comment et pourquoi les 
Tathägata se répartissent en son centre et sur ses pétales (*). Décrire les 
Tathägata dans l'espace, et les transporter ensuite dans le corps, n'esi- 
ce point toujours jouer sur l'assimilation brähmanique de l'äkäça interne et 
de l'äkäça extérieur ? L'affectation d'un Jina à chaque fonction sensorielle 
est, dans le sein du bouddhisme mahäyäniste, l'expression la plus claire de 
cette correspondance traditionnelle. 


ж 
ж ж 


Voilà donc comment il nous semble que se présente l'une des sources 
principales du systeme des Jina. [ls ne sont sans doute pas une déification ex 
ubrupto des cinq sens ou des cinq skandha : ils sont des noms nouveaux pour 
exprimer la corrélation classique du microcosme humain et de l'univers. Il 
est bien certain qu'en acceptant la théorie commune des sens, le bouddhisme 
le plus archaïque а dû d'abord répudier le cadre mythologique ou s'inscrivaient 
la physiologie et la psychologie des Brähmana. Mais sous l'emprunt, cette 
théorie des sens a gardé pour ainsi dire la forme du cadre ancien. Les régents 
externes du complexus sensoriel intérieur restaient comme en suspens 
autour d'une conception provisoirement rationalisée par le bouddhisme primitif. 
En adoptant les Jina, le bouddhisme mahäyäniste a sans doute eu le sentiment 
de remplir une place vide: il en a en tout cas éprouvé le besoin, puisqu'il 
s'y est résolu. 

Comment cette accrétion a-t-elle été rendue possible et comment le 
caractère en a-t-il été déterminé? Car enfin les Jina, ou du moins plusieurs 
d'entre eux, sont chargés de trop de valeur religieuse pour en faire ainsi 
de pures et simples personnifications philosophiques. Sans doute ont-ils hérité 
en partie cette valeur religieuse de la notion commune des régents des 
Orients. En tant qu'emblémes classificatoires, sous lesquels se distribuent 
les temps, les espaces, les couleurs, etc., nous savons qu'ils prolongent les 
traditions les plus anciennes. Mais ces traits restent loin d'épuiser la con- 
ception que le bouddhisme s'est faite d’un Amitäbha, d'un Vairocana, ou 
d'un Aksobhya. 





(11 Kerrn, RPhVU,, Il. p. 565. 
($) BEFEO., XXXIl, p. 408. 
(3) Supra, p. 701 sq. 
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Le culte voué aux cinq Buddha des quatre temps passés et de l'avenir 
a pu de son cóté préparer l'apparition d'un groupe de personnages trans- 
cendants, qui, à plus d'un égard, recouvre le chronogramme des Maltres 
humains, notamment dans la composition des monuments ; c'est une autre série 
d'antécédents. Mais nous avons déjà dû constater que le scheme spatial 
(donnée tout à fait générale de la pensée indienne) rapprochait seul les 
deux groupes: les mudrä différentes que prennent les Jina ne paraissent 
pas leur venir des Buddha humains, qui répétent réguliérement le méme 
geste () ; de plus, on se rappelle que la correspondance terme à terme 
n'est pas assurée, puisque Maitreya, qui répond à Amoghasiddhi reste en 
dehors du carré des orients dans le plan cultuel ancien, tandis que pour 
les traditions nouvelles, c'est Vairocana, qui est lié à Krakucchanda. 

Resterait enfin, à titre complémentaire, l'hvpothése énoncée par M. 
BuaTTACHARYYA, que les lina soient la transposition mythique de cinq 
mudrà rendues populaires par l'iconographie de Çâkyamuni (2). Elle a 
pour elle les vues pénétrantes de M. Foucutn sur l'identité primitive des 
arts hinayäniste et mahäyäniste, lesquels ont sculpté les mêmes images 
sous divers noms (?). Elle a été reprise avec plus de détails par M. Banerur, 
qui assimile la bhumispargamudrü d'Aksobhya au geste de Cakyamuni à 
l'instant où il défait Māra; la dharmacakra" de Vairocana à la Première 
prédication de Bénarès ; l'abhaya", celle d'Amoghasiddhi, à l'épisode 
de l'éléphant furieux; enfin la varadamudrá, caractéristique de Ratna- 
sambhava, au retour sür terre de Cakvamuni après son séjour au ciel 
Trayastrimça, où il était allé convertir sa mère ("). En fait, il est assez 
vraisemblable que ces images du Buddha historique ont pu fournir au 
systeme des lina au moins les modéles de son iconographie. Ce rapport 
tout formel cache-t-il des coincidences plus profondes? Tant que ce point 
n'aura pas été tiré au clair, c'est l'un des éléments fondamentaux du 
Маһауапа дш ёсһаррега à notre connaissance. 





(11 Au Tibet, où ils prennent parfois des mudrä différentes, ce ne sont jas celles 
des Jina correspondants; cf. WappzLL, Lamaism, p. 346: Krakucchanda est en 
abhayamudra, Kanakamuni en vilarka?*, Kacvapa en varada? ei Cikyaiuii en 
dharmacakra". 

(*j BuarracuanYTYA, Indian Bud. icon. р. 2. 

(21 А. Ғоџснев, АСВ., П, 1 (1918), p. 385-388. 

($) В. D. Влмевл, Slupas or Chailyas, p. 143*. Reste la samadhimudrà d'Amitabha ; 
elle est prise par Cakyamuni en diverses occasions: à Bodh-gaya. sous le capuchon 
du Nàga Muchilinda (ASI. AR., 1904-05: pl. xxx, ete. Les identifications relatives 
à l'abhaya* et à la varada" sont assez faibles, le Buddha étant normalement debout, 
aussi bien lorsqu'il soumet l'éléphant que lorsqu'il redescend das cieux; Har dion 
ti& connalt guère de lina — du moins en tant que ceux-ci forment un groüpe Gi iul 
пе soient assis. 


APPENDICE. 
LES SEPT PAS DU BUDDHA ET LA DOCTRINE DES TERRES PURES. 


$ 1. 


SUR LE MAHAVASTU, SENART, l, p. 317, l. 4 54. : 
INTRODUCTION AU JYOTIPÁLA sÜTRA (!). 


Ce passage présente quelques difficultés. Le Buddha s'est arrété dans un 
bosquet (vanasanda); il y loge dans un vihára. C'est là un terme qui en est venu 
à désigner spécialement les monastéres bouddhiques et méme les temples, par 
opposition avec les stüpa. Mais dans le bosquet de Márakaranda, ce mot ne 
s'applique sans doute encore qu'à une hutte forestiere (parnacàála, parnakutt). 
D'autre part, la «longue marche» du Buddha (dirgha caükrama) évoque 
le promenoir (cankrama) de Bodh-gayà, que HiuAN-TSANG nous a décrit en ces 
termes: « Au Nord de l'arbre de la Bodhi, il y a un endroit où le Buddha s'est 
promenė. Lorsque le Tathāgata eut obtenu l'intelligence accomplie, il nese leva 
point de son siege et resta sept jours dans la méditation. Quand il se fut levé, il 
alla au Nord de l'arbre de la Bodhi et marcha pendant sept jours en allantet ve- 
nant de l'Està l'Ouest, sur un espace d'environ dix pas ; des fleurs extraordinai- 
res,au nombre de dix-huit,surgirentsur sestraces. Dans la suite, on éleva en cet 
endroit un soubassement en briques d'environ tris pieds de haut». Le pèlerin 
ajoute que ce « promenoir » du Buddha a la propriété miraculeuse de renseigner 
les gens sur la durée de leur vie. « 1] paraît s'étendre ou se raccourcir, suivant 
que la vie d'un homme doitavoir une lon gue ou une courte durée.» (*) Uneclaire 
conception de ce monument fameux, qu'on a effectivement retrouvé in situ à 
Bodh-gayä, est de première importance pour l'intelligence du texte méme du 
Mahävastu. Nous donnerons donc un aperçu des problèmes qui se sont posés 
à son endroit et nous tâcherons d'en fournir une solution approximative. 

WATTERS corrige JULIEN, que Beat, avait à peu de chose prés exactement 
suivi, et l'accuse de prendre des libertés avec son texte; nous ne le suivrons 
pas dans tous les détails de ses critiques, et notamment nous n'examinerons 
pas le bien-fondé de son hypothèse, que le « soubassement» #, construit 
ultérieurement, serait un mur protégeant le promenoir proprement dit. Par 
contre, il nous semble possible de nous faire une opinion au sujet des signes 
miraculeux qui marquaient les traces du Buddha. Le texte dit: 98 $E R$ Ж, 
+ A Ñ. ce que Warrens traduit « there were eighteen strange ornaments 
for the footsteps [in the ten paces of his walking] » (?). Sa raison serait 





(1) Supra, p. 813 sq. 

(3) Hiuas-TsaNG, Mémoires, trad. Juuien, T, p. 470-71, trad. Beat, Il, p. 122-23. 

(*| Th, Warrens, On Huan Chwang's travels in India, RAS., Oriental Transi. 
Fund, n. s., XV, London 19053 Il, р. 120. 
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que Æ n'est pas une numérale habituellement employée pour des fleurs ; 
4t X désignerait donc seulement « des figures ou schémas ornementaux ». 
Cette discussion n'a peut-étre pas un intérêt majeur ; JULIEN s'est laissé 
guider (à bon droit selon nous) par la conception, si fréquemment attestée, 
d'une production magique de fleurs — ordinairement des lotus — sous les 
pas du Buddha, ou d'autres étres surnaturels : les sept premiers pas de 
Cakyamuni ont été signalés par autant de lotus. Il ne s'agit pas là de fleurs 
quelconques, mais de signes prodigieux: dès lors, l'emploi de $ ne se 
justifiait-il pas? ll s'imposait. Les «strange ornaments» de WaTTERS, 
qu'étaient-ils, sinon des fleurs ? Le texte, en fait, les nomme expressément 
JE. " lleurs », si nous suivons JULIEN : une image de cañkrama « fleuri » 
relevée à Bhärhut, et dont nous reparlerons tout à l'heure, appuiera cette 
supposition, que met hors de doute le témoignage concordant de Yi-rsinc. 
Les divers cañkrama rencontrés dans l'Inde par ce dernier avaient tous 
la même apparence (!) et celui de Nälanda peut étre pris comme exemple: 
« H est fait de rangées de briques; il est large d'environ deux coudées, 
long de quatorze ou quinze et élevé de plus de deux. Sur le promenoir 
on a faconné, avec de la chaux qu'on a laissée blanche, des représentations 
de fleurs de lotus; elles sont hautes d'environ deux pouces et larges de 
plus d'un pied; il y en a quatorze ou quinze; elles marquent les traces des 
pieds de Fo (Buddha). » (?) L'ouvrage traduit par M. Takakusu donne aux 
feurs de lotus deux pouces (sf) de haut, l'ouvrage qu'a traduit CHAvANNES, 
deux coudées (Jj). CmAvANNES a respecté son texte, mais noté que la 
lecon deux pouces lui paraissait préférable: un simple coup d'œil jeté sûr 
le caükrama de Bodh-gaya suffit à [ui donner raison et nous avons cru 
pouvoir faire passer cette lecture dans la traduction elle-même, bien que 
M. Takakusu ait introduit [a correction contraire dans le passage corres- 
pondant (?). En fin de compte, il est donc clair que, si méme on devait 
construire comme WaTrters |а phrase de Hivaw-rsane, et croire que 
le grand pèlerin a simplement parlé d' «objets symboliques » en pierre, 
brique ou chunam placés aprés coup par la main des hommes, sans faire 
nommément mention des fleurs miraculeuses apparues sous les pas du Buddha, 
la variante serait de mince conséquence, ces « objets symboliques » n'ayant 
pu étre après tout que [a représentation des fleurs mêmes du miracle. 
On notera cependant que Yi-TsiNG signale l'absence, sur le cañkrama de 
Bodh-gayà, des piédestaux ronds (en forme de lotus) qu'il semble avoir vus 


(1) l2rs1*6, A Record of the Buddhist Religion as practised in India and the Malay 
archipelago, trad, J. Tavarustu, Oxford, 1896, p. 114-115; 

(31 l-r818G, Mémoire composé à l'époque de la grande dyaastie T'ang sur les Reli- 
gieux éminenis qui allérent chercher la loi dans les Bän d'Occident, trad. Ed. Cua- 
VANNES, Paris, 1894, p. o6. 

(3] Loc, cit.. p. 114, n..3. 
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sur d'autres sites. Une modification passagère avait dû dissimuler ces courtes 
bases, car effectivement on les a retrouvées en place: ceci complete l'accord 
des deux pèlerins chinois (ense référant à la description générale de Yi =TSING) 
et des trouvailles archéologiques. Un seul point varie : le nombre des fleurs. 
Mais comme pour les étages du Lohapräsäda cinghalais, ces variations tiennent 
sans doute à des différences dans le détail numérique du symbolisme (!). 

Pour nous, ce qu'il importe de retenir, c'est le souci que l'on a eu, dans 
les deux cas, de jalonner avec précision la marche du Buddha. Cette marche 
est en effet un acte prodigieux, qui prend place parmi les merveilles ayant 
suivi l'llumination. La traduction de Jurex « marcher pour faire de l'exer- 
cice» nous semble donc inexacte. Sans doute les monastères bouddhiques se 
sont-ils trouvés munis de bonne heure de cañkrama, autrement dit de prome- 
noirs, Couverts Où non, où les moines « faisaient de l'exercice » (*) — mais il est 
clair que cette disposition, en dehors de son côté pratique, a, lorsqu'il s'agit du 
Buddha, un aspect légendaire et symbolique, qui est surtout à retenir dans 
la circonstance présente (3). 

Ce thème en effet a tendu à se confondre avec la marche miraculeuse du 
Buddha dans les airs, lors du « grand miracle » (%). Les Siamois, qui se sont 
donné une riche iconographie де Сакуатипі, connaissent un Buddha au 
Cañkrama, dans le cycle de Bodh-gayä: sur ce cañkrama miraculeux « to 
whatever place the Buddha expressed his wish to proceed, such wish was 
fulfilled » (^), La Vie traduite par. AtamasTER relie comme toutes les autres 
le cañkrama à l'endroit d’où le Buddha passe pour avoir contemplé pendant 
sept jours l'arbre de la Bodhi«...the holy Lord of compassion stood with 
unclosed eyes for seven days as an offering 10 the holy Bo-tree. . , Then many 
of the angels wondered and doubted, saying: "Is it all that happens on the 
attamment of the Buddhahood...?' And the Lord, the conqueror, knowing 
their thoughts relieved them by a great miracle, causing the miraculous 
appearance of a crystal | kéu = ratna] portico for himself to walk in, a crystal 
portico with ten thousand golden columns. » 





(1) Supra, p. 724 sq. 

(2) Cf. PTSD., s- v. caükama, caükamana, "sala, avec références. 

(3) Sur la « promenade s du Buddha aprés la Bodhi, cf. T. W. Rhvs Davips, Hud- 
dhis| birth stories, p. 106; 5. Hanpy, Manual of Buddhism, London, 1860, p. 181 « The 
déwas made a golden path... and Buddha continued during seven days to walk in it 
from end to end »; P. BiGawper, The Life or legend oj Gaudama. .., London, 1911, 
vol. T. p. 100; 5. Bear, The. Romantic legend of Sdkva Buddha. ... London, 1875. p. 
237, ete; 

(*) CE Ha&pv, Manual, p. 724. 

(2) О. FnaskrunrER, The atlitudes.o] the Buddha, Journ. Siam Society, X, 2, 1g13. 
p. 10 et pl. 7. 

(0) H. ALasasTER, The wheel of ihe Law, Buddhism illustrated from siamese soürces, 
London, 1871, p. 161-62. 
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CUNNINGHAM à consacré tout un chapitre de sa monographie de Bodh-gayà 
au caükrama mentionné par les Vies méridionales et décrit par HiuAN-TSANG. 
Tel qu'il se présente actuellement, c'est une sorte de muret épais, ou de 
longue table de maconnerie (53' X 36" X 3') ; on y accède par un petit 
escalier, sis à son extrémité Est ; sur le dessus s'alignent 19 courts piédestaux 
circulaires, en. forme de holles rondes massives de faible hauteur, et qui 
correspondraient aux 18 «fleurs» mentionnées par HitaN-TsANG (!). De 
part et d'autre de ce promenoir, CuxNIsGHAM a relevé des bases de piliers 
qui ont dû autrefois supporter une construction légère (un toit ou une 
longue halle), couvrant le banc médian: c'est probablement un monument 
analogue que ligure un bas-relief de Bhárhut (?), que CuxNINGHAM inter- 
préte comme suit: ... it gives a very gond picture of a 'Cloistered 
Walk '. The Howers carved on the top are intended to mark the spots 
of Buddha's footprints. They are placed in two rows, apparently to show 
the right and left footsteps » (4). CuxxINGHAM s'appuie sur Rhys Davips, 
qui traduit ainsi le passage de la Nidàánakatha relatif à ce monument: 
a Then he |i. e. the Buddha] created between the throne and the spot 
where he had stood a cloistered walk and he spent seven days walking 
up and down in that jewelled cloister which stretched from East to 
West» (t). Cette description convient assez bien au mur de Bodh-gaya, 
avec som escalier à l'Est, Mais la traduction de Rhys Davips se donne une 
apparence de précision qui reste étrangère au texte. Celui-ci mentionne 
bien nn cañkama qui est ип салата de pierreries (ralanacañkama. Les 
Siamois conservent cette expression et disent côngkrôm kêu; voir aussi 
Cülavamsa, LXXXV, 94-95, etc.). mais il ne dit pas qu'il. soit couvert (?) : 
n cloistered walk » est une glose de Rhys Davips et elle ne répond appa- 
remment pas à l'état de choses primitif (ef. infra, p. 885). Le texte pali peut 
tres bien se rapporter à un promenoir en plein air. C'est ce que suggère 
HiuaN-TsANG. WATTERS fait méme remarquer que Fa-HIEN ne mentionne 
que la présence d'un caitya (J£) pour signaler l'endroit, sans faire le moins 
du monde état d'un promenoir surélevé, ni à plus forte raison couvert (*). 
On sait tous les remaniements qu'a subis le site, au cours des âges. Si 
CUNNINGHAM à raison de rapporter au cañkrama les deux piliers inscrits 
de lettres qui les dateraient des Maurya [p. to]. la couverture est un trait 


MA. CussisGHAM, Merhdludhi or the Great buddhisi Temple under !he badhi-[ree 
al HBuddha-gaya, London, 1892, p. 8 $0., 35 : pl. v; cf. pl. tt, x1. 

OG) Ibid., pl. «*. 

(3) Dbid.. p. 9-10. On y avait d'ahord eru voir des trónes carrés juxtaposés, 

(9) Buddhist Birth stories, p. 106, 

(3) The Jataka. .., ed. Fause, L, р. 77-78. 

(6) Оп Yuan Chwang. ... Il, p. 120-121 : ef. Faas, trad. LEGGE, Oxford, 1886, 
p. 80. trad. *; Gites, Cambridge, 1923, р. 55. ete. 
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ancien (ce que contirmerait le bas-relief de Bhârhut, si CUNNINGHAM ne se 
trompe pás sur sa signification); elle aurait disparu du temps de HiraN- 
TSANG et peut-être déjà de Fa-niex — toutefois ce dernier est si concis 
qu'on ne peut fame fonds sur son silence. ll reste. ainsi acquis que [a 
tradition d'un pronenoir surélevé sans couverture est seule explicitement 
établie par les textes anciens: c'est là le ralanacañkama. Et encore. selon 
HiuAN-TSANG, n'a-t-i| été construit qu'après coup, le premier état du 
dispositif cultuel n'ayant évidemment comporté que le lieu naturel où [е 
Buddha passait pour s'être promené, ce qui est l'état naissant du cañkrama : 
celui-là méme auquel le Mahāvastu Fait allusion, quand il nous montre 
le Buddha choisissant un endroit bien uni (sumam ca bhümi а ғат 
samaveksitva) pour v accomplirla « lonzue promenade » (dirgha caükrama). 

Mais il subsiste un désaccord important entre la relation de HiAK- 
TsANG et le monument de Bodh-zavá. CUNNINGHAM en est réduit à admettre 
que le pélerin chinois s'est trompé dans les mesures qu'il donne. Les Mé- 
moires nous expliqueut en efet que le Buddha s'est promené sur une 
longueur « d'environ dix pas» soit, dit CusNiNGHAM, vingt-cing pieds, alors 
que le mur a 53 pieds; l'archéologue anglais ajoute; «1 would, therefore, 
correct the first statement to 20 paces or 50 feet...» (t) C'est la une dif- 
ficulté qui serait assez sérieuse pour compromettre les inférences qu'on a cru 
pouvoir établir sur le témoignage de Hiuax-TrsanG, et qui supposent qu'il avait 
bien sous les veux le même édifice que nous. Mais le désaccord n'est 
qu'apparent, car en se référant au texte on constate aussitôt qu'il atiribue 
â la marcha du Buddha une étendue, non de dix pas mais de dix doubles 
pas (pou iP), ce qui s'accorde parfaitement avec les découvertes archéo- 
logiques et avec les mesures de CussisGHAM: bien mieux. le fait que sur le 
bas-relief de Bhārhut deux rangs de fleurs répondaient. selon CUNNINGHAM lul- 
même, aux traces du pied gauche et du pied droit auraient dù l'engager à 
supposer que les dix-huit fleurs du texte se rapportaient à 18: 2 = 9 
doubles pas, ce qui est trés proche des 10 pou «environ» de Hiraw- 
TSANG. Nous disons 9 plutôt que 8, car si l'on veut bien se donner la 
peine de dessiner le dispositif, on observera qu'il suggère en fin de course 
un changement de pied comptant comme un pas : le dédoublement de Bhàrhut 
l'impose même et La à trace » supplémentaire de Bodh-gayà, la 195, y répon- 
drait peut-ètre. D'autre part pour accéder au premier lotus, i| faut un pas 
et ce lotus par conséquent peut compter comme la marque d'un pas, ou d'un 
demi-pou. 

Une autre tradition relative au cañkrama de Bodh-gava appellerait un com- 
mentaire ; mais nous l'avons examinée en son temps : c'est qu'il est en relation 
à la fois avec l'arhre de la Bodhi et avec un Vihára construit. parles dieux ou 


(1) Mahàbodhr, p. 8; c. p. 35. 


par les hommes, à l'endroit ou le Buddha s'était placé pour regarder sans 
cligner de l'œil pendant sept jours l'arbre sous lequel il venait de conquérir 
l'ilumination (1). 

ep 

Revenons au Mahâvastu. Après la mise en scene du début, le Jvyolipâla 
sütra préte à Cákyamuni une série d'identifications relatives à son prédéces- 
seur immédiat, Käçyapa : il montre d'abord à Ananda l'endroit où avait été le 
* pare » (aràma) de ce Buddha, puis l'emplacement de sa hutte (kutr) et enfin 
de son promenoir (cañkrama). Ce qui se dissimule sous ce récit, il n'est pas 
bien difficile de reconnaitre que c'est un symbolisme des Retours périodiques : 
Gakyamuni s'assied là où se sont assis ses trois précurseurs, la son cañkrama 
auprès de celui de Käçyapa. ét aussi de ceux de Kanakamunt et Krakucchanda, 
sans doute, bien qu'il ne l'ait pas dit à Ananda. A titre de comparaison, 
on pourra se reporter au paragraphe où Fa-Wen décrit le culte de ces 
trois Buddha du passé, centré autour de Crävastr. Chacun se voit élever un 
stüpa commémoratif à l'endroit de sa naissance, à l'endroit oü il â rencontré 
son père venu au devant de lui, et à l'endroit où il est entré dans le nirvaäga. 
Moins ramasse qu'a Märakaranda, c'est cependant un dispositil «à tiroirs » 
comparable à celui que suggère le Mahavastu (*). A Márakaranda, le « parc » 
de Käcçyapa répond au bosquet où s'est installé Cakyamuni (confirmation 
assez Claire, soit dit en passant, du bien-fondé de la correction introduite par 
M. SENART); Àla kufi du buddha le plus ancien correspond le viháüra de son 
successeur ; enfin les deux cankrama s'apparient. 

Celui de Käçyapa est nommé cañkramasasti « une soixantaine de cañkra- 
ma», ce qui a fort embarrassé M. SENART. «Caükrama, dit-il, ne peut 
designer ici que ce qu'il marque en pāli: un lieu réservé à la promenade, 
une sorte de portique ou de cloître. Quelle peut ètre la signification de sasti 
[= soixante] en composition avec ce mot? A coup sür i| ne s'agit pas de 
soixante cloîtres ou portiques. Le texte doit étre fautif, et la conjecture la 
plus probable qui se présente à mon esprit est camkramabhümih (blhiümi 
comme équivalent de vastu): l'emplacement du promenoir de Kácvapa » (2). 
Mais c'est là une substitution pure et simple, plutôt qu'une correction : il nya 
graphiquement aucune vraisemblance en sa faveur, puisque les mss. sont 
unanimes à donner "sasfi. Connaissant le soin méticuleux avec lequel on 
parait s'étre attaché à fixer le nombre des pas accomplis par Cäkyamuni lors 
de sa «promenade» de Bodh-zayà, il nous рагай plausible de traduire 





1} Higan-rsanc — Jurien, l, p. 47:1; Rhys Davips, Buddhist birth stories, p. 106, 
etc. ; cf. supra, p. 816. 

(9) Fa-uitas, LEGGE, p. 63-64. Gitgs?, p. 36. 

(3) Mahavastu, I, p. 6&8, 
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caükramasasti par « une promenade », ou. « un promeno de soixante pas ». 
Ne parlons pas de cloitres ou de portiques : ce sont des additions postérieures 
sur des lieux qui ont d'abord été saints par eux-mêmes. Dans le cas présent, 
il n'y a sans doute rien de visible à l'endroit que le Buddha désigne à Ananda, 
tout comme il n'y a pas de trône à l'endroit où il va s'asseoir à la suite de ses 
trois prédécesseurs. Le matériel qu'admet ce culte est simple, et c'est bien ce 
que l'examen des indications de Hitan-Tsaxc relatives au groupe des quatre 
Buddha nous avait conduits à supposer : cette tradition religieuse a ses pre- 
mières attaches à une époque oü l'iconographie et l'architecture sacrées 
n'avaient pas encore — la première surtout — l'importance qu'elles devaient 
acquérir plus tard. 

Yi-rsinc donne d'intéressants détails sur la façon dont les religieux inter- 
prétaient les caükrama du Buddha, vers la fn du VIl" siècle p. C.. à la lumière 
des règles monastiques de leur époque. « Dans l'Inde, prètres et laïques ont 
généralement coutume de se promener, allant et venant au même endroit 
dans un sens et dans l'autre, à des heures propices, et à leur gré ; ils choisis- 
sent des lieux écartés du bruit, Cela guérit les malaises et cela favorise la 
digestion. Les heures qu'on y consacre sont le matin (avant onze heures) et 
la soirée, sur le tard. Les uns sortent du monastère pour une promenade pro- 
longée, d'autres arpentent avec componction les corridors... Cette pratique 
maintient le corps en ordre et permet d'avancer daas la doctrine. » (!) Un tel 
exercice n'est donc profitable à l'esprit qu'indirectement : i| n'a rien de sacré, 
mais contribue à assurer au corps un état d'équilibre favorable à l'activité 
spirituelle. A ce sujet on se reportera à T. W. Rhys Davins — H. Otpess&nc, 
Vinaya Texts, SBE., XVII, p. 6 sq.: c'est l'histoire du moine Soga Kolivisa 
qui marche avec une ardeur excessive, au point que son cañkrama est inondé 
de sang; le Buddha lui prêche la juste mesure (Mahävagga, v. 1, 13 
sq.); et aussi au troisième tomes des Vinaya Texts, SBE.. XX, p. 103 sq. 
(Cullavagga, v, 14, 1 sq), oü le Buddha autorise successivement l'aplanisse- 
ment du sol, l'érection d'un soubassement, l'emploi de pierre, ds hrique ou 
de bois pour revétir ce soubassement. l'adjonction de marches donnant acces 
à la plate-forme, l'installation d'une balustrade, d'un railinz, et en dernier 
lieu d'un toit qui achève de transformer le sentier primitif en. « cloistered 
walk ». | 

On saisit dans cet ensemble de documents un double processus d'élabora- 
tion. Des dispositions rudimentaires présentées aux plus hautes époques par 
l'appareil des sites sacrés, la tradition monastique tire à [а fois un arrangement 
pratique et une interprétation positive, Les moines ont maintenant des galeries 
couvertes pour y faire de l'exercice et les cañkrama attribués au. Buddha, 
aussi bien qué les paroles que lui préte le Vinaya ne tendent qu'à la justifica- 





(1) l-rsisG — Tagakusu, p. 414. 
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103 des regles de couvent. Au contraire [a tradition artistique, avec ses leurs 
miraculeuses, insiste sur le côté symbolique de la donnée primitive: si bien 
que nous aboutirons par cette voie divergente à l'idée fabuleuse que les Siamois 
se sont laite du cañkrama. Bien qu' extérieurement ils lui prétent l'aspect d'un 
promenoir couvert, comme ceux des couverts, i| est surtout devenu pour eux 
le théâtre d'un miracle manifesté par le Buddha v qui allait où il voulait, de 
par la seule force de son pouvoir surnaturel». 

Le récit le plus archaique d'aspect de ce qu'on pourrait nommer le cycie de 
Mahàbodhi, c'est-à-dire le récit qui ouvre le Mahāvagga du Vinaya pāli, ne 
fait aucune mention d'une « promenade » du Buddha aprés son illumination (!). 
Le Lalitavistara au contraire l'amplifie démesurément en la dédoublant: « La 
seconde semaine, le Tathägata fit une longue promenade (dfrgha cañkrama : 
c'est l'expression méme du Mahüvastu) comprenant les régions des trois mille 
grands milliers de mondes... La quatrième semaine, le Tathagaia fit une 
courte promenade (duharacañkrama) depuis la mer d'orient jusqu'à la mer 
d'occident (pürvasamudrat paçcimasamudram upagrhya) » (3). 

I| semble done que le theme se soit progressivement introduit ei développé 
dans le canon et la littérature posi-eanonique, Quelle en est l'origine et quel 
sens lui attribuer ? М. SENART retrouve dans la version du Lalitavistara une 
allusion au Cakrapravartana «c'esi-à-dire, dans le sens primitif de l'expression, 
à la mise en mouvement, à la réapparition du disque solaire, vainqueur et des 
ténèbres de l'orage et des ténèbres de la nuit» : et il ajoute: « Ainsi que le 
remarque la Vie birmane [BicaxpeT, p. 111] le disque du soleil disparait et la 
lune paraît au ciel dans lé moment méme oü s'aché.e le Cakrapravartana' » (3). 
Mais da cette opposition astronomique tardivemeni attestée à la mention de la 
Mer orientale et de la Mer occidentale dans le Lalitav/stara, l'inlérence sem- 
blera peut-être un peu brusque. À vrai diré, nous ne croyons nullement qu'elle 
soit malheureuse. Mais ici encore M. Sexanr a trop prêté à l'élément « solaire » 
du mythe. C'est même une excellente occasion de saisir une fois de plus les 
faiblesses de son principe d'explication : car la lune se trouve à égalité avec le 
soleil, dans la source hirmane, et sí M. SENART veur identifier à tout prix le 
Buddha avec le second de ces astres, le premier n'aurait par. conséquent pas 
moins de droits À nous suggérer nn héros lunaire. En réalité, ces données ne 
cachent pas un symbolisme du Buddha solaire ou lunaire. mais oni valeur de 
date : elles introduisent dans la légende le cycle du temps, objet profond de la 
pensée bouddhique. Voilà seule nent à quel titre certains rapprochements sont 
possibles entre la promenade du Buddha et la « Mise en mou vement de la Roue 
de ja Loi » à Bénarés, ou la légende du Cakravartin. C'estune relation seconde, 





(N Vinaya Texts, SBE., Xlll, p. zu sig. 


(3) Lalitavistara, ed. S. Lkrguans, Halle, 1902-1906, I, p. 377. 1rad. Ph. Ed. FOUCAUX, 
Faris, 1884-1892, T, p. 314. 
(V) E. Senanr, Légende du B.. p. 21. 
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6 2. 


LE CANKRAUA ET LES SEPT PAS DE LA NAISSANCE, 


il est beaucoup plus instructif de comparer la tradition des cañkrama et 
celle des sept pas exécutés par le Buddha à sa naissance. Le texte pal 
[ondamental est dans l'Accharivabbhutadhamma sulla du Majjhima nikáva : 
* Aussitót né. Ò Ananda, le Bodhisatta, les deux pieds posant à plat à terre, 
lait sept enjambées vers le Nord, un parasol blane tenu derrière lui au-dessus 
de sa téte ; i| examine (viloketi) tous les points de l'espace et pousse ce 
mugissement de taureau [« taureau du monde » signifie chef du monde, guide 
du troupeau des créatures; on pourrait traduire: cri de commandement]? 
"C'est moi qui suis en tête de ce monde, c'est moi qui en suis le meilleur, 
c'est moi qui en suis le premier-né !. Voici la derniere naissance! [| n'y aura 
plus pour moi de retour  » ('). La Nidànakathá donne quelques indications 
complémentaires ; « [le Bodhisatta [ut d'abord recu, à sa naissance, par quatre 
Mahà Brahmà ; lorsqu'on le posa sur le sol] il se tint debout sur la terre, face 
à l'Est. Des milliers d'univers, autour de lui, furent comme une place décou- 
verte et unie... I| passa en revue les quatre orients et les quatre directions 
collaiérales, le nadir et le zénith : dans ces dix régions, il ne vit personne qui 
füt pareil à lui. "Voici le Nord', se. dit-il, [litt. la région supérieure, uttará 
disá| et i| fit sept enjambées [dans cette direction]. Mahà Brahmà cependant 
tenait son parasol blanc: Suyāma avec l'éventail etles autres dieux tenant 
dans leurs mains les insignes royaux formaient son cortège. Et c'est alors que 
s'arrétant debout à son sepliéme pas (satlamapa le thito), il émit ce ceri de 
commandement, ce rugissement du Lion: ‘Je suis à la tète du monde, 
etc. » (3). 

Ces deux sources ne mentionnent pas le miracle des lotus, qui ligure au 
contraire en bonne place dans le Buddhacarita d'Acvacnosa < 

antkulany abjasamudgatänt nispesavanty âvatavikramäni 
Тайата dhiräni padänt sapta saptarsitärésadrço jagämu. 


a [Le Bodhisattva], semblable aux étoiles des Sept Sages {la constellation 
de la Grande Ourse), lit sept fermes pas, calmes, sous lesquels apparurent 
des lotus, des pas écrasants et allongés — tels furent ces sepi pas» (*). 





(1) f. Cuatukns, The Majjhima-nikáya, ed. PTS., London, 1887-1502, lll. p« 123; 
Further dialogues of the Buddha, translated from the pali of the Majjhima nikáya, Il, 
SBB., vol. VI, London, 1927. p. 235: K. E. Neumann, Die Reden Gotamo Buddhos 2, 
Münchén, 1921, IIl, p. 348-49. 

(*] FaussOLL, Jafaka, l, p. 53, Rhys Davinse Buddhist hirlh slaries, p. 67. 

(1) Е, В. Сотк. The Buddhacarita of Acvaghosa, Anecdota Oxoniensia, Arvan 
Series, I- VII, Oxford, 1895, p. $; G. R. NanpanGixaR, The Buddhacarita of. Agvagho- 
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La version chinoise Fo souo hing пап { Bp fy M. due à Duanmarsema (!) 
qui travailla à plusieurs reprises à Kou-tsang de 412 à 433 (*), donne : 

IE JR a of fl SIE 

SES ZS St "s RI RI) 

Ce que BzaAL traduit: « Uprightand firm and unconfused in mind. he delibera- 
tely took seven steps, the soles of his feet resting evenly uponthe ground as he 
went, his footmarks remained brizht as seven stars » (*). Il est matériellement 
exact de traduire « [a plante des pieds bien à plat sur le sol », et c'est ce que le 
sutta pāli confirme (samehi pádelu patitthahilvá): mais il faut savoir recon- 
naître là un attribut du Grand Homme impliquant tout autre chose qu'une simple 
attitude ou une particularité anatomique. Ce caractère (mahkäpurusa laksana), 
attribué ici au Buddha, s'énonce: «supratisthitasumapádah» ou, comme traduit 
Buanour : «Il a les pieds unis et bien posés » (*). M. Sewanr rejette la iraduc- 
tion litterale qui, dit-il, « n'aboutit qu'à lui donner des pieds plats » (9). L'inter- 
prétation correcte découle d'un texte pali cité par BunNour : « Là où s'avance 
le chef du Monde, les lieux bas se relèvent et les endroits élevés deviennent 
unis, ainsi que la terre insensible. Les pierres, le gravier, le sable, les trous, 
les endroits raboteux, tout devient un bon chemin, là oü s'avance le chef du 
Monde. Quand marche le plus parfait des Buddhas, la plante de ses pieds qui 
est douce, est par tous les points également eu contact avec la terre, et n'est pas 
souillée par la poussière. Avec le pas balancé d'un éléphant, lé Jina brille par 
sa démarche, le chef du Monde atteint l'autre rive, le remplissant de splendeur, 
ainsi que les Dévas « (). Les trois épithètes appliquées ici au Buddha : loka- 
nüyaka, « celui qui mene le monde «, settha, «le meilleur », lakagga, « celui 
qui est à la tête, à la pointe du monde », reproduisent presque identiquement 
celles de l'Accharivabbhutadhammea sutta: jettha« l'Ainé v, settha. (lokassa- 





зла, Poena, 1911, !, р. 7; trad. Cowett in Baddhisi Mahdrdna Texts, SBE., XLIX, 
Oxford, 1894, p. 6; B. Scuwipr, Buddha: Leben. Asvaghosa's Buddhacaritam, Hanna- 
ver, 1923, p. t4: Carlo Fonsicui, Acvaghosa paela del Haddhismo, Bari, 1912, p. 123; 
dans ces versions ce vers est numéroté 1, 34: CE la version tibétaine, F. Witten, Dar 
Leben des Huddha von Afvaghosa, Leipzig, (026-1028, b Übersetzung, p. 4.; Text, l, 14, 
p. Ó. = Cette dernière version ne mentionne pas les lotus ; l'édition de Poona dònne 
ajâasamudgalàni, corrigé en marge *abja* « probably bv a Buddhist Pandita ». Un 
das mss. de l'édition d'Oxford lit "ajja*, &videmmant pour adja’, [а confusion étant 
graphiquemeat aisée. 

(') CL P. C. Baccu, Le Canon Bauddhique en Chine, 1, Paris, 1917, p. 2132 34. 

(*) Nasiro le nomme Dianuanaksa, Catalogue. .. App. Il, 67: Les tables du Taishà 
Issaikyo, Hóbógirin, fascicule annexe, Tókyó, 1931, ont. DaíRMARAESA, 
corrigent en. Di ARWAKSEMA (P), p. 132, a la suite de M. Bae. 

(3) Taisha Issaikyd, IV (Ne 192), p. ! b, 

(*) Fa-rha-hing-Is?n-king, i, 16; SBE., XIX, P. 3-4 

(*) Eug. Bunsour, Le Lo!us de la Bonne Loi, 1l, Appeudice, n? viti, p 

(6) Leg. du Buddha, n. 1449. 

(Ti Lotus, П, р. 576. 


p. Li, mais le 


(375 59. 
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agga, etil est clair que les deux textes reposent sur une tradition identique. 
BURNOUF a tiré avec son exactitude coutumière la leçon de ce passage: «La 
plante des pieds du Buddha est unie, et cette perfection recherchée est chez 
lui si grande, qu'elle se communique aux surfaces inégales qu'il vient à ren- 
contrer dans sa marche. » Ces considérations rendeat son plein sens au mot 
nispesavanli qui a embarrassé les interpretes. M. Fonwicui traduit: « passi 
sonori», ce qui èst assez loin du texte, M. SCHMIDT: 0 zermalmende. .. 
Schritte v, ce qui est littéral mais un peu obscur, CowELL: « [Footsteps]. -. 
set down with a stamp»; « écrasanise au sens d'w aplanisseurs » est une 
transposition approchée : l'idée est trop riche pour s'exprimer d'un mot. 
Qu'est-ce qui se dissimule derrière ce trait fabuleux? L'explication de 
M. SENaRT est fort intéressante et comporte certainement une grande part de 
vérité : « C'est, dit-il, l'expression imagée des rayons lumineux qui, sans peine 
et sans effort, se posent également dans les profondeurs et sur les cimes. qui, 
d'un pas toujours sòr. vont visiter les vallées et les monts... Ainsi, dans les 
hymnes védiques Savitri s'avance 'par-dessus les prolondeurs, par-dessus 
les hauteurs. . . en détruisant tous les obstacles" ou littéralement "les mauvais 
chemins' vicvà. duritàni bádhamanah (Rgveda, i, 35. 3): ainsi ‘pour Indra 
les plus hautes montagnes sont des plaines; il trouve le fond de n'importe 
quel abime' (RV., vi, 24, 8) » (t). 

Pour un texte relativement tardif comme le Lalitavistara, sur lequel M. 
SENART S'appuie surtout, i| est sans doute permis de faire sérieusement état 
d'une systématisation «solaire»: mais cé que nous avons reconnu jusqu'ici 
du symbolisme houddhique doit méme là nous conseiller la prudence. Souvent, 
nous l'avons vu, l'expression solaire n'est qu'une spécification tardive de 
notions plus amples, qu'elle aidera à pénétrer, mais qu'elle n'épuise pas. 
Réservons donc notre jugement sur cette idee manifestement trés complexe, 
où, croyons-nous, il sera possible de discerner d'autres apports que celui 
qu'a mis en valeur l'auteur de l'Essat sur la Légende du Buddha, et, pour 
l'instant, notons seulement l'analogie existant entre l'aplanissement du sol 
donné par le Vinaya pàli comme l'origine première des cañkrama, et celui 
que mentionnent les légendes de la Naissance — et cela dit, poursuivons 
l'examen de celles-ci. 

Selon le Manuel de $. Hanny, quand naquit le Bodhisattva. «à l'endroit où 
ses pieds se posèrent pour la toute première fois sur le sol, apparut un lotus, ЇЇ 
regarda vers l'Est et sur le champ il aperçut la totalité des mondes infinis qui 
sont situés dans cette direction ; tous les deva et les hommes de cet orient lui 
présentérent des fleurs et diverses offrandes en s'écriant : ' Tuesle plus grand 
des étres', etc... ll examina de la sorte les quatre points cardinaux et les 
quatre points intermédiaires, le zénith et le nadir. .. En regardant au Nord il 





(1) ёш. du Buddha, p- 144. 


fit sept pas dans cette direction et un lotus surgit à chaque pas..." (1). Le 
récit birman est identique, sauf qu'il ne parle pas des lotus (*). La Vie siamoi- 
se est tres développée à cer endroit. Elle relate, elle aussi, le tour d'horizon du 
Bodhisattva et ses sept pas vers le Nord, sans faire allusion aux lotus; puis 
elle introduit ces commentaires : « 1] sé tourna vers le Nord pour manifester 
qu'il sauverait tous les tres des fausses doctrines. Il fit sept pas pour attesier 
qu'il maitriserait les sept éléments de la sagesse suprème... Des lotus appa- 
rurent en tous lieux, présageant qu'il obligeraitla diversité des Chemins et 
des Fruits à se montrer, pourle bien de tous ceux qui pourraient recevoir 
l'enseignement, etc. (4). La Vie tibétaine traduite par ROCKHILL ne mentionne 
pas plus les sept lotus que пе le font les précédentes. Par contre, elle multiplie 
les pas du Bodhisatva, ци еп accomplit sept vers chacun des points 
cardinaux (*). C'est egalement un trait de [a Vie traduite du chinois par BEAL. 
mais là, chacun des pas est de nouveau marqué par l'apparition d'un lotus 
sorti de terre (*). 

I] est assez curieux que le miracle des lotus ne soit pas attesté avec plus de 
régularité. Dans cerianes versions i] est l'un. des traits les plus frappants : 
dans d'autres i] est omis : est-ce un élément considérable du récit symbolique 
qui disparait avec lui ? Et s'il est au contraire négligeable, comment se fait-il 
qu'il prenne tant de relief dans plusieurs traditions aussi bien méridionales 
[Hannv| que chinoises? Ce désaccord et cette contradiction seraient assez 
sérieux, s'ils etaient irréductibles. 

On notera. avec M. SENART qu'un thème analogue au miracle bouddhique 
des sept lotus reparalt dans la légende Jaina : » 1a deseription de Mahàvira. . . 
nous le represente reposant ses pieds sur neuf lotus d'or, apportés par les 
deva » (^). L'apparition de fleurs sur ou sous les pas d'un être surnaturel ou d'une 
princesse est d'ailleurs un motif général du folk-lore (7). Mais ce motif, tel 
qu'il est repris dans la légende bouddhique, s'est chargé d'un sens particulier. 
don: la claire compréhension est nécessaire pour interpréter correctement les 
textes auxquels nous venons de nous référer. Le désaccord observé s'évanoui- 
ra du méme coup. 





(1) Hanoy, Manual, p- 145-146. 

(*) BicaspeT, Life, 1, p. 17-38. 

(7) ALABASTER, p. 102-106, 

(4) W. Woodville Hocksii, She Lite oj ihe Buddha. .... derived (rom Tibetan 
wurkt«««, London, 1884, p. 16. | 

(>) Romantic Legend, p. 44; cf. L. Wigcgen, Buddhisme, Te 11- Les vier chinoises 
du Buddha, 1913, H. Don&, Recherches sur les superstitions en Chine, m" partie (T. 
XV) Vie illustrée du Bauddha Cakvomouni, Chang-hai, 192] — Variétés Sinologiques, 
пе 57. р. 18 50. 

(8) Lég. du Buddha, p« 141 

() CL par exemple l'histoire de Padmavati Mahavastu, 1l, pe i53 5q« et ps AVIN 
Y "itte 
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Rappelons d'abord que l'ordre du récit et ses éléments sont identiques 
(à une donnée pres : la naissance hors du sein de Màává, point sur lequel cf. 
supra, p. 822 sq.) dans le passage du Mahüvastu relatif à Márakaranda et dans 
les multiples recensions de la Naissance du. Buddha. Ce dernier, dans l'un et 
l'autre cas, commence par inspecter les régions de l'espace: l'Est, le Sud, 
l'Ouest, le Nord, le Zénith et le Nadir; après quoi, à la naissance, il éclate 
de rire : 

Jütumdálro ca vikrame sapla vikramate bhuvi 
dream са pravilokeli mahâhâsam ca блай, 


a Aussitót né, il fit sept pas sur le sol, examina les régions de l'espace et 
fit résonner le Grand Hire » (!), tandis qu'à Márakaranda, son inspection des 
points du compas se termine par un mystérieux sourire. Bref, c'est le méme 
schéme plus ou moins développé, mais présenté de la méme maniere — apres 
quoi le Buddha du Mahavastu se lance dans la Longue Promenade. sur un sol 
parfaitement uni (dirgha cankrama), tandis que le Bodhisattva nouveau-né 
accomplit ses sept pas « niveleurs » vers le Nord. 

Le témoignage archéologique permet de serrer la comparaison: sur les 
cañkrama de la Grande Promenade comme sous les pas du Bodhisatva. nous 
voyons surgir des lotus miraculeux. A bien y regarder, l'analogie va jusqu'au 
nombre de ces signes. Yr-TsiNG, dont le témoignage est si détaillé et si digne 
de confiance, nous dit avoir observé «quatorze ou quinze lotus» sur les 
promenoirs monumentaux des sites sacrés, Or nous avons vu que ceux-ci 
étaient vraisemblab'ement établis avec, comme unité de mesure, non point le 
pas, mais le double pas du Buddha. A chacun de ces doubles pas correspon- 
daient donc deux lotus, un pourle pied droit, un pour le pied. gauche. La 
promenade symbolique du Maitre comptait ainsi 14: 2 = 7 doubles pas, com- 
me à la Naissance. Ce rapport se discerne assez clairement, malgré une 
légere divergence numérique, dont il ne nous semble pas impossible derendre 
compte. HivAN-TsANG nous parle en effet de 18 lotus correspondant à « environ 
dix pas» et ce dispositif se traduirait par la formule 18: 2 = 9 (doubles) 
pas: ce chiffre ne sera pas sans évoquer les 9 lotus de Mahavira. Les Boud- 
dhistes, comme les Jana, auraient-ils eu une ennéade symbolique doublant 
en quelque sorte l'heptade et pouvant s'v substituer ? A propos des neuf lotus 
de Mahàvira, M. SEsART à cette note suggestive: « Le nombre neuf repré- 
sente sans doute les sept planètes avec Ráhu er Ketu; rien ne force à le 
rezarder comme ancien, encore moins comme primitif » (*). En fait, l'alter- 
nance 7/9 que nous avons déjà relevée dans certaines traditions pålies 
rappelle bien la double série des « planétes », qui sont sept ou neuf selon les 
écoles. Quelques réserves qu'il nous va falloir faire ne compromettront pas, 





(!) Mahavasiu, I1, p« 21. 
(2) Lég. du Büudd'ide pe 1419 ü â 


— 692 — 


croyons-nous, l'application au cañkrama de cette interprétation de NM. Braun", 
formulée non pas à vrai dire à l'endroit de ce monument et des lotus qui 
l'ornent, mais au sujet des lotus de Mahävira, comparés à ceux de la naissance 
du Buddha : mais toute notre thèse est justement que la tradition des prome- 
noirs et celle de la naissance sont en étroite corrélation. 

Les réserves sont de deux sortes; en premier lieu, le Buddhacarita chinois, 
traduit par Beat, compare les traces du Bodhisattva à sept astres, ce qui est 
dans la ligne de M: SENanT, mais non å sept planètes : c'est des étoiles de la 
Grande Ourse qu'il fait état ; d'autre part. Yi-TsiNG ne dit pas 14 lotus, mais 
14 оц 15, et aussitót on est frappé par l'alternance 18 (Hit'AN-TSANG) /19 
( CUNNINGHAN) qui est exactement parallèle à la précédente, les deux pouvant 
s'écrire, en pas, t4contre t4 + 1, et 18 contre 18 4- 1, ou, en doubles pas, 
7 contre 7 — I. et g contre 9 — Y. À la date où ces variations sont attestées 
(VIV siècle p. C.) un symbolisme astronomique très étudié peut se dissimuler 
derriere elles: nous n'entreprendrons pas de le rechercher ici. Faisons 
seulement observer que le changement de pied au bout de la série suggère 
un appui additionnel, ce qui est une indication concrète (à moins qu'on ne 
suppose que le Buddha est revenu sur ses pas à reculons, ce qui ne 
découle pas des textes que nous avons cités et ce qui serait en tout 
cas une systématisatioa s'écartant de la définition pratique de la « promenade 
hygiénique » telle que nous la décrit Yi-rsiNG), et renvoyons simplement à 
BERGAIGNE pour une documentation relative au rôle que joue l'a unité supplé- 
mentaire » dans les plus vieux symbolismes indiens (!). ll reste en somme que 
dans les alternances 14-15 et 18-19. 14 et 18, ou plutót 14:2 et 18: 2, si nous 
prenons le double pas pour unité, seraient les nombres fondamentaux, à 
condition qu'il fût possible de montrer que dans cet em ploi précis ils ont une 
signification bien déterminée, en relation étroite avec le contexte. Ce qui 
t 1drait à le faire présumer. c'est que l'alternance 7/9 s'est déjà offerte à 
nous dans l'histoire du Lohaprasáda cinghalais, plusieurs fos détruit et 
reconstruit : c'était à l'origine une « tour » à neuf étages, qu'on ramena à sept. 
Dans l'état actuel de la science, il paraitra peut-être abusif de rapprocher les 
promenairs de Bodh-zaya ou de Nálandà et l'édifice royal cinghalais; la 
coïncidence numérique, à elle seule, ne prouverait rien : mais justement elle n'est 
point isolée : elle s'encadre dans un ensemble de correspondances profondes, 
décisives, croyons-nous, quant à l'identité symbolique des deux traditions, si 
dissemblables que soient à première vue leurs réalisations matérielles. 





|!) Rel, védigue, 1, i23 sq. Nous n'acceprerions pas toutes les lois de l'Arithmétique 
mythologique élaborée par ce savant, mais les faits, en eux-mémes incontestables, 
qu'il à rassemblés, au sujet de l'adjonction mystique d'une unité, sont susceptiblas 
d'aider à concevoir la valeur du lotus supplémentaire de la tradition bouddhique. 
Ajoutons que dans le cas présent l'unité additionnelle est incomplète. Ce point n'est 
sans doute pas négligeable. 
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Le Bodhisattva naissant fait sept pas vers le Nord et se proclame celui qui 
est « à la cime du monde » (lokagge) ; de son cóté, le sattabhümakapásada, 
ou prásada à sept étages, figure le monde culminant au Nord cosmique et 
composé de sept étages, à quoi on sait que répondent les sept planètes : à sa 
cime on touche à la Terre supréme de Buddha (!); si bien qu'en somme 
la marche «à plat» du Buddha vers le Nord ne serait pas autre chose qu'un 
satlabhümakaprásada conventionnellement couché sur le sol. 

La considération des orientations, dont s'inspire clairement toute la légende 
(primat du Nord, inspection de l'Espace, róle de Brahmà et des Quatre Rois 
des Régions cardinales, etc,), peut confirmer cette assimilation : i] suffira à 
cet égard de se reporter à l'analyse du lotus de l'akáca, poussée plus à fond 
dans un précédent chapitre. Le lotus, avec ses pétales, est un symbole des 
quatre orients et des points intermédiaires. Au-dessus de ce diagramme plan, 
il soutient d'autre part en son centre une verticale mystique indiquant le point 
d'en haut, la direction céleste: en un mot le Nord cosmique, dont le Nord 
terrestre, rapporté à l'horizon du lieu, n'est que l'image approchée. Chacun 
des sept lotus qui se succèdent sous les pieds du Bodhisattva définit par rap- 
pòrt à son plan une direction qui reste toujours la méme, à mesure que l'on 
s'élève de plan en plan. C'est par convention que ces lotus sont placés les 
uns auprès des autres. En réalité, sitót qu'on les remet dans l'espace mystique, 
ils se superposent. I] n'y apas, vers le sommet du monde, quand le Buddha 
[ait ses sept pas, sepi progressions qui soient distinctes: c'en est une seule, 
qui, bien que matériellement couchée sur le sol, correspond à la « verticale » 
polaire et si ses schémas se succèdent du Sud au Nord, ce n'est que pour 
symboliser la culmination septentrionale des étages cosmiques. Telle est aussi, 
nous le savons, la fonction que remplissent, chacun à sa façon, les präsada 
indiens ou cinghalais, comme aussi la ziqqurrat ou comme la tour chinoise et 
méme peut-étre là boussole du géomancien : autant d'allégories reposant sur 
une mème conception étagèe de l'univers. 

Cette interprétation permet d'expliquer la répétition des sept pas aux quatre 
orients, relevée dans les sources les plus récentes. Dans la version simple, le 
Bodhisattva, après s'être assuré de sa souveraineté sur les quatre orients, part 
vers le Nord pour gagner le faite de toutes choses et se montrer debout au 
sommet du monde (lokagse), symbolisé par un point du sol. П стати бопе, еп 
projection plane, la pyramide cosmique — ou le Meru céleste, si l'on préfère 
cette image indienne. Par conséquent, nous ne serons pas surpris si l'action 
doit ètre répétée aux quatre points cardinaux: le tour d'horizon du « point 
céleste » n'a plus rien de cachë pour nous, depuis Sârnâth, où c'est un pilier 
figuré que nous avons vu se diriger à tour de ròle vers les quatre orients. Cette 
image du cycle cosmique représenté une révolution cosmique (jour, année, 


— M = = - 


(1) Buddhabhümi, cf. BEFEO., XXXII, 163 ; supra, p. 724 sq. 
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Grande année), par laquelle les points de l'espace se succèdent, sous le pri- 
mat de la direction axiale, aux diverses époques du temps. La marche vers 
le Nord signifie, elle aussi, la suprématie de Cäkyamuni qui dans toute l'éten- 
due de ce monde n'a plus d'égal, pour là durée d'une phase religieuse de 
l'univers: il passe au. haut de cette immense échelle des êtres que constitue 
la transmigration. En répétant ce signe cosmique aux quatre orients, cycle 
qui figure mystiquément le temps, il aura donc manifesté sa suprématie non 
seulement sur l'étendue de son univers, mais sur la totalité de l'unité autonome 
de temps qui est affectée à sa doctrine. On sait de reste que par sa production, 
son rayonnement, son déclin et son anéantissement, la religion instituée par 
chaque Buddha suit et marque le rythme d'une évolution morale du monde. 
La révolution solaire est une autre ligure, de méme nature, de cette théorie : 
et il ne faut pas chercher ailleurs qu'en cette connexité la raison des analogies 
qui se discernent entre la carriere du Baddha et le cycle solaire. A ce niveau 
du développement, le Buddha n'est pas une personnilication de l'Astre rai, 
contrairement aux conclusions de M. Senant et de Kenx: l'un et l'autre, 
l'Astre et l'Illuminé marquent les temps d'un mouvement dont ils sont peut- 
étre une Cause, mais surtout un signe. 

On remarquera que les quatre passages cosmiques auxquels se rapportent 
les quatre progressions du Bodhisattva annoncent déjà la stance introduite 
par le pandit AMRTANANDA dans son addition au Buddhacarita, compilée au 
début du siècle dernier sur des manuscrits népalais: « Apres s'être baigné 
dans les quatre océans et stre assis sur son trône, il passa la troisième 
semaine à empécher ses veux de voir » (!). On reconnaitra suus cette lorme 
régulière le regard immobile, sans clignement, que le Buddha, selon les 
versions anciennes, attache sur l'arbre de la Bodhi ; mais l'on ne reconnaitrait 
sans doute pas dans le bain aux quatre océans le thème du cañkrama, si l'on 
ne pouvait se référer, à titre de transition, aux deux mers du Lalitavistara : 
Ја quatrième semaine, le Tathâgata fit une courte promenade depuis la Mer 
d'Orient jusqu'à la Mer d'Occident» (°). Dans ces deux Mers, celle du 
Levant et celle du Couchant, on a évidemment deux données-limites, fixant 
le point de départ et l'arrivée de l'ascension et de la descente quotidiennes 
du soleil : c'est le diagramme médian que forment à Särnäth les trois rosaces 
orientale, zénithale, occidentale, prises ensemble à part des autres. Dans 
la cosmologie asiatique. définitive le système des quatre mers se rattache à 
un symbolisme plus ample, Elles définissent une terre centrale. ou mieux, 
du moins dans l'Inde, un Mont central à quatre versants: c'est le trône du 
Buddha qui en tient lieu dans la version de l'érudit népalais. Or, ces quatre 
orients s'inscrivent dans l'année. [ls répondent au groupe complet des quatre 





11} Cowerr, SBE., XLIX, p, 150, ef. x-xi. 
(*) Supra, p. 419, 886. 
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rosaces périphériques de Särnäth, sous une prédominance sise en leur milieu. 
Les quatre séries de sept enjamhées prétées au Bodhisattva par certaines 
Vies répondent indubitablement à ce système. Le cañkrama orienté d'Est en 
Ouest matèrialise au contraire la conception précédente, et symbolise en même 
temps que la course quotidienne du soleil, et précisément par le symbole de 
cette course, l'acquisition du point suprême du monde, réalisée au terme du 
cycle cosmique, mas préligurée dans la révolution journalière. 


5 3 


Lg BUDDHA LOKOTTARA. 


Par l'effet des sept enjambées symboliques, nous proposerons donc 
d'admettre que le Buddha passe au pôle mystique du monde: ne doit-on 
pas retenir en faveur de cette interprétation que ce long effort d'analyse nous 
raménera en définitive à traduire pour la premiere fois [ittéralementen cet en- 
droit du. sutta les mots lokassa aggo u celui qui est au haut du monde », édul- 
corés dans les traductions actuelles * Qu'une pareille expression soit souvent 
figurée, d'accord. Mais elle ne vaut toujours que par l'image évoquée, et c'est 
celle-ci que nous croyons nécessaire de restituer, en son acception précise. Pour 
la légende de la naissance. il y a plus qu'une métaphore: c'est au pied de la lettre 
que le Buddha est installé au Sommet du Monde, le sens concret et le sens 
fipuré se recouvrant exactement; le caükrama, réduit à deux orients, fait 
apparaître entre ceux-ci la direction verticale, l'antique « porte du ciel»: les 
vieux systèmes cosmologiques gardent toute leur vigueur sous ces combinaisons 
mystiques. À cet égard, M. SENAAT а eu raison de rapprocher la mention de la 
Mer d'orient et dela Mer d'occident, placées aux deux bouts du cañkrama 
dans le Lalitavistara, du spectacle astronomique constitué par l'opposition 
épuinoxiale du soleil et de la lune à leurs coucher et lever respectifs. Ce 
double phénomene lixe en quelque sorte la ligne horizontale du milieu de 
laquelle doit partir la. direction zénithale. Ce qui prouye que l'idée restait 
présente, du moins sous un aspect concret, à la conscience indienne, c'est 
que cette opposition du Soleil et de la Lune, encadrant le Meru. devait rester 
l'attribut et presque la définition iconograph que de celui-ci (*). Les sept pas 
faits vers le Nord еї ceux que le Buddha accomplit d'Est en Ouest attestent 
done une même ascension de la cime cosmique, diversement réalisée par 
rapport aux orients et aux temps qui y sont liés, mais identique en ce qu'elle 
place le Maitre au-dessus de ces combinaisons spatio-temporelles, à l'intérieur 
desquelles seulement nous sommes à méme de saisir sa manifestation 
personnelle. 





(*) BEFEO., XXXIl, p. 482. 
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Eu égard aux entrecroisements de symbolisme que présentent les faits 
religieux indiens, tels que les textes les ont fixés pour nous et tels qu'ils se 
réfléchissent dans les monuments, on ne saurait rattacher exclusivement un 
passage scripluraire où une construction à un système précis, hors le cas où 
toutes les données du passage ou tous les caractères du bâtiment découlent 
de façon homogène du système envisagé. Or, il n’en va pas tout à fait ainsi 
pour le cañkrama, si l'on fait entrer en ligne de compte toutes ses attestations 
textuelles, L'alternance 7/9 répond bien à deux conceptions fort voisines 
des étages planétaires et des niveaux du mont cosmique qui y correspondent ; 
elle entre donc dans un méme cercle théorique: indépendamment de la 
maniere dont on le chiffre, le systéme des étages planétaires s'y retrouve 
ainsi fidèle à lui-même, et proche de ses plus anciennes expressions connues, 
les ziquurrat mésopotamiennes. Maïs, par contre, en reprenant le Mahävastu, 
uous trouverons l'indice d'une autre manière de concevoir le csñkrama, où 
ne parait pas intervenir la considération des étagements planétaires. A la 
naissance du Bodhisattva, ce texte spécifie en elfet qu'il fit sept pas, «et non 
pas huit, et non pas soixante » (sasti): 

.. Sapta kramatle kramān na ca asta na ca sustt... 
[Mahàvastu, IT, p. 21.] 

L'indication fait immédiatement songer à la cañkramasasti du Buddha 
Кастара : nous avons traduit: « promenade de soixante pas» — cette inter- 
prétation trouve ici sa confirmation; du méme coup se vérifie le bien-fondé 
du rapprochement que nous avons institué entre les pas du Buddha à sa 
naissance et la promenade mys stique exécutée par lui en diverses occasions. 
Dans les deux cas, il semble qu'un double symbolismeait pu alternativement 
se voir choisir; soit sept pas (ou neuf), soit soixante. Les promenoirs de Yi- 
TSING comptent sept doubles pas ; ceux de HivAN-TsANG, neuf: mais les deux 
ne se séparent guére en ce qu'ils transcrivent simplement deux versions de la 
liste des planètes et des étages cosmiques. Le promenoir de Kacyapa était au 
contraire long de soixante pas et la description des premiers pas de Cäkvamuni 
dans le Mahävastu prend soin d'écarter la supposition qu'il aitexécuté soixante 
enjambées ; c'est done qu'il existait une théorie du cahkrama attachée à ce 
hombre, et qui en d'autres circonstances (par exemple pour le caftkrama de 
Käçyapa) pouvait prévaloir, Quelle est-elle ? Nous ne tenterons pas dele dire, 
non plus que nous n'essaierons de faire cadrer le chiffre huit (na са asta) 
avec quelque répartition cosmologique : une coincidence numérique est en 
кої de faible valeur, etil faut que les identifications sortent de source plus 
profonde. En l'espèce, il nous suffira d'avoir dégagé une des interprétations 
du cañkrama, la plus courante, semble-t-il, celle qui dépend de l'alternance 
numérique 7 /9, et qui par là évoque les deux façons de compter les cieux et les 
planètes. D'autres cycles spatiaux où temporels ont pu, sans dommage pour 
notre these, se matérialiser ou s'exprimer dans des monuments ou des textes 
parallèles à ceux qui soutiennent la présente analyse. 
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Nous réclamerons par contre pour celle-ci le bénéfice d'une grande 
rigueur, dans le champ de la documentation dont nous la dégageons. Pour 
l'Accharivabbhutadhamma suitu, tout s'explique en effet en fonction d'un 
systeme des orients horizontaux complété par une élévation centrale étagée 
qui culmine au pôle du monde, point où le Buddha va se placer, et vers 
lequel tout converge. Le parasol porté au-dessus de sa tête renforce le 
symbole (*). Nous allons voir que le miracle des lotus et le miracle de la terre 
aplanie en procèdent également. Mais avant tout, complétons et éclairons 
le sysième en indiquant avec plus de précision la valeur de temps qui lui est 
attachée. En faisant procéder la création par couches successives, du haut 
vers le bas, les cosmogonies indiennes impliquent que le point initial du monde 
en reste le sommet. La creation s'est faite graduellement au-dessous de lui, par 
étages successifs ; 1] en résulte que le pôle du monde n'est pas seulement à 
l'axe des mouvements cosmiques : il est, de toute la création, l'endroit le plus 
« vieux ». On connait en Chine une curieuse expression de cette. idée: la 
tradition. place au centre et au point. initial de l'espace la tombe du premier 
ancétre, origine du temps dynastique ou, ce qui est la méme chose, de la 
microcosmogonie politique. L'origine de l'espace et l'origine du te mps sont 
ainsi confondues. C’est par des considérations analogues que doit se com- 
prendre le cri de victoire poussé par Cákyamuni à l'instant où il s'élève 
au «sommet du monde»: арто Пат asmi lokassa... fettho' ham àimi 
lokussa « c'est moi qui suis à la pointe du monde... c'est mai qui en suis 
l'Alné ». Ces deux suprématies sont une méme chose. 

[l déclare aussi qu'il est «le meilleur des étres » (settho' ham asmi lokas- 
за). Comme les deux autres, cette troisième assertion est susceptible d'une 
interprétation générale atone; s'il se prouve cependant que la tradition la 
rattache à des données précises liées aux mêmes conceptions centrales que 
les deux formules précédentes, il s'imposera de la comprendre à la lumi- 
ère d'une doctrine qui dès lors dominera, mot par mot, tont le sutita pāli. 

C'est bien le cas, et voici comment on peut s'en rendre compte, Les récits 
de la naissance du Buddha se rangent sous deux catégories. Les uns décrivent 
ses sept pas miraculeux en indiquant simplement que « ses pieds se posaient 
à plat sur le sol»; les autres font surgir de terre des lotus sur lesquels il 
prend appui. Ces divergences, qui nous ont déjà arrétés, attestent-elles 
alternativement la présence ou l'absence du symbolisme quiest lié à l'appari- 
tion des fleurs miraculeuses ? Au premier abord, on serait porté à le croire ; 
considérant que le premier groupe réunit les sources anciennes, on pourrait 
être tenté d'en conclure que les lotus, plus tardivement attestés, marquent un 
progrès des croyances, une notion plus merveilleuse et plus idéale de la 
personne du Buddha. L'inférence n'est sans doute pas tout à fait. inexacte. 





(*) Cf. supr, p. 770, n. 5,837, n* 1. 


57 


— 898 — 


Mais la portée de cette observation sera fort réduite, en méme temps que 
nos textes retrouveront sur ce point une véritable unité, dés que l'on aura 
clairement congu que l'aplanissement du sol et l'apparition des lotus ne 
sont que deux expressions équivalentes d'une seule idée. En posant 
le pied sur une lleur sortie taut expres du sol, le Buddha évitera de fouler 
celui-ci. ll restera pur de tout contact avec un étage du monde où circulent 
les créatures empéêtrées dans les liens de la matière. C'est en effet la loi 
fondamentale de La cosmologie bouddhique que les créatures, à chacun des 
étages superposés du monde, soient faites de la méme substance que l'étage lui- 
méme. De bas en haut, pour celui qui va à sa délivrance, les sens et les objets 
des sens s'effacent graduellement et simultanément; ordres de créatures et 
niveaux de la création se dématérialisent maintenant par paliers, comme jadis, 
aux origines du monde, ils s'étaient différenciés et chargés de matière par 
tranches successives au-dessous du point initial, d'où tout est parti. La fable 
bouddhique exprime erüment cette idée capitale en contant que les créatures, 
d'abord purement immatérielles, virent apparaître une « terre » odorante et 
parfumée, dont elles mangérent, qui les pénétra, les matérialisa et les alourdit, 
créantainsi simultanément au-dessous des purs esprits un étage et une catégorie 
d'êtres descendus å ce niveau particulier de substantification. L'histoire se répé- 
tant, le monde est produit (!). Cette théorie alimentaire qui offre des analogies 
particulierement évidentes avec certaines conceptions védiques, exprimées par 
exemple dans le Purusasükla(*), estune expression indienne de la vieille notion 
magique de l'identification par contact (?), dont nous avons déjà siznalé l'active 
influence sur la doctrine de la réincarnation, et par contre-coup sur le symbo- 
lisme architectural (^). Mais si chaque catégorie de créatures se définit avant tout 
par le niveau cosmique auquel elle est placée, nous montrer le Buddha debout 
sur un lotus, c'est nous le révéler pur de tout dharma mondain : il est « au- 
dessus du monde » (lokottara). D'ailleurs, indépendamment de cette théorie 
des plans de l'être, ce que nous avons dit plus haut du lotus des orients nous 
permettrait déjà de comprendre que Cákyamuni n'est pas seulement élevé à 
quelques pouces au-dessus du sol: ce sont tous les orients horizontaux qu'il 





(1 CE Mahavastu, 1, 338-348 ; Hobógirin, l, p. 103, s. ve AHAE.. etes Nous repren- 
drons cette question dans notre sixième partit, où nous nous efforcerons de lui dan- 
ner tous les développements nécessaires. |] sigil en effet, à notre avis, d'une notion 
fondamentale ; la part qui |ui revient dans la formation de la théorie indienne de La 
transmigraàtion sera indiquée dans le cours de la septième partie du présent travail. 

(21 CF. aussi BgRGAIGNE, Rel. ved, I1, p. 140, 143, etc sur lesa places » [i. e, niveaux 
cosmiques) de la « nourriture э, 

(5 On devient ce que l'on touche ou perçoit; les êtres s'interpénèétrent, de mème 
les concepts : quand un magicien très puissant subit un échec partiel, toute sà puis- 
sance s'écroule, l'échec se propageant dans toute sa puissance, etc, 

(3) Mécanisme de la + dernière pensée » ; efficacité de la perception du microcosmo 
architectural, reconduite sur l'hsure de la mort: BEFEO., XXXII, p. 314 5q., 335-136. | 
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tient rassemblés sous lui et la eur magique, diagramme de l'äkäça, l'emporte 
au haut de la cinquième direction de l'espace: ce lotus, avec sa tige, est un 
raccourci conventionnel de la perspective céleste, formule dont nous avons 
donné précédemment la justification iconographique (!). 

Mais c'est ici l'endroit d'écarter définitivement une interprétation erronée 
que l'on pourrait donner de nos thèses, et de laquelle nous nous sommes déjà 
défendu. L'expression « au-dessus du mondes est en effet fameuse dans la 
polémique bouddhique. Il a existé une école nommée l'école des lokotta- 
ravädin, ou des théoriciens du Buddha supra-mondain, qui s'est trouvée 
en opposition avec le hinavänisme rigoureux et que l'on considère souvent 
comme l'amorce de la systématisation mahäväniste. Elle reconnaissait un 
Buddha nettement surnaturel, en attendant que des écoles plus audacieuses 
vinssent multiplier ce personnage transcendant au point d'en peupler l'infini 
des àges et des espaces, Soutiendrons-nous qu'il faut attribuer aux Lokotta- 
ravádin, comme secte, l'apparition des lotus sous les pieds du Buddha; dans 
les monuments et dans les récits de ses pas symboliques et est-ce à leur secte 
qu'incombe la responsabilité de cë remaniement de la vie du Buddha sur le 
modèle du symbolisme royal ? lest vrai que ce sont surtout les Vies procédant 
des états seconds de la doctrine [AÇvacuosa, Vies chinoises] qui fournissent 
à cet égard notre documentation; mais la conception du lotus transcendant 
avait conquis, au VIT siècle, l'architecture bouddhique tout entiere [Yi-TsiNG, 
Hiuan-rsanc] et ses manifestations tangibles remontent beaucoup plus haut (2) ; 
enfin la tradition cinghalaise orthodoxe la connaît aussi [Haapy]. La formule 
du lokottaraväda aurait-elle eu un rayonnement et une influence plus consi- 
dérable qu'on ne l'a cru, et jusque sur le theravâda cinghalais ? Nous répon- 
drons sans hésiter par l'affirmative, si l'on se borne à postuler une diffusion 
ancienne des principes mis plus tard en système par l'école : tout le boud- 
dhisme en est imprégné, même celui qui s'est ultérieurement dressé contre 
la mise en forme dogmatique d'idées d'abord subrepticement introduites dans 
son sein (^) ; nous le nierons au contraire, pour autant qu'il faudrait supposer 
une ère de suprématie connue par l'école proprement dite des «théoriciens du 
Buddha au-dessus de ce monde ». Un plus ample examen de la légende des 
sept pas va mettre ce point hors de doute. 





(t) PEFEOQ.. XXVIIT, 1923, p. 304-205. 

(3) Cussiscuau, Mahábodhi ; cf. ligat, Fo-sho-hing-Isan-kings p» 3« u. 5: FERnGUS- 
sox, Tree and Serpent worship, London, 1868, pl. Lav, fig. 4: à Bharhut les lotus 
seraient marqués sur l'étoffe que les dieux, å la naissance du Buddha, étendent pour 
le recevoir. Sur l'exemplaire défralchi du livre de FgRGUssON dont nous disposons à 
Hanoi ces marqués sont peu apparentes. 

(21 Nous avons expliqué ces contaminations, en grande partie, par l'entrée du 
bouddhisme au service d'une politique religieuse, qui a marqué surses dogmes comme 
suf som rituel et sur ses manifestations artistiques, inséparables du rituel (su рта, 
р. 790 84.1. 
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Le symbolisme du lotus lokollara ne fait en effet que reproduire, sous une 
forme plus imagée, le thème de l'aplanissement du monde sous les pas du 
Buddha: «là oü s'avance le chef du Monde, les lieux bas se relevent et les 
endroits élevés deviennent unis... La plante de ses pieds... n'est pas souillée 
par la poussiére... ». La derniere indication évoque la classique comparaison 
du Maitre avec le lotus né pur du sein de la boue, au-dessus de laquelle 
il s'élève sans qu'elle l'ait touché (!), et ce rapprochement nous permettra de 
mieux comprendre ce qu'a pu signifier l'aplanissement du sol: poussière, 
graviers, cailloux, montagnes, tout le théàtre matériel oü se joue le drame de 
la transmigration sur terre, sous terre, et dans les cieux du Kämaloka, de 
tout cela il ne saurait plus ètre question pour le Mahäpurusa doué des 32 
perfections, dont ce pouvoir de nivellement est une des plus remarquables, 
La roue merveilleuse qu'il a comme autre marque, sous la plante des pieds, 
ateste d'ailleurs, tout aussi clairement, et par un symbolisme de mème nature, 
qu'il repose sur un plan supérieur au nivesu du monde qui nous porte, 
qui nous entoure, qui nous pénètre, et qui. en un mot, est consubstantrel 
aux créatures que nous sommes. Dans toute la force de l'expression, le 
Buddha aux 32 laksana est déjà lokottara, « au-dessus du monde ». Le lotus 
précisera l'allegorie : il ne la créera pas. Nous n'aurons done pas à intros 
dure une différence radicale entre les textes qui ont ét ceux qui n'ont pas 
ce symbole particulier. Le laksana de l'aplanissement du sol. universelle- 
ment attribué au Buddha, suffit à exprimer l'idée, et la fleur magique est un 
enjolivemeut, 

Mais on notera que le prodige se répete à chacun des sept pas accomplis 
par le Mahapurusa nouveau-né. Qu'est-ce à dire ? L'allusian doit maintenant 
etre claire : si un lotus signifie que l'on s'éleve au-dessus du niveau de réa- 
lité qu'il domine, sept répétitions de ce processus dénoncent autant de degrés 
franchis sur l'échelle des étres, autant d'étages cosmiques successivement 
dépassés — en d'autres termes les lotus jalonnent l'ascension des gradins de la 
Montagne cosmique. Ne disions-nous pas tout à l'heure que le trajet du 
Bodhisattva vers le Nord était la projection sur le sol d'un prásada ? Les lotus 
symbolisent les marches de ce vaste escalier. Le nouveau-né n'a pas touché le 
sol de cette Terre, en sa réalité matérielle, avec sa poussière, ses cailloux, 
etc. Il s'est tenu à un niveau supérieur: C'est dire qu'il n'avait plus де соп- 
tact avec notre plan d'existence et les étres qu'il contient. De méme pour les 
étages plus abstraits de la pyramide cosmique, situés au-dessus de nos têtes : 
lous se sont comme mivelés sous les pas du Maltre et sans avoir trouvé 
d'égaux, i| a gagné enfin la pointe de l'univers. C'est par conséquent à bon 
droit que, parvenu à Ce sommet, il s'écrie : « par tout ce monde, c'est moi le 
meilleur 1 isettho! ham. asmi lokassa) », 


o 


(!) BEFEO., XXXII, p. 342» n. 2. 
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ll apparait ainsi clairement que les thèmes fondamentaux de la spécula- 
Uon postérieure ont leurs racines dans le commun bouddhisme, et sans doute 
bien avant qu'il ne soit permis de prononcer les mots de Mahäyäna, où même 
de lokottaraväda, au sens restreint. Ces inférences, on le remarquera, 
réjoignent ce que nous a fait entrevoir l'étude du stüpa. Les amples s ymbolismes 
dont nous poursuivons ici l'étude sont donc familiers aux rédacteurs des 
sutta pāli: apres le Dishanikäya, voici le Majjhima qui s'en montre impré- 
gné. Le Bouddhisme du stüpa, celui des 32 laksaga, est une religion irréduc- 
tible au point de vue rationaliste qu'avait cru devoir adopter un OLDENBERG, 
avec tout son talent. Les interprètes européens se sont sans doute mépris sur 
l'ancienneté et le caractère du v puritanisme » dont ils font honneur au Petit 
Véhicule. Méme à Ceylan, aussi haut que l'on remonte, et même dans les sutta 
les plus authentiques, la religion s'offre à nous plus vivante, plus riche et plus 
largement ouverte qu'on n'a coutume de le dire. En maints endroits, elle 
rendrait des points au Mahäyäna, ea ce qui touche à la profondeur de leurs 
communs symboles. Son Buddha conquiert le sommet du monde, et de là se 
proclame l'Ainé des étres. [| introduit ainsi dans sa notion tout le systeme 
cosmologique qui a donné à l'Inde, comme nous l'avons vu, l'armature de sa 
pensée philosophique et morale. Il s'agrandit de ce fait de tout l'arrière-plan 
historique que comportent ces idées, nées peut-être en Mésopotamie, et qui 
ont sans doute constitué une koine religieuse de l'Asie ancienne. Il résume en 
lui des siècles de spéculation : fizure complexe, qui savait parler à l'imagina- 
tion et qui, pratiquement, a fourni avec facilité aux Cinghalais eux-mêmes un 
motif et un appui à des cultes royaux ne le cédant aucunement à ceux qu'a 
pu inspirer, dans l'Inde médiévale, une religion aussi substantielle que le 
Civaisme. L'Ainé du monde, debout au point initial de toutes choses — donc 
en même temps au point où, libéré de tout contact et dominant cet univers, 
il semble prét à s'en évanouir— c'est déjà presque l'Adi-buddha dé la spécula- 
tion postérieure; il en possède par avance toute la valeur philosophique et 
religieuse, Si les deux Véhicules se séparent profondément, c'est avant tout 
par la théorie du salut personnel, et sur la carrière du bodhisattva. Lå sont les 
dissentiments réels. Quant à la bouddhologie proprement dite, on pourrait 
presque dire qu'il y a identité, au vocabulaire et à l'imagerie pres. 

Ce n'est pas d'aujourd'hui que M. L. de La VatiéE Poussin a relevé 
dans le canon pali l'amorce de la doctrine « apparitionnelle » des trois 
corps, que la majorité de nos auteurs voudraient encore croire spécifique- 
ment maháyániste: «Il y a huit sortes d'assemblées, nobles, brahmanes, 
bourgeois, ascétes, dieux compagnons des quatre gardiens du monde, dieux 
compagnons des trente-trois dieux, dieux du monde de Māra. dieux du 
ciel de Brahmä. Avant d'entrer parmi eux, je fais que mon aspect soit sem- 
blable au leur, je fais que ma voix so't comme la leur, je les instruis, je 
les éclaire, je les réjouis de mon enseignement de salut. Mais ils ne me con- 
assent pas pendant que je leur parle: ‘Quel est cet être qui nous instruit ? 
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un dieu ou un homme ?' Ainsi pensent-ils. Et quand je disparais après les 
avoir instruits, ils ne me connaissent pas davantage. ‘Quel est celui qui a 
disparu, un dieu ou un homme ? » (1). Nous venons d'observer que la préémi- 
nence cosmologique et l'» antériorité » mystique du Buddha du Majjhima 
nikáva contiennent en germe les doctrines futures, relatives à l'omniprésence 
des Buddha et à l'antériorité d'un Buddha supréme. Les cultes royaux cingha- 
lais nous ont permis de reconnaitre, dans le Saint des Saints du Theraváda, 
de véritables Buddha vivants, se manifestant dans la personne royale. Dès 
sanct, le groupe des quatre Buddha, auquel se complait le symbolisme, 
nous figure-t-il les Buddha du passé, reconnus par tout le bouddhisme, 
ou le carré des Jina « horizontaux », spécialement mahávániste ? L'ambiguité 
est par elle-même assez éloquente. Nous avons constaté que ces systèmes se 
démarquent l'un l'autre et s'équivalent, sauf une diversité nominale, et la 
surimposition d'un symbolisme plus complexe et plus abstrait dans le second 
cas. Dans un précédent mémoire, n'avions-nous pas d'ailleurs été conduits 
à admettre que les diverses écoles ont de tout temps adoré les mémes 
images en les chargeant seulement d'interprétations différentes? Une cou- 
ronne, des colliers, des bracelets transformaient la figure monastique du 
Maitre en un Buddha glorieux, et le Buddha de Bodh-gayä lui-même 
était un. Buddha paré (*). Pour achever l'analyse, nous reviendrons à la 
page capitale écrite par M. Foucaer dès 1918: « Est-on bien sûr que 
le panthéon du Mahäyäna ait jamais différé foncièrement de celui du 
Hinayäna 2... Nous apercevons bien un écart de doctrine et de pratique 
entre les soi-disaut saints, qui cherchent leur salut personnel dans le néant 
par les huit voies vertueuses, et les prétendus surhommes, qui ne tendent 
à rien de moins, à travers les dix perfections, qu'à réaliser par leur propre 
illuminaton le salut des autres; mais que cette opposition entre leurs 
attitudes morales entraine vn contraste non moins radical dans l'aspect des 
lieux et objets de culte de leurs zélateurs respectifs, celà nous ne le 
voyons pas. Qu'ils crussent ou non à la théorie des trois corps mystiques 
du Bienheureux, de ces trois corps il n'y en avait qu'un, toujours le même, 
qui intéressât leurs imagiers. Ou encore ils pouvaient avoir un assortiment 
de noms plus riche les uns que les autres pour désigner leurs statues 
de Buddhas et de Bodhisattvas: cela n'empéchait pas les statues d'être 
pareilles... Force est, semble-t-il de convenir que du 1" au V' siècle 





M Mahapirinibbânas", 11, 22; сї, BEFEO., XXVII, 1938. p. 19g. 
| [9 BÈFEO F XXVIII, p. 165 ® ++ ЖЕК, 1734 186, 2012 2 2531 2571 270-275 : Cükvamuni 
apparaissant à Vaidehi est devenu au. Japon l'Amitàbha dit Amida de Yamagüshi, = 
258-201; les statues parées de Cakvamuni préfiguraient én même тешр: Жайге d 
202 5q.. etc. fs pa 
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de notre ère, dans toutes les parties du monde bouddhique, Hinayäna 
et Mahäyäna n'ont guère usé que d'un seul et méme panthéon» (t). On 
pourrait compléter ces vues en montrant que la méditation mystique savait 
clairement saisir les corps transcendants à méme la perception sensible 
des images, communes à toutes les écoles et conservées aux lieux de culte 
traditionnels (*) ; nous venons justement de rappeler l'imposition de parures, 
hahillant un. Buddha en Cakravartin ou en Sambhogakáüya: ce qui atteste 
bien la cohérence de deux traditions que l'on oppose trop souvent, c'esi 
l'admission des parures par le culte hinayäniste, à Cevlan (*) au. Siam (*) 
ou en Asie centrale, dans des couvents relevant du Peut Véhicule (*). En 
fait, ce ne sont pas seulement le panthéon et le culte, mais dans une 
mesure appréciable la cosmologie et la bouddhologie qui entretiennent 
des rapports étroits d'un bord à l'autre d'une faille que la science euro- 
péenne s'est plu à agrandir, peut-être parce que deux écoles philologi- 
ques — pälisants contre sanskritistes — ont repris à leur compte le conflit. 

Ce n'est sans doute pas une si mauvaise méthode que d'aborder ici 
ces problemes difficiles sur des points précis, sur des objets limités, en 
remettant à plus tard le som des synthèses. La théone du cañkrama sera 
justement, à notre avis, l'une de celles qui pourront mener le plus loin 
dans là voie de ces comparaisons. Nous avons vu en détail sa portée 
et sa signification véritables à la fois dans les sulia pāli et dans un texte 
comme le Mahävastu, très voisin, à ce propos, du canon méridional. Nous 
nous atiacherons maintenant à suivre le développement pris par ce thème, 
com nun à tous les bouddhismes, dansles sütra spécifiquement mahbáyánistes. 


5 4. 
LE CaNKAAMA ET LES TERRES PURES. 


Ce qui découle en droite ligne, dans le Mahäyäna, des cañkrama archaï- 
ques et de la marche égalisatrice du Buddha qu'ils symbolisent, ce n'est rien 
de moins que la théorie des Terres pures, ou tout au moins certains traits 
essentiels de leur description. Nous avons précédemment montré que les 
Paradis du Grand Véhicule, avec les Buddha qui y président, sont des 
mandala, au sens développé que nous avons appris à attribuer à ce mot. 





(1) AGB.. I], 1119181, p. 385-388. 

(2; Méditation de Yun Chou à Bodh-gayá. partant de la statue pour aboutir au 
Dharmakaya, HEFEO., XXVIII, p. 203 #0. 

(3) Supra, p. 642. 

(^) BEFEO., XXVIII, p. i65. 

(^) HiuaN-TsANG =Â JuLien. Mémoires, Т, p. 4 sq. 
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Ce sont, dans l'absolu, des rèpliques idéales du sommet de la montagne 
cosmique, des Instants du Monde, ce que rend manifeste la succession 
dans le temps, pour l'exercice de leur autorité sur notre univers, des 
cing Jina présidant à ces Paradis, alors qu'en eux-mêmes ils demeurent 
au-dessus des vicissitudes de la durée. 

Ces développements surtout philosophiques sont des variations sur un 
motif capital: celui de la «cité-calendrier» du Cakravartin, et l'origine 
occidentale de ces conceptions chronographiques est une hypothese fort vrai- 
semblable. Tel est le scion. Mais il reste à savoir comment il a pris sur 
le sujet: pour l'histoire du bouddhisme, c'est là le véritable probléme, 
trop négligé jusqu'ici. Ces villes célestes, avec leurs sept terrasses, leurs 
enceintes de pierres précieuses, leurs pavillons, les sept rangées de 
palmiers qui les encerclent, évoquent les «jardins suspendus» dont s'en- 
touraient telles villes « cosmiques » de la Mésopotamie, ou les arbres 
plantés sur la vieille ziqqurrat d'Ur; ce sont donc, dans la doctrine, des 
corps étrangers. Comment tiennent-ils à elle? D'une réponse à cette 
question, satisfaisante ou non, nous parait dépendre la possibilité ou l'im- 
possibilité de rendre à l'ensemble du bouddhisme son unité véritable. 

Ouvrons les livres amidistes: tous nous enseignent que la Terre bien- 
heureuse est parfaitement aplanie et couverte d'un réseau de cordes d'or qui 
s'entrecroisent à sa surface. Nous aurons plus tard l'occasion d'examiner de 
près cette dernière indication: nous aurons par elle de nouveaux arguments 
en faveur de notre thèse ; mais celle-ci s'établit suffisamment sur la première 
caractéristique. La Terre pure est parfaitement lisse : « de toutes parts elle est 
unie, cette terre de Buddha, elle est plaisante, elle est comme la paume de la 
main » (*). Mais ce n'est pas là un simple caractere physique et pour ainsi dire 
naturel : c'est [a réalisation ésotérique de vœux antérieurs d'Amitäbha, énoncés 
du temps qu'il était encore le moine Dharmäkara: les vœux auxquels nous 
renverrons sont même lé premier et le second des quarante-six souhaits 
formulés par lui en présence du Buddha Lokegvararája, place qui fait áppa- 
raitre toute l'importance de la donnée: « ô Bhagavat! dans cette terre de 
Buddha [qui sera la mienne] s'il doit se trouver un enfer. un régne animal, 
un pays des trépassés ou un royaume des Asura, puissé-je alors ne Jamais 
m'éveiller à [Illumination parfaite! à Bhagavat ! dans cette terre de 
Buddha, si les créatures qui y nattront doivent, une fois décédées, tomher dans 
l'enfer, le regne animal, le pays des trépassés ou le royaume des Asura, puis- 


sé-je alors ne jamais m'éveiller à l'Illumination parfaite» (3). || fait vau 





(1) Samamiac ca tad huddhaksetram: samam ramiamiyam pánitalajálam..., Sukha- 
valivydha, description of Sukhavati, the Land of Blisa, ed. Max MüLLen— B, Nano 
Anécdota Oxoniénsias Arvan series, Ï, 11, Oxford. i885. p. 36; trad, Max MünLER i 
Buddhist Mahayäna sütras, SBE., XLIX. ii, р. 36: j 

(1) Ны4., éd., p. 14, trade pe 13. | 
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ensuite que toutes Les créatures de sog univers soient couleur d'or, et que les 
hommes y soient pareils aux dieux. Au premier abord, on n'apercevrait guère 
de lien entre ces souhaits et la mention de la surface uniforme attribuée à 
la Terre pure. Notre analyse de la Marche du Buddha nous a cependant 
appris qu'un nivellement de ce genre signifiait matériellement la disparition 
des circonstances tangibles (vallées et montagnes, cailloux, etc.) caractérisant 
un niveau d'existence, et du méme coup, par une conséquence nécessaire, la 
disparition de la catégorie de créatures liée à ce niveau, En nivelant la 
terre, le Buddha des textes pálit l'efface, et passe au-dessus d'elle. En nivelant 
successivement les sept étages cosmiques il gagne la pointe du monde, prét à 
quitter celui-ci, pour se perdre dans l'insondable mirväna. L'aplanissement du 
sol de la Terre pure procede done, de la façon la plus directe, de ce symbolisme 
ancien, En arrivant dans le royaume d'Amitábha, on se trouve littéralement 
porté sur un plan de réalité transcendante qui domine et contient noyés au- 
dessous de lui les étages du monde concret. C'est avoir quitté ceux-ci, que de 
se voir sur le sol magique de la Sukhàvati, tout comme le Buddha des sutta 
surmontait en esprit ces étages, lorsque les mondes s'aplanissaient magique- 
ment sous ses pas : la seule différence est que le bouddhisme ancien ne s'éten- 
dait pas aussi longuement sur la nature de l'existeace ou de la non-existence à 
laquelle Cakyamum — et lut seul — avait ainsi accédé, tandis que l'amidisme 
décril avec une inépuisable complaisance et avec les couleurs et les traits 
les plus fabuleux, Le sort réservé à ceux qui s'élèvent avec Amitäbha äu- 
dessus d'une réalité laissée « aplanie », c'est-à-dire supprimée, derrière eux. 

Voici en effet le dialogue que le Maha sukhüvatt vvüha préte sur ce 
sujet à Ananda et au Buddha: «... Et d'autre part, ò Ananda, dans cette 
Terre de Buddha, il n'y a nulle рап de Monts noirs (kälapurvata), nulle 
part de Monts de pierres précieuses, nulle part de Sumeru, rois des monts, 
nulle part de Cakravada, ni de Grands Cakraväda, rois des monts. Da 
toutes parts elle est unie, cette Terre de Buddha, elle est plaisante, elle est 
comme la paume de la main, avec de multiples compartiments (bhümibhaga) 
couverts de joyaux et de pierreries.» A cës mots, le vénérable Ananda dit 
à Bhagavat: « Mais, ò Bhagavat, et les dieux compagnons des Quatre 
grands Rois, qui demeurent sur les flancs du mont, et les dieux Trâvastrimça, 
qui demeurent sur là cime du Sumeru, oü donc se tiennent-ils [dans cet 
univers-là| 2 Le sens immédiat de la réponse que va lui faire le Buddha 
n'est pas douteux : le nivellement des étages inférieurs du monde qui cor- 
respondent à ces dieux atteste l'inexistence de ceux-ci dans la Terre pure 
où ils n'ont pas leur place. Mais la révélation, dans les sütra amidistes, 
s'enveloppe de plus de mystère, si transparent que celui-ci devienne quand 
on en tient le principe. Voici la réplique de Cákyamuni: c'est une question 
qu'il oppose à la question d'Ananda. « Et oü crois-tu, Ananda, que se 
hennent, en ce monde-ci (iha), les dieux qui sont au-dessus du Sumeru, 
roi des monts, je veux dire les dieux Yäma, les Tusita, les Nirmänarati, 
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les Paranirmitavaçavartin, les Brahmakayika, les Brahmapurohita, les 
Mahäbrahma, jusqu'aux Akanistha?» A quoi Ananda ne trouve à repondre 
que ceci: "à Bhagavat, la maturation des actes et la rétribution des 
actes, cela passe l'entendement! » (!). 

L'exclamation du disciple éclaire tout ce qui précède: on vient de nous 
énumèrer une succession d'étages cosmiques s'échafaudamt au-dessus de 
la pointe du mont Meru. Ce sont autant de degrés de l'échelle des êtres, 
et l'obtention. de chacun d'eux est le fruit d'actes d'une certaine nature, 
accomplis au cours de vies précédentes. Quand Ananda déclare incom- 
préhensible la rétribuion, i| fait donc allusion à l'acces à ces étages divins, 
et l'on voit bien quelle difficulté l'arréte: c'est la rupture de plan que la 
description de la Sukhâvat vient de lui révéler dans l'étagement cosmique. 
ll demande compte au Buddha du paradoxe que constitue l'absence 
alléguée par le Maitre de tout mont cyclique et de tout Meru dans le 
monde d'Amiäbha: sans cette base, un monde ne se conçoit pas. Tel 
est l'étonnement d'Ananda. Le Buddha ne fait rien pour l'atténuer, car sa 
réponse est une nouvelle énigme: il oblige son disciple à avouer qu'il ne 
sait pas au Juste ой se tiennent, en ce monde-ci, les dieux placés au- 
dessus du Meru. I} ajoute que seuls les Buddha peuvent comprendre ces 
choses, et le tout se termine sur une profession de foi d'Ananda. 

Ce qui nous parait se dégager de ces quelques lignes, c'est la difference tres 
nette introduite entre les deux ordres de réalité. Deux mondes s'opposent : 
dans lé premier règne Amitäbha, et les étages inférieurs y sont supprimés ; 
dans le second, nous vivons, entourés de créatures et d'une création pesantes 
comme nous; plus haut, mais attenant à cette terre, nous distinguons encore 
un Mont Meru, avec des séjours divins couvrant ses flancs et sa cime : au 
delà, Ananda l'avoue, c'est l'inconnu. On pourrait dire qu'en gros un monde 
matériel et un monde idéal s'opposent ; mais ils ne s'opposent pas seulement, 
ils se superposent. Comment cela se conçoit-il, quel en est l'agencement? 
C'est une question qui touche à la relation des deux Buddha, Amitäbha et 
Gäkyamuni ; elle ne pourra donc recevoir sa solution complète que plus tard. 
Ce qui précède suffira du moins à nous assurer que le nivellement miracu- 
leux des Terres pures figure un processus d'annulation des niveaux inférieurs 
de la matérialité. 

Or n'est-ce pas tout le Barabudur que nous retrouvons là, avec son blo- 
case où le monde des sens est enseveli, y compris le Meru (3)? Dans toute 
l'acception du terme, le grand édifice javanais est une Terre pure architec- 
turale. Les initiés v circulent sur la terrasse rapportée au-dessus d'une réalité 
annulée sous eux : le sol uni qu'ils foulent atteste qu'ils sont passés au-dessus 


|!) Sukhavalivyüha., éd., p. 36-37, trad., p. 36-37. 
(*) Cf. BEFEO., XXXII, fig. 26, p. 380. 


d'elle. L'architecte a doué symboliquement leurs pieds du pouvoir magique de: 
tout temps attribué à ceux du Buddha : il a su faire de la terrásse pourtournante- 
un véritable cañkrama du Buddha. On n'a pas oublié la pénétrante observation. 
de M, SruTTERBE!IM : les Buddha de la première rangée, juste au-dessus du 
blocage, n'appartiennent pasà la première galerie, bien qu'insérés avec leurs 
niches dans sa balustrade : ils doivent être rattachés aux mondes effacés avec la 
base, c'est-à-dire aux mondes oü nous enchainent les séquences inférieures 
de la loi du karma (!). lls sont des Buddha humaias, ou mánusibuddha (3). Pla— 
cés au-dessus de là masse de maconnerie sous laquelle est nivelé le spectacle- 
illusoire de ce monde terrestre, ces Maitres « humains» ne se distinguent 
donc en rien du Buddha au. caükrama des traditions anciennes. Le promenoir, 
matérialisation du. pouvoir « niveleur», c'est-à-dire de la transcendance du 
Mahápurusa, suppose sous ui justement ce que l'architecte javanais, avec ses 
bas-reliefs condamnés, a réalisé à grands frais. par un dispositif restè si long- 
temps incompris: au Barabudur, on passe au-dessus des apparences sensibles 
de ce monde et des cieux du désir, en un not on s'élève sur un plan transcen- 
dant au delà de la pointe du Meru. 

ll reste une différence, qui justement va nous permetire, en mesurant les 
progres de la tradition, d'en contrôler l'homogénéité : les statues des cañkra- 
та indiens sont debout, celles qui surplombent la première terrasse du 
Barabudur, assises. Mais nous avons reconnu le sens du premier symbole : 
il fait allusionà la venue du Buddha. Ce n'est pas un hasard si les vieux 
promenoirs de l'Inde gangétique étaient arpentés par des statues comptant 
parmi les plus anciennes du bouddhisme et qui figuraient ésotériquement 
Maitreya, le sauveur attendu, sous les traits d'un. Buddha accompli (?). Au 
contraire, le monument javanais s'attache à transcrire une domination toute 
spirituelle, actuelle, et non plus liée à la mission terrestre d'un Maitre à 
venir, attendu sur la foi d'une prophétie. Ce qu'il figure, c'est la présence 
actuelle, ou plutôt extra-temporelle du Collége des Buddha, au-dessus de 
ce monde. Mais la donnée ancienne y menait: il a suff, une fois le Buddha 
arrivé au sommet du monde (lokagze). une fois qu'il s'était fait, en quelque 
sorte rétroactivement, le Premier-né du monde (lokajettha), de concevoir 
qu'il n'avait pu s'identifier ainsi à l'illimité dans le temps et l'espace qu'en 
sortant de ces derniers, et de mettre en théorie, par le mythe et par l'image, 
cette émancipation. Les mondes mystiques qui dominent désormais le nôtre 
sont, ou du moins ont passé aux veux de la foi nouvelle. pour le contenu mé- 
me du nirväna primitif. Voila comment le cañkrama archaïque peut être dit 
une sukhavati avant la lettre: le Buddha y est seul, mais c'est déjà une Terre 
pure. i 





(1) ВЕРЕО,, ХХХИ. р. 206. 
(2) Jbid,, p. 341-342. 
(2) Supra, p. 833 sq. 
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y 5. 
LES GRUTTES BOUDDHIQUES CHINOISES ET LES € l'ARADIS » D ÁsIE CENTRALE, 


ll est possible de déceler les traces du passage de l'un à l'autre de ces 
états de la doctrine. Dans un travail auquel nous avons déjà dû plusieurs fois 
nous référer (!), nous avons attiré l'attention sur l'inexactitude de beaucoup 
des identifications de Paradis données par PErRUCCI dans Serindia (3). Depuis 
lors M. A. WaLEYa publié un bon Catalogue des peintures de Touen-houang, 
ou il a consignè une somme considérable d'informations recueillis de premi- 
ère main dans les textes bouddhiques : l'ouvrage marque un progrès fort net 
par rapport à la precedente tentative(?) : cependant, et quelle que soit la 
valeur des identifications de détail, nous craignons que l'interprétation géné- 
rale ne soit à reprendre, tout au moins en ce qui concerne les Paradis. Notre 
savant confrère ne semble pas avoir pris connaissance de notre modeste 
contribution dont il cite toutefois l'illustration, fort médiocre, hätons-nous 
d'en convenir [p. 169]! IL a donc laissé échapper le sens et la source littéraire 
des processions de Samantabhadra et de Mañjuçri, tirées du Lotus de la Bonne 
Loi (*); il continue d'autre part à nommer « Paradis de Çäkyamuni » des illus- 
trations de sūtra tournant non pas autour d'une Terre pure, mais bien autour 
d'une prédication du Buddha historique. Car il faut renoncer, le plus souvent, 
au principe établi par PETRUCCI et appliqué encore sans réserve par M. WaLer : 
que la divinité de grande taille occupant le centre des compositions serait celle 
à laquelle sont consacrées les petites scènes latérales. quand il v en a; par 
exemple, un Buddha entouré de bandes à vignettes figurant les étapes de la 
méditation sur Amitäbha serait Amitäbha lui-méme. 

Pour mettre de l'ordre dans l'abondante documentation de Touen-houang, 
fl est nécessaire de se reporter aux sculptures de Yun-kang et de Long- 
men, plus anciennes et plus simples. Peraucoi l'a tenté, mas maladroite- 
ment: il a reproduit l'erreur fondamentale de Caavannes, qui, partout où il 


(t) Le Buddha pare [BP], BEFEO., XXVIII. p. 213 T 

(3) R- Peraucci — L. Bisvos, Essays on (he buddhist paintin gr from (he caves of (he 
Thousand Buddhas, lun-huangs dàns Aurel SrEix, Serindia, Oxford, 1931, vol. Ш, 
appeadix E, p. 1392-1431« PeraUcct porte toute la responsabilité des identifications, 
de rôle de M. L. Bixvox, édireur pasthume, s'étant nécessairement borné à corriger 
dans ses traductions chinoises qu*lques-uns d» ses contra-sens. 

IA. Water, A Catalogue of. Paintings recovered. from Tun-huan z, by Sir Aurel 
STEIN. preserved in the sub-départment of oriental prints and drawings in the British 
Museum and in the Museum of Central Asian antiquities, Delhi-London. 1931. Se 
reporter à l'important article critique de M. Péccior, T'oung pros XXVIIL 1931-42, 
р. 383-417, oü est mise en lumière la valeur indiscutable du travail de M. Wargr, en 
méme temps qu'y sont apportés de nombreux compléments de détail. 

(9 BEFEO., XXVIIT, p. 228 $q. 
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rencontrant des images multiples de Buddha, visiblement associées dans 
une action commune, croyait, sur la loi de M. FoucHER, se trouver en pré- 
sence du Grand Miracle de Gráüvasti, notamment lorsque les images com- 
binées étaient au nombre de trois. (!); dans un autre groupe, celui des deux 
Buddha Cakvamuni et Prabhütaraina, assis l'un prés de l'autre, CHAVANNES 
identifiant d'autre part ü un des motifs favoris de l'art bouddhique » qui «se 
fonde d'ailleurs sur un texte célebre ; d'apres le Lotus de la Bonne Loi, en 
effet, le stüpa contenantle corps del'ancien. Buddha Prabhütaratna vint planer 
au-dessus de Gakyamuni, celui-ci, par un cffet de sa puissance surnaturelle, 
ouvrit le siüpa et y penétra lui-méme en s'élancant dans les airs; c'est alors 
que la foule emerveillée put voir les deux Buddhas assis à côté l'un de l'autre 
et conversani ensemble » (*) ; quant au fait méme de la répétition à tant 
d'exemplaires de l'image du Buddha, bref quant à « l'origine de toutes ces 
statues qui se comptent à Long-men par centaines et par milliers», le grand 
simologue s'était contenté d'observer (d'ailleurs d'une maniére pénétrante) 
que toute la révélation bouddhique est attachée à la personne du Buddha, 
la religion ne lut survivant que gràce à ce qu'il a laissé de lui-même dans les 
textes et dans ses effigies; celles-ci, depuis qu'on en a fait, avant pris 
une importance croissante, «i| importe donc, si on veut transmettre aux 
générations à venir le lambeau de la foi, de multiplier les images et de 
répandre les livres saints» (*). Or ce sont bien là quelques éléments de 
l'interprétauon, mais ce n'en est pas le fond. 

Ce qui a échappé à CHAWANNEs, c'est que l'iconographie des grottes 
chinoises, comme d'ailleurs celle des stéles parallèlement étudiées par 
Iui (f), procède par ensembles et non par « motifs », choisis au gré des 
sculpteurs, en raison de leur popularité littéraire ou artistique. Prabhütaratna 
et Cakvamuni, assis l'un près de l'autre, ne font pas médaillon. Ils sont à 
leur place assignée dans une ample mise en scène. Ce que représentent 
une stèle comme celle du Chao-lin sseu 4p fl 3, de 535 p. C., où ils 
prennent place au milieu de rangées de Buddha (*), ou bien une grotte les 
eniourant d'un décor « formé d'un quadrillage de petites niches renfermant 
chacune un Buddha » (*) ce n'est pas une marqueterie de sujets, où seule- 
ment une version développée du н Grand Miracle », ni même, figurée pour 





(1) C'est, on le sait, de cette façon que les sculpteurs ont symbolisé la multiplica- 
tion à infini desa propre personne développe par le Buddha (Cakyamuni. Ed. Cua- 
VANNES, Mission archéologique dans la Chine Septenfrionale, 1, 11. Paris, 1915. p. 410. 
328, 407. 

(3$) !bid., p. 550. 

(3) Jbid.. p. 558. 

(h /bid., p. 577 зч. et Six monuments de la Séuplure Chinoise, Ars Asistica, Il, 
Paris, 10914. 

(*) Miss. Arch., p. 558-584. 

i0) Jbid., p. 303. 
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elle-même, la collection des Buddha du Kalpa: c'est la prédication d’un 
texte, — du Lotus de la Bonne Loi. En effet, ce sūtra ne décrit pas seule- 
ment la « conversation » de Cakyamuni et de Prabhütaratna; il montre, 
avant que le premier ne délivre son enseignement, l'installation en plein 
Ciel d'une assemblée magique de Buddha; il énumère ceux-ci, il les 
peint, tantôt méditant, tantôt manifestant des prodiges en méme temps que 
Cákyamuni. Et justement, la stèle du Chao-lin sseu les nomme elle aussi: 
sur ces 42 désignations, celles qui se laissent ramener au sanskrit avec 
certitude sortent toutes en droite ligne du Lotus de la Bonne Loi (dont 
on se rappelle que le texte méme a été gravé à Long-men) (5): non 
seulement Cakyamuni et Prabhütaratna sont jumelés sur le monument comme 
dans le sütra, mais dans les deux cas Aksobhya et Amitäbha/Amitäyus figu- 
rent, et figurent seuls d'entre les Cinq Jina des sources postérieurs: enfin 
des noms aussi caractéristiques que Candrasüryapradipa, Mahäbhijñäbhibhé, 
Nityaparimirvrta, Jambunädaprabhäsa, Tamälapatracandanagandha, Tamäla- 
patracandanagandhábhijfa, etc., se retrouvent de part et d'autre. ll est à 
remarquer que le Lotus de la Bonne Loi ne contient nulle part une 
énumération systématique des Buddha qu'il nomme; il a une fois une liste 
de seize Buddha, liste qui a passé sur la stèle chinoise, où CHAVANNES 
identifie la transcription de treize de ces noms (3) ; mais pour compléter les 
quarante-deux cases, l'on a dù en outre prendre des noms un peu partout, 
lá oü il s'en trouvait, dans divers chapitres du sütra: et si l'on a fait de 
Mañjuçrī et d'Avalokiteçvara deux Buddha, c'est en plein accord avec le 
texte, qui attribue justement aux Bodhisattva transcendants le pouvoir d'as- 
sumer la forme d'un Buddha (7). 

Mais on peut aller plus loin : ce que le sculpteur a figuré. ce n'est pas seu- 
lement la réunion céleste des personnages en présence desquels le sütra est 
délivré, c'est un instant précis de l'action. C'est pour précher que Cakyamuni 
s'assied auprès de Prabhütaratna : l'enseignement proprement dit ne tient 
toutefois qu'un chapitre (5 ; douze autres chapitres nous montrent ensuite les 
deux Maltres assis ensemble au milieu des bodhisattva qui leur rendent hom- 
mage: aussi, dans la sculpture chinoise, présentent-ils d'ordinaire l'un et 
l'autre une mudrä figurant l'enseignement ou la bénédiction, D'autre part, 
parmi les Tathägata qui les entourent, certains, comme Aksobhya, possèdent 
une mudrá caractéristique. La stèle au contraire nous montre toute l'assem- 
blée en dhyána-mudra, c'est-à-dire méditant les mains posées à plat dans le 
giron. Or dans le Lotus, avaut que n'intervienne la révélation supréme, tous les 
Buddha méditent en silence « pendant cinquante kalpa » : c'est une donnée 





(11 7bid., p. 358, 534- 
E Ibid., p. 581, п. 1. 
(3) Supra, p. 841. 

(*) BP.. p. 175-178. 
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importante, qui marque le caractère transcendant de la prédication (!) : ilnous 
parait hors de doute que c'est elle qu'a prétendu fixer l'image chinoise (2). 

PETRUCCI était en somme en bonne voie lorsqu'il écrivait que stèles et grottes 
pouvaient être considérés comme de véritables mandala (*). Mais cette remar- 
que intéressante n'a pas porté les fruits qu'on en aurait pu attendre, parce que 
l'on na pas bien vu, jusqu'à présent, le róle et l'ancienneté, du «cercle 
magique» dans le bouddhisme, On associe communément ces formes artisti- 
ques etcultuelles au tantrisme ("} et on les fait dans une large mesure procéder 
d'un contact avec l'hindouisme (?). En fait nous avons des mandala seulpturaux 
et animés dans le houddhisme pàli : la coupe horizontale d'un stüpa meublé de 
statues représentant le Buddha, ses parents, ses disciples, etc. forme un 
authentique mandala (^) ; les assemblées réunies autour du roi cinghalais per- 
sonnifiant le Bodhisattva Maitreya ou le Buddha sont des mandala scéniques (7). 
Nous avons déjà montré que dans le Lotus de la Bonne Loi lui-méme toute 
l'affabulation était conçue de manière à transporter le Buddha, ses acolytes et 
ses auditeurs dans une sorte d'ile de la réalité transcendante, tranchant sur 
notre réalité physique et échappant aux lois de l'espace et du temps (°): 
qu'est-ce d'autre qu'un mandala ? Et voilà précisément ce que les Chinois ont 
taillé dans la pierre, de Yun-kang à Long-men, au sein de ces grottes où 
s'annonce Touen-houang. 

CHAVANNES et PETRUCCI n'ont pas su reconnaitre des mises en scène de 
sūtra dans l'art ancien de la Chine septentrionale. Toute l'interprétation des 
grandes compositions d'Asie centrale a souflert de cette méprise initiale. 
Nous retrouvons en effet le Lotus de la Bonne Lot à Touen-houang. Bien 
des fois. en feuilletant les albums de la Mission Pelliot, l'œil est saisi par 
les nobles ensembles que compose, au centre d'un tableau, une scène 
dominée par un Buddha qui enseigne, tandis qu'au-dessous et sur les cótés 
se rangent de petites scenes anecdotiques : en celles-ci il est aisé d'identifier 
la parabole de la Maison incendiée, celle de l'Enfant prodigue, etc. On a là 
en images tout le rexte du sütra, soit cela méme que prêche le Buddha au 


(1) BP., p. 194- 

(3) Ibid., p. 211. 

(3) Serindia, IIl, p. 1425-1427; BP.. p. 209 sq. 

(4) CL. B. BuaTracHaRYYA, An Introduction to Buddhist esoterism, Oxford, 1932, 
passim. 

(*) * Le mapdala surgit dans le domaine des formes bouddhiques comme un détail 
de l'irrésistible poussée vers les idées etles symboles de l'hindouisme. dont l'influence 
sur son développement constitue un facteur essentiel ». H, Zimmer, Kunstform und 
Toga, 1926, p. Q5. 

(8) Supra, p. to, D. fe 

(UO fhid., p. 725 34 

(8) BP., p. 104. 
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milieu du tableau — autant dire que c'est une matérialisation de sa parole (!). 
C'est toujours le méme principe qu'à Long-men, mais la scène de la 
prédication, l'apparail extérieur du sūtra sont maintenant commentés, au 
bord de ces représentations, par l'illustration des mots mèmes que prononce 
le Maitre en sa gloire. Ainsi trouvent leur valeur et leur seas les compositions 
où se déploient d'une part le cortège de Samantabhadra, sur son éléphant 
blanc, de l'autre celui dé Mañjugrt, porté par un lion, avec parfois entre eux 
un Avalokitegvara, le tout surmonté par une prédication céleste : c'est celle 
du Lolus de la Bonne Loi, etle reste en est la projection artistique sur la 
paroi des grottes. Car les processions des deux premiers bodhisattva et 
l'infatigable activité du troisième constituent la trame du texte lui-même (2), 
en ses chapitres ésotériques. Un autre thème favori est celui des périls 
dont Avalokitecvara sauve ceux qui l'invoquent: c'est une partie du sütra 
qui a été si populaire, qu'on l'a éditée à part (*). Qu'elle ne soit cependant 
pas toujours représentée simplement pour elle-même, la planche cxvur de la 
Mission Pelliot l'atteste. I n'est pas fait mention expresse de Prabhütaratna 
dans le chapitre en question, mais en réalité, si on se reporte au texte, on 
constate que Gakyamun! est toujours assis, â ce moment, auprès du Buddha 
surnalure]l, dont i| partage le trône. Si ces tableaux visent avant tout à 
représenter la délivrance d'un texte et son essence magique, plutôt que son 
contenu anecdotique, un imagier bien au fait. de l'action du. Lotus devait 
donc nécessairement se trouver porté à adjoindre la figure de Prabhütaratna 
à celle de Cikvamuni au-dessus de la scene classique des Périls. C'est bien 
le cas sur là planche que nous citons. Flänqués de deux bodhisatva, les 
Buddha v sont assis, vers le haut, dans la stüpa ouvert. A côté s'étalent 
les. petites images habituelles. On distingue en particulier avec une netteté 
parfaite l'image du. Péril en mer en haut, à droite (*). 

Dans tous ces exemples, comme déjà à Yun-kang et Long-men, nous ne 
croyons pas possible d'identifier au milieu du tableau autre chose qu'une 
de ces scènes glorieuses de la prédication de Cakyamuni, sur lesquelles 
justement les introductions des sütra mahàyànistes sont intarissables. П ny 
a pas davantage um paradis véritable sur des peintures consacrées aux 
péripéties d'un simple avadána, comme est la légende de Kalyánamkara et ` 


(t) BP., p. 219 eq: 

(9) BP., p. 238-2306. 

(3) CÍ. Nasno, n? 147. Une autre possibilité serait que ce chapitre du Lotus ne fut 
qu'une interpolation, le sütra. d'Avalokitecvara ayant eu, dans ce cas, une existence 
indépendante avant comme aprés son insertion dans le grand traité mahávániste, 
Quoi qu'il en soit. à la date où se place l'art de Touen-housaug, la fusion est un fait 
acquis. 

(#1 ВР., р. 220; сї. Mission Pelliol en Arie centrale, série in-quarto. 1, Lés Grottes 
de louen-honang, Paris, 1914-1924, Ih ph cxvn 
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Pápamkara (!): tout ce qu'on nous montre, c'est une prédication transcen- 
dante. Les deux principes essentiels admis par PETRUCCI, et qu'il a fait 
admettre, sont donc ici inopérants. II n'est pas vrai que les Buddha fabuleux 
et les bodhisattva mythiques aient. éliminé de l'art de Touen-houang le 
Buddha historique, qui avait joui, dans l'art de la Chine du Nord « d'une 
prédominance écrasante » (Ir ce Buddha garde tout son prestige, ce qu'on 
aurait pu prévoir, puisque la plupart des textes maháyánistes, amidistes et 
autres, fidèlement suivis par les peintres et les sculpteurs, prennent grand 
soin de rattacher à l'enseignement de Câäkyamuni la révélation des doctrines 
transcendantes (7). I] est faux de dire que «c'est dans un sütra consacré à la 
divinité qui figure dans la partie centrale de la peinture que sont empruntées 
scènes et inscriptions, soit qu'elles restent enfermées dans un espace 
marginal, soit qu'elles viennent s'incorporer à la peinture même » (1). Chaque 
fois qu'au centre s'étale une prédication, c'est son objet réalisé, autrement 
dit la matière du sûtra, qui l'accompagne à son pourtour : cet objet est parfois 
un enchaïnement d'épisodes, reproduits en miniature, parfois un grand 
personnage de bodhisattva, comme sur les tableaux des processions ou sur 
ceux consacrés à Avalokiteçgvara u partout agissant» (litt. samantamukha ; 
qui a [а face tournée de tous côtés). Mais le Buddha enseignant que nous 
montrent les peintures reste le prédicateur, non le sujet, de l'enseignement. 

Nous irions jusqu'à faire entrer dans cette catégorie de tableaux plusieurs 
illustrations du Sütra de la Méditation sur. Amitáyus (*), oà le Maitre de 
grande taille róprésenté dans l'attitude de la prédication, au milieu d'images 
tirées de cette prédication, est à notre sens beaucoup plus proche de 
Cakyamunt, auquel la révélation est explicitement attribués, et même avec 
une grande insistance, que d'Amitäbha, lequel, dans le sûtra, se contente 
simplement d'apparaitre, régnant au loin sur sa Terre pare, et n'enseignant 
rien qui soit rapporté dans l'ouvrage. 

La représentation la plus complète de l'Amitüyur dhyäna sütra actuelle- 
ment mise à notre portée est donnée par la planche ceci, tome V, des 
Grottes de Touen-houang: et c'est justement elle qui va nous apporter la 
meilleure confirmation de notre hypothèse. Elle se caractérise par le fait 
qu'outre les vignettes marginales (méditation sur Amitäbha, etc.) de petits 
dessins s'introduisent dans le corps méme de la peinture: répartis autour 
du grand Buddha enseignant, ils illustrent la prédication, jouant en somme 
le même ròle que la scene de la maison incendiés, ou l'histoire du fls 
prodigue sur les grandes images de la prédication du Lotus de la Bonne 


(1) BP., p. 237. 

(8) Ibid., p. 210. 

(9 Ibtd., p. 244 40. 

(9 Serindia, Ill, p. 1419. 

OY Amitayur dhyana sülra, trad. Takakusu, SBE., XLIX, m. p. 161 sq. 
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Loi. On remarquera notamment, au-dessus du Buddha central, tout à fait 
dans le haut, l'image réduite d'un autre Buddha assis en méditation entre 
deux bodhisattva. Quelques arbres les flanquant évoquent ceux de la 
Sukhávari. Les trois divinités flottent sur des nuages ou plutòt sur des 
torsades de vapeur qui prennent naissance au-dessus du front du grand 
Buddha enseignant. Ce trait est décisif: on sait en effet que dans le 
sūtra, c'est une grande lumière issue du front de Gákyamuni qui fait 
apparaltre aux veux de son auditoire l'illustration de sa parole, en allant 
éclairer, au fond de l'Occident, la Terre pure d'Amitábha, Amitàábha 
lui-méme et, de part et d'autre de celui-ci, les bodhisattva Avalokitecvara 
et Mahásthàmaprápta. On trouve donc dans le texte un Buddha qui ensei- 
ege, et qui fait surgir au-dessus de lui un Buddha installé sous les arbres 
magiques d'une lointaine Terre pure: sur l'image aussi. Que la torsade 
matérialise une révélation partie du Buddha central, il suffit d'ailleurs pour 
sen convaincre de se reporter, sans quitter Touen-houang, à une image 
du Vimalakirtinirdeça sütra, étudiée en détail par M. WaLty: la torsade 
y figure aussi, et là on ne peut conserver de doute sur sa signification. 
Le sûütra cité décrit la puissance d'un bodhisattva fabuleux et ses entretiens 
avec les bodhisattva entourant Çäkyamuni et avec les disciples, au milieu 
desquels il s'était rangé (1). Vimalakirti, dans ce texte, fait miraculeusement 
apparaître dans l'espace plusieurs terres de Buddha; et voici, en con- 
séquence, comment se présente la peinture: «... Le Buddha qui est 
à droite, Gandhaküta, a été manifesté par la puissance spirituelle de 
Vimalakirti: aussi a-t-on ici figuré ce dernier projetant sa vision sous 
l'aspect d'un nuage blanc issu de sa main... Le Buddha qui est à gauche, 
Aksobhya, est, lui aussi, une projection apparitionnelle due à Vimalakirti, et 
représentée de la méme facon que du cóté droit... Sur un piédestal que 
supporte le nuage de la révélation (litt. cloud of volition), on voit les 
symboles du soleil et de la lune: car le texte dit aussi que Vimalakirti 
fit apparaitre ‘le soleil, la lune, les étoiles et les constellations’ » (3). 
Le document de la Mission Pelliot tire de cette Comparaison sa pleine 
autorité: c'est bien Cakyamuni dont il nous offre la prédication, et la 
torsade issue de son front symbolise la révélation de la Sukhavati par 
l'enseignement du maitre « historique ». 

Par contre, d'autres reproductions picturales du sütra d'Amitäyus échappent, 
à premiére vue, à cette interprétation: ce sont celles où l'on voit aux 
pieds du grand Buddha central neuf lotus accostés d'inscriptions où sont 
nommées les neuf catégories d'âmes destinées à renaître sur des lotus en 





(DOCE Hokei [zuuir,, Vimalakirlis discourse on emancipation, in. The Eastern Bud - 
dhist, vol. II-IV. 


(21А, Мат, op. cile p. 91-92; ef. BEFEO., XXXII, р. 383: 
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présence d'Amitäbha dans sa Sukhâvati (Œ $ [| 4. t & PP 4. > 2 F 
Æ, etc.). Ces traits dénoncent plutôt le paradis du Buddha mythique que 
l'assemblée de la prédication transcendante (1). 

Faudra-t-il réviser ce qui précède ? Car le Buddha enseignant au centre 
de ces Sukhávati ne se distingue en rien de celui en qui nous venons de 
reconnaitre Câäkyamuni révélant Amitäbha. Aurons-nous deux classes de 
tableaux, les uns consacrés au prédicateur, les autres à l'être surhumain, 
Buddha ou bodhisattva, qui est l'objet principal de la prédication? Une 
distinction aussi brutale surprendrait, alors qu'aucune particularité de style 
пе рагай autoriser à l'attribuer, soit au. conflit, soit à la succession de deux 
écoles. Nous aboutirions donc, en fin de compte, à imposer à nos documents 
une division que rien ne justifierait. 

I serait vain de mer qu'il y a des Paradis à Touen-houang et il ne le serait 
pas moins de prétendre que la scène glorieuse du séjour auprès d'Amitäbha 
n'a pas progressivement éclipsé, dans les préoccupations spirituelles, la scène 
de l'enseignement de Cákvamuni au Grdhraküta, que nous considérons 
cependant comme la source de toute la bouddhologie transcendante. Les 
images elles-mêmes témoignent clairement de cette évolution. Prenons 
l'exemple du Lotus de la Bonne Loi, texte oü le Buddha historique, dans sa 
manifestation surhumaine, reste pourtant le centre obligé de la religion. A 
Yun-kang, à Long-men, on a sculpté l'assemblée des Buddha apparus dans 
| espace et rangés autour de Prabhütaratna et de Cükyamuni: cela suflit, 
c'est l'appareil de la prédication, et celle-ci est convenablement représentée 
раг lui; à Touen-houang, auprès d'images illustrant l'ensemble du sūtra, 
donc toutes proches, aux enjolivements près, que facilite la peinture, des 
compositions de la Chine du Nord, nous voyons l'aecent se déplacer, et 
l'intérêt se reporter sur des images particulières et qui ne se référent plus 
qu'à certains chapitres. Elles sont toujours rattachées à la prédication histori- 
que: c'est, pourrait-on diré, une nécessité de l'exégèse. Mais au-dessous de 
Gäkyamuni, qui remonte et se rapetisse au haut du tableau, nous voyons gra- 
duellement croître de grandes figures de bodhisattva : Mañjucrt, Samantabha- 
dra, Avalokitecvara. On prévoit aisément que la prédication finira par s'élimi- 
ner, et c'est hien ce qui est arrivé. 


Lt RAYONNEMENT DE CAKYAMUNI DANS LE MAHAYANA, 
Cette transformation, il convient de le noter, n'est qu'une phase particulière 
de l'ample mouvement dont l'origine a été iconographiquement fixée d'une 


manière si heureuse par M. Foucuen, quand il a montré l'identité primitive 


I BP., 259 sg, 
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du panthéon artistique des hinayänistes et des mahäyänmistes. C'est d'abord le 
Buddha historique qu'on à sculpté partout, et sans doute peint (!), au milieu 
de son auditoire primitif, dieux et moines: delà sont sortis les bodhisattva 
transcendants, du moins pour leur iconographie (*), en méme temps que la 
multiplication des ligures du Maitre conduisait par degrés insensibles aux 
formes d'art médiévales, oü ce sont certainement des Buddha transcendants 
que personnifient des imazes restées pourtant toujours conformes, em gros, 
à leurs prototypes « humains » (?). M. FoucuEn nous fait donc. voir la repré- 
sentation des divinités transcendantés du Mahävyäna primiivement superposée 
aux représentations du Maître et de ses auditeurs (une mème réalisation artis- 
tique admettant alternativement les deux valeurs, au gré du spectateur), puis 
s'en dilférenciant. Mais n'est-ce pas ce méme processus, dont les deux phases 
feraient par leur succession tout le conllit de nos identificatious et de celles 
de PETRUCCI ? Faute d'avoir compris la liaison profonde existant entre lascene 
de l'enseignement transcendant et les mandala puradisiaques, cet auteur et 
ceux qui l'ont suivi risquent d'avoir opposé ce qui s'enchainait. Renoncer à 
voir des paradis authentiques à Touen-houang, ou nier que l'Assemblée du 
Buddha historique y conserve un rôle de premier plan, l'un et l'autre sont 
également impraticables. Mais il n'y a pas rupture, car les deux traditions 
s'interpénétrent, et non pas seulement dans l'iconographie : dans la dogmatique, 
elles ne s'excluent pas, elles se commandent l'une l'autre. En d'autres termes 
nous crovons que les images ambiguës de Touen-houang. mi-prédications, 
mi-paradis, mi-Grdhraküta. mi-Sukhávatf, sont telles avec intention, pour 
nous peindre un Cákyamuni donnant en sa personne la révélation d'Amitábha, 
ce qui së change, par un glissement imperceptible, en un Amitábha se révé- 
lant en la personne de Cákyamuni. Historiquement, с'а ёё le sort du 
GCakvamuni de Touen-houang, apparaissant derriere le Grdhraküta, et qui est 
devenu au Japon l'Amitábha de Yamagoshi (*). 

Ces superpositions, passées curieusement inaperques Ou crues tardives, 
sont, croyons-nous , aussi fréquentes qu'anciennes dans le bouddhisme, où 
elles sont le signe et l'instrument du passage de la croyance primitive, plus 
sobre, aux conceptions développées par le Grand Véhicule. Le culte sacro- 
saint du monde bouddhique, celui du Buddha paré de Bodh-gayàá, s'adressait 
par exemple, nous avons tenté de le démontrer, à la fois à Cäkyamuni et à 
Maitreva, réunis dans une même image royale, où le souvenir et l'attente 
trouvaient leur compte, celle-ci authentifiée par celui-là. Ce qu'on adorait, 


i!) Mais de la plus.anceienne peinture gandhárienne, il ne nous reste rien, AGB., 
I], 3, p« 403 5q. 

(*1 A. Foucuzn, Les bas-reliels du stapa de Sikri, JA., 1903. ll, p. 232-2315; AGE., 
П. 1, р: 206-243. 

(7) AGB., I1, 1, 323-362. 

(^) Cf. BP., p. 258-61. 
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sur le tròne de la Bodhi =Â où se sont assis et s'assiéront tous les Buddha — 
c'était leur type eollectif, qui est justement défini, dans les inscriptions de 
la Chine du Nord, « l'être toujours pareil à lui-même en qui le passé, le 
présent et l'avenir se confondent» (!). Le docétisme de certaines écoles 
bouddhiques et les mythologies élaborées par d'autres sont autant d'expres- 
sions particulières de cette formule religieuse, oü toutes les personnalités qui 
se précisent à divers titres devant les adorateurs sortent d'un fonds commun, 
non pas à vrai dire impersonnel, puisqu'il se personnifie en elles, mais dont 
aucune d'elles n'épuisé la nature: modalités de pensée qui dominent non 
seulement le bouddhisme, mais peut-être toute |a pensée indienne et qu'on 
n'arrivera à saisir pleinement qu'en les rattachänt au sol. Nous avons analysé 
ailleurs ces formes religieuses où se perpétuent les catégories du culte 
chtonien (*). La prédominance des lieux saints dans toute la structure effective 
du bouddhisme indien (*) en atteste la persistance dans son sein, autant que 
la facilité avec laquelle ila répondu, même sous sa forme hinayániste, aux 
exigences des cultes royaux territorialement fondés, 

Dans le cas précis qui nous occupe, nous ne retiendrons qu'un argument 
typique. On sait que chaque Buddha se voit attribuer un certain nombre de 
caractères numériques qui, s'il est permis de s'exprimer ainsi, repèrent sa 
place sur la courbe d'évolution du monde, à une périodicité de laquelle répond 
la succession de ces Docieurs. Leur taille, le nombre de leurs disciples, la 
durée de l'église fondée par chacun d'eux, sont déterminés. Selon une tradi- 
tion trés générale, Gakvamuni avait seize pieds ou seize coudées de haut: 
la mention d'un Buddha de seize pieds ou de seize coudées l'évoque donc. 
C'est ce qui est confirmé notamment par les traditions chinoises, d'ailleurs 
apocryphes, relatives à l'Homme d or de cette taille qu'aurait aperçu ensonge 
l'empereur Ming des Han au l" siècle de notre ère (9). Amnäbha, lui, ` est 
d'une taille immense : elle est, en lieues, exprimée par un nombre six cent 
mille millions de trillions de fois plus grand qu'il n'y a de grains de sable dans 
le Gange. (*). Mais on n'accède pas du premier coup, comme on peut bien le 
penser, à la perception de ce corps merveilleux. Les süira amidistes cons- 
tituent justement une méthode graduelle d'extase conduisant à cette vision 
complete, et par son efficacité, à une naissance au Paradis occidental. 
L'un des procédés préliminaires consiste à «méditer sur une image du 
Buddha haute de seize coudées», que l'Amitüvur dhyvüna süira dit étre 





(1) ВР,, р. 263 sq. 

($ Cultes indiens et indigènes au Champa, supra, p. 374 sq. 

CICE BP. p. 163%, 351-53 (les «endroits convenables»), 354-55 (ies lieux de 
pèlerinage), 257, 270 sg., 278. 

i Cf. H. MasesRo, Le songe ef l'ambassade de l'empereur Ming, BEFEO., X, 1910, 
p. 113 sq. 

(^) Amitayur dhyána 3*, SBE... XLIX. p. 186. 
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une sorte de reflet ou de résumé d'Amitäbha lui-même. Le choix de ces 
mesures suftirait à sugeérer que c'est dans la personne de Gakyamuni que le 
Buddha transcendant se manifeste ésotériquement, si mème le texte n'ajoutait : 
* Le Buddha Amitáyus est doué d'un pouvoir surnaturel. Tout lui est possible, 
etil se métamorphose à sa guise dans les dix parties du monde. Tantôt il se 
montre avec un corps splendide, emplissant tout le ciel, tantôt il assume un 
corps qui semble petit, haut de seize ou dix-huit coudées. Ce corps avec lequel 
il se montre a toujours la couleur de l'or pur ».(!) Cette apparence, identique 
à l'Homme d'or des Chinois, par la taille et l'aspect, symbolise évidemment la 
personnification d'Amitâbha en Çâkyamuni : la légère variante introduite par la 
mention d'une taille de 18 coudées ne compromet pas l'inférence, bien au 
contraire, puisque certaines sources, notamment cinghalaises, connaissent la 
variante (*). Ces considératioas sont d'ailleurs susceptibles d'une contre- 
épreuve ; elle ressort de Hivanx-rsanc, quia relevé au Magadha la légende 
suivante: « Jadis un bráhmane, ayant appris que le corps de Gákya Buddha 
était haut de seize pieds, conservait constamment des doutes et se refusait à le 
croire ; alors avec un báton de bambou haut de seize pieds, il voulut mesurer 
le corps du Buddha, qui s'éleva constamment au-dessus de l'extrémité du bâton, 
et dépassa seize pieds. [| continua à grandir encore, de sorte que l& bráhmane 
n2 put connaltre à fond la vraie taille ». (*) Cette histoire s'éclaire par tout ce 
que nous venons de noter : elle trahit l'idée que le corps et les images du Bud- 
dha historique contiennent en puissance le Buddha iranscendant. C'est vrai 
pour l'iconographie : le premier, M. Foucnea l'a établi; c'est aussi vrai do gma- 
tiquement: on en aura dans la suite de ce travail des preuves suflisantes. 

M. Foucuen a évité toute analyse das doctrines, pour s'en tenir strictement 
au point de vue archéologique : mais il né faut pas oublier qu'il traitait des 
origines de l'art gandhärien, se plaçant ainsi à une date où nous n'avons sur 
l'avancement, voire mème sur l'existence du Mahäyäna que des indications 
très précaires. [la donc eu pleinement raison, « au lieu de rechercher la 
problématique influence que le Maháyána a pu avoir sur une école [d'art] qui, 
de toute évidence, ne s'est enrdlée que très tardivement, si jamais, à son 
service v, de préférer « étudier l'action certaine que les compasitions de cette 
dernière ont exercée sur les conceptions abstraites du Maháyana » (^), Mais 
cet utile préjugé de méthode a été pris trop généralement pour une doctrine 
positive, et plus d'un chercheur s'en est inspiré, qui cependant traitait d'épo- 
ques oü les réserves de M. FoucnmEan n'avaient plus leur raison d'être. 

D'autre part, nous avouerons que ces réserves nous paraissent reposer en 
partie sur une conception des rapports et de l'opposition des bouddhologies 





uo d bid., p. 187. 

12) 5. Hanpvy, Manual, p. 564. 

(7) Mématres, trad. Juvigs, (1, p- 10. 
(H AGB,, Ll, 1, p. 378. 
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hinayániste et maháyániste que nous ne croyons pas tout à fait juste. En lait, si 
les deux iconographies sortent l'une de l'autre par ce qu'on pourrait appeler un 
simple changement d'éclairage spirituel, il nous semble biea qu'il en và pareil- 
lement des doctriaes. Séparer historiquement la multiplication des images de 
celle des Buddha eux-mémes, pour faire de la premiere le priacipe de la 
seconde, ce n'est atteindre qu'une vérité partielle : les chapitres qui precedent 
nous ont prouvé par exemple que des idées abstraites antérieures au dévelop- 
pement des images avaient déjà déterminé un groupement orienté des Cinq 
Buddha, formule d'abord sans doute aniconique (Hitan-TsanG semble avoir 
encore trouvé des traces de cette phase ancienne), et dont les infinis dévelop- 
pements, accompagnés de listes de noms fralchement formés — le plus sou- 
vent ce ne sont que des épithétes substantivées, ce qui adoucit encore la 
transition, = ont conduit au plein épanouissement des panthéons mythiques. 
Une fois de plus, nous sommes là en présence d'un développement par séries 
associées et réciproques. L'action des idées sur les images ne le cède pas à 
l'action inverse, et l'a presque sûrement précédée : car, ne l'oublions pas, les 
spéculations bouddhologiques sont antérieures à l'iconographie ; elles étaient 
fort avancées (!) quand celle-ci a débuté, les aidant sans doute à se préciser, 
mais partant d'elles. 

Pour nous qui avons retrouvé le groupe des cinq Jina en germe dans la 
série traditionnelle des Buddha du Kalpa, sinon méme reconnu une prélizu- 
ration d'Adi-buddha dans l'« Alné du monde » des sutta pāli, nous sommes 
assez préparés à voir Amitübha s'identifier avec. Cákyamuni: nous ferons 
simplement cette réserve que dans un ensemble doctrinal oü ces superposi- 
tions sont fréquentes, profondément chargées de sens et anciennes, celle à 
laquelle nous nous attachons pour l'instant se présente plutót, par exception, 
comme un emprunt assimilé que comme un développement indien spontané. 


* 
кж 


M. Warte était donc dans le bon cheminlorsqu'il écrivait, en 1923, qu'à son 
avis Cäkyamuni ne s'était pas vu attribuer un a Paradis », dans le bouddhisme 
de Touen-houaag, par une simple et tardive imitation des Terres pures 
mythiques et qu'il lui semblait entretenir avec Amitäbha une relation plus 
profonde et plus directe. M. WaLey s'était référé à l'idée courante, dit-il, dans 
certaines écoles japonaises, que Gäkyamuni, aprés son nirvána, est devenu 
Amitäbha (turned into Amida). [| citait notamment ce couplet de ug: 


|!) M&me s'il faut adinetire qu'ellés ae concernaient encore que la personne de 
Cakyamuni et peut-étre celle de son successeur immédiat Maitreya, outre les Buddha 
du passé, dont on ne dit rien toutefois qui ne paraisse purément et simplement démar- 
qué de la légende de Cakyamuni, le [ait de leur groupement mis à part. 
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Once on the Vulture Peak he preached the Lotus Law. 
Now in Western Land he is called Amida. 


Ce thème a été aussi interprété comme décélant une métamorphose épisodi- 
que d'Amitäbha en Çäkyamuni, ce qui se rapprocherait également de certai- 
nes de nos thèses (1). Il restait un effort à faire pour reconnaître que ces 
conceptions se laissent suivre jusqu'aux plus anciennes sources amidistes, et 
surtout qu'il n'y a pas lieu de parler, à cette date, d'un GCakyamuni se chan- 
geant « à sa mort» en Amitābha. 

La scène glorieuse de la prédication au Mont du Vautour a en effet de 
tout autres tenants et aboutissants que ne l'imaginait M. WaLEY. Elle a 
constitué le plus clair des sujets représentés à Yun-kang et à Long-men, et 
elle domine encore à Touen-houang, où l'on n'a pas toujours exactement 
saisi son importance. Sur ce point particulier, le Catalogue de 1931 est mé- 
me en recul sur ce que son auteur avait lui-même suggéré huit ans aupara- 
vant : il s'est trouvé partagé, cette fois-ci, entre les deux thèses antagonistes 
que nous opposions tout à l'heure. Cákyamuni est-il figuré au milieu d'une 
Assemblée de la Loi ou au milieu d'un Paradis (2)? M, WaLev n’a pas domi- 
né cette difficulté. Nous le savons maintenant, c'est l'un et l'autre, pour bien 
faire, qu'il aurait fallu. dire, car l'un sort de l'autre, et les images réunissant 
les traits des deux Buddha témoignent délibérément de cette synthèse des 
symbolismes. 


Ai 


Nous avons rencontré un nombre appréciable d'indications allant dans ce 
sens, Dep qu'en nous en tenant à la personnalité du Buddha qui regne au 
centre des scènes fastueuses où l'art de l'Asie centrale a donné sa mesure. 
C'est maintenant dans l'examen direct des Terres pures elles-mêmes, compa- 
récs d'une part avee la Prédication au Grdhraküta et d'autre part avec jes 
traditions plus anciennes déjà étudiées au début de cette note, que nous 
allons en chercher la démonstration complète. 

Nous avons montré dans Le Buddha paré tout ce qui rapproche l'assemblée 
de Cákyamuni, tenue sur un Grdhraküta iranscendant, hors du temps et de 
l'espace, des Paradis où l'on va renaître en présence d'Aksohhva ou d'Ami- 
tübha: le Lotus de la Bonne Loi témoigne expressément que l'on пай! de 
méme en présence de Cákyamuni et que sa «terre de Buddha» est peuplée 
d'êtres qui s'y livrent à des Jeux et à des plaisirs variés: « ils y possèdent 
des kotis de jardins, de palais et de chars divins, etc. » (). Nous devons à 


(ОА, Мат, Ал latroduction to Ihe 
33 et 126. Cf. infra, 88 10 et r1 

(*) Catalogue, n. xsm-xxiv, 

(*) Bursour, p. t07 ; KERN, р, 308; BP., [^ 250 


sludy of Chinese painting, London, 19293, p. 


— 921 — 


M. WALEY de reconnaltre que, s'il est dans son Catalogue plus loin que dans son 
Introduction de saisir la valeur du syacrétisme de Cäkyamuni et d'Amitäbha 
(malgré d'intéressantes indications sur les extases, p. xit), i| n'a pas été sans 
apercevoir quelque chose des caracteres que nous prétons à la grande scene 
du Lotus. Il écrit au sujet de ce qu'il nomme la Terre pure du Mont Grdhra- 
küta:«C'estsur cette montagne que Cakyamuni enseigna le texte saint du 
Lotus. Mais comme on l'apprend au chapitre xiv du texte, la présence du 
Buddha sur ce mont peut, outre le fait matériel, étre envisagée aussi comme 
un fait transcendant, hors du temps. Non seulement en ce moment, dit le 
Buddha, mais dans le cours d'âges infinis ‘quand tous les autres êtres animés 
sont témoins de la fin des temps et quand brûle le Grand Feu cosmique, je 
mé tiens ici en sécurité, au milieu de troupes de dieux’, » (!) En se reportant à 
notre article, M. WaLxv aurait pu observer que letexie lui-méme discrimine 
formellement les deux « présences » de Cakyamuni: sa présence matérielle 
sur le Grdhraküta, la célèbre montagne voisine de Räjagrha, et sa présence 
surnaturelle dans l'espace, au-dessus de la scène terrestre de sa prédication 
prémomtoire. Avant de délivrer le suprême enseignement, il ne s'élève pas 
seulement en plein ciel, pour s'asseoir auprès de Prabhütarstna: il v en- 
leve, par l'exercice de sa puissance magique, l'auditoire entier de ses fideles 
maháyánistes. Le mandala du Lotus, que nous avons définis « une lle de la 
réalhié transcendante », est donc supraterrestre (*): une assemblée céleste 
(lokottara) recoit d'un. Gakyamuni transcendant un enseignement secret. 
C'était là la donnée ancienne et capitale; i| est regretiable que M. WALEY 
l'ait négligée, pour ses nouvelles interprétations, au profit d'une identifica- 
tion tirée d’un Parinirväna sûtra accessible dans une version chinoise qui 
n'est pas antérieure à 419 p. C., et oü Cákyamuni se voit attribuer un. Para- 
dis visiblement refant sur le modèle de celui d'Amitâbha (2). On ne saurait 
toute fois tenir trop grande rigueur à M. WaLey d'avoir cédé à ces doutes 
et à ces contradictions, en une matiere aussi difficile. 

Le rapprochement que nous avions naguère nous-mêmes établi enire 
l'assemblée transcendante et les Terres pures, n'est pas en effet exempt d'am- 
biguité. Des deux traditions, laquelle est antérieure, laquelle postérieure et 
subordonnée ? On pourrait à la rigueur soutenir que la fréquentation des idées 
relatives aux Terres pures, idées dérivées sans doute pour une bonne part des 
conceptions occidentales, a pu accoutumer l'Inde bouddhique, à la longue, 
à se représenter sous de semblables couleurs [а prédication mème de son 
Buddha historique. Sans nier la part de réalité qui doit revenir, mais secon- 
dairement à notre avis, à un effet aussi naturel, nous croyons cependant 


(*) Catalogues p. xxii. 
(27 BP., p- 182-86. 193-36. 


(3) Catalogue, p. xxiv. 
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possible de reconstituer autrement l'enchainement principal des faits. C'est 
qu'indiens ou non, les éléments dont est faite la conception délinitive de la 
Suklhàvaii nous paraissent avoir commencé d'agir sur le bouddhisme bien 
avant la systématisation amidiste, soit à l'état libre, soit plutòt qu'ils en- 
trassent alors dans des synthèses fort différentes des théories ultérieures. 
En d'autres termes, la dogmatique des Terres pures nous semble une consé- 
quence assez tardive d'une cosmologie religieuse, qu'on saisit à l'œuvre dès 
le canon pâli et qui, si elle n'est pas celle du premier bouddhisme (duquel 
nous ne savons rien de source sûre), domine déjà les plus hautes expres- 
sions doctrinales qui nous soient parvenues. | 

Le Buddha des Sept Pas vers le. Nord, le Buddha sur ses cañkrama 
architecturaux, marqués de sept ou neuf doubles pas, c'était déjà l'image 
d'une présence supraterresire. Au-dessous du Mahäpurusa, ses pieds mer- 
veilleux effaçaient la diversité du monde, lui constituant un plan magique où 
se tenir; passé à la pointe du monde, remonté à la source des temps, tel était, 
et sans doute avant aucun système sectaire, le Buddha lokotfura du boud- 
dhisme taut entier — le Buddha des 32 laksana. 

Comparons-le avec la description que les süira postérieurs donneront 
d'Amitäbha, et de sa Sukhävati. Celle-ci est hors du temps et de ses vicissi- 
tudes et ceux qui ÿ accèdent y demeureront constamment jusqu'à leur nirvana 
définitif (!), Cette. terre, nous l'avons dit, est située au-dessus du monde des 
sens nivelé sous elle, et la surface unie qu'on lui préte matérialise ce symba- 
lisme. Vallées et montagnes sont une figure allégorique du théàtre de la 
transmigration, peuplé par les acteurs innombrables du drame qu'est le 
samsära ; les poussières et les cailloux dénotent les obstacles, les achoppe- 
ments et les souillures qui entravent le progrès sur la voie du salut : mais le 
Buddha aux plantes des pieds unies des textes pāli, et, ce qui revient au méme, 
le Buddha au cañkrama, dominsces contingences, qui ne l'atteignent plus. Les 
Terres pures sont donc un instrument magique de tout point comparable aux 
antiques « promenoirs », avec cette différence qu'elles accueillent plus large- 
ment lès créatures à qui s'ouvre le salut, et qu'elles leur font obtenir à toutes 
ce séjour au-dessus du monde supprimé sous leurs pas, privilège des Buddha 
de l'ancienne foi (*). Et c'est pourquoi les sütra amidistes nous représentent 
les naissances célestes comme ayant lieu au-dessus d'un plan d'arasement, ce 
que de son côté l'architecte du Barabudur a matériellement et passagerement 
réalisé au profit des fidèles exécutant la pradaksina au-dessus du blocage. 

Deux considérations pourraient appuyer cette analyse. En premier lieu, si 
le cahkrama du Vinaya pâli s'oppose aux aspérités et souillures du sol 





1) SBE., XLIX, i, p. 44, etc. 
#1) Nous aurons à revenir plus tard aur. l'extension du salut dans le Hinayána et là 


communication de la nature 45 Buddha, en. laquells réside |a définition mabhäväniste 
dés bodhisuttra, | 
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naturel, et parüculièrement aux cailloux que les promeneurs méditatifs heur- 
taient du pied (!), plus d'un sütra maháyàniste nous dira à son tour que lasur- 
face des l'erres pures, outre qu'elle nivelle les étages inférieurs de la création, 
est en contraste mystique avec les cailloux et pierrailles dont est semée la 
surface terrestre. Un bon exemple en est apporté par le début du Sūtra 
dei admirahles procédés par lesquels le Buddha récompense les bienfaits 
[reçus de ses parents] (3). A un certain moment, Ananda lui demandant s'il 
recommandait la piété filiale, Cákvamuni sourit. Une clarté versicolore jaillit 
de sa bouche et va éclairer, du côté de l'orient, « d'innombrables centaines 
de myriades de centaines de milliers de Terres de Buddha. Par lâ se trouve 
un univers dont le nom est Agravijaya ( ? E B). Dans cette région est un 
Buddha appelé Pramodyarája, le Tathägata, l'Arhat, le Sage parfaitement 
accompli. etc. Son paradis se nomme Excellemment Orné. Cetre Terre est 
entierement plane et le sol en est fait de vaidürva». Suit la description de 
cette autre Sukhävait, avec tous ses accessoires obligés, arbres, lacs, lotus, 
etc. Les bodhisattva qui entourent Pramodyaräja lui demandent ce que signifie 
cette grande clarté venue de l'Ouest et qui illumine leur monde, Il leur nomme 
alors Cäkyamuni et entreprend l'éloge de ce Buddha: « Le Tathägata 
Gäkyamuni, pendant d'innombrables centaines de milliers de myriades de 
centaines de milliers d'asamkheva de kalpa â bravé toutes les difficultés et 
enduré toutes les souffrances, en manifestant ce grand vœu de compassion : 
'Si je dois parvenir à me réaliser comme Buddha, que ce soit dans une Terre 
souillée et pervertie, avec des montagnes, des collines, des buttes et 
des tertres, des [débris de] tuiles et de la pierraille, avec des ronces et 
des épines, oü les créatures commettent tous les péchés, les cinq crimes 
de damnation immédiate et les dix transgressions — que ce soit là que je 
devienne Buddha, pour leur salut! Puissé-]e les amener à rejeter tous les 
maux et à acquérir toutes les félicités! [Puissé-je leur faire] atteindre le 
Corps de la Loi et l'extinction sans résidus ! Tel fut le vœu originel de ce 
Buddha. » 

On voit comment les accidents matériels de notre Terre s'apparient avec 
les écarts de conduite des créatures qui circulent à sa surface ; on ne peut 
manquer non plus de sentir combien le choix des images accumulées ici 
comme à plaisir nous rapproche du symbolisme ancien du caükrama et de la 
marche surnaturelle du Buddha. Bref, la description du nivellement des 
Terres pures, trait essentiel de leur conception est directement tirée du 
bouddhisme archaïque, où figure déjà une donnée équivalente. 


(U^ On autorisait les moines à retirer les pierres et graviers des sentiers frustes qui 
constituérent leurs premiers cankrama, supra, п. 885. ` | 

(3! Ta jang pien Fo pao ngen king X J mmu 19 $$. Taisho lssaikya, vol. 
IIT, n" 1560. p. 124-126. 
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D'autre part, il ne sera pas sans intérêt de revenir ici brièvement sur 
cé que nous avons fait observer tout à l'heure, en nous en tenant au 
bouddhisme ancien, à propos des signés magiques apparus sous les pas du 
Maître: Le lotus, diagramme orienté, désigne, disions-nous, et fixe par son 
centre la «trace « dans le plan horizontal de la direction céleste, Il jaillit 
de la surface des eaux, emportant vers le « point d'en haut» le cosmogramme 
schématique de ses verticilles : et ce n'est pas fortuitement que le pilier de 
Särnäth est un lotus, avec sa tige et sa corolle arrivée à la limite de 
l'épanouissement. Nous l'avons reconnu : l'aplanissement magique et l'appa- 
rition du lotus forment, en leur intime corrélation, deux manières d'exprimer 
une méme transcendance. Les deux symboles se complètent : dans l'archéologie 
du cañkrama, aussi bien que dans les récits des Sept Pas, les lotus ouverts 
au-dessus de la surface unie du sol magique ne font. qu'achever l'allegorie, 
sans y rien ajouter de nouveau. 

A bien y regarder, ce sont encore les titres d'origine d'une notion 
capitale de la théorie des Terres pures que nous retrouvons lè: auprès 
d'Amitäbha, proclament unanimement les sûtra amidistes, on rénuit sur un 
lotus — et à Touen-houang les illustrations de l'assertion ne se comptent 
pas. Un lotus élève les élus au-dessus du plan magique de la Sukhávari. Il 
n'échappera à personne, après les analyses qui précèdent, que la première 
attestation connue de ce type de naissance miraculeuse nous a été fournie 
par les sutta pâli et concerne Cäkvamuni, venu au monde, nous disent-ils, 
sur un monde aplani par ses sept pas symboliques : un lotus l'a soutenu, à ce 
moment, hors des atteintes de la poussière et au-dessus des aspérités de la 
terre que nous foulons. 

Ог, 51 quelques doutes étaient permis tout à l'heure quant à l'antériorité 
de la prédication transcendante de Cäkyamuni par rapport aux Paradis pro- 
prement dits (*), au contraire, au niveau de doctrine que nous atteignons 
avec la documentation pâli, toute hésitation serait hors de saison. Mème en 
refusant au canon pâli la prééminénce catégorique qu'on lui a si souvent 
attribuée, même en faisant $a large part à l'hypothèse d'une doctrine déjà à 
demi mahávániste, qui se serait conservée secrète pendant un temps plus ou 
moins long avant la mise en forme des sütra maháyánistes, on ne saurait 
sérieusement soutenir que l'amidisme soit antérieur au bouddhisme du Digha 
et du Majjhima nikaya, où figurent en bonne place le Mahäpariaibbäna 
sutta et l'Accharvabbhutadhamma sutta, que nous avons utilisés, ni qu'il 
soit antérieur à la liste des trente-deux laksana. fondement de toute notre 
recherche. 


(')A l'image desquels elle a èté certainement refaite plus tard, mais qu'elle à dû, 
sous une forme moins caractéristique, précéder dans l& bouddhisme. 


Les faits s'établissent donc comme suit: de bonne heure on s'est figuré le 
Buddha au-dessus du monde et des créatures, dominant une réalité arasée sous 
lui. L'idée est ancienne, car nous ne remontons nulle part assez haut pour saisir 
un bouddhisine qui en soit exempt. De là sans doute est partie la spéculation du 
Grand Véhicule: pour l'instant, laissons de côté ces débuts (!). Allons droit 
à la doctrine des Terres pures, en son entier développement, qui met sous nos 
veux une infinité de mondes transcendants, dont la Sukhâvati d'Amitâbha reste 
le plus typique, Là ce n'est plus seulement un Buddha, mais autour de lui une 
foule de créatures élues, qui jouissent d'une existence surnaturelle au-dessus 
d'un sol magique, plan de clivage de la matérialité et de l'idéalité. Par ce 
qui est commun comme par ce qui difière, ce rapprochement contrasté des 
images oü s'expriment deux états de la croyance séparés par un aussi long 
intervallé nous paratt singulièrement instructif, Si l'on s'en tient au fond du 
symbolisme, on ne peut que remarquer entre les deux formules un rapport 
tendant à l'identité pure et simple, hormis le nombre des bénéficiaires. 
Cankrama et Terre pure: comment ces deux états s'eachatnent-ils historique- 
ment ? Si la transition. s'établit avec certitude, le bouddhisme sous ses divers 
aspects reprendra une unité, et ses différents « Véhicules » se rejoindront 
sur l'essentiel: peut-être du dehors paraîtront-ils toujours de dimensions 
différentes, mais pour qui s'y voit admis. on apprendra à reconnaltre que 
leur contenu spirituel est de mème substance. Pour ne point abandonner les 
expressions artistiques et archéologiques, qui nous ont jusqu'ici guidés en ces 
questions, nous dirons que le passage du cañkrama du Buddha à la Terre pure 
structurale du Barabudur n'a fait que réfléchir et matérialiser les changements 
intervenus dans les textes: ce n'est pas autre Chose que la transmission à un 
corps plus nombreux d'élus de la « position dans le monde » primitivement 
réservée au Buddha. Nous allons essayer de montrer la manière dont cétte 
transformation s'est produite- 


$ 7. 


La « POSITION DE BUDDHA ü DANS LE PETIT ET LE (GRAND VÉHICULES. 


Notre point de départ est maintenant éclairei : quelle qu'ait été la con- 
ception primitive du bouddhisme, il est pénétré. dès la corbeille des sutta 
päli, d'une cosmologie religieuse très caractéristique et dont nous avons 
par ailleurs exposé les analogies occidentales. Debout au Nord (utlare), 





(1) Nous avons déjà en partie montré ée que ce symbolisme doit à la religion royale 
et à |a conception que l'Inde s'est faite du souverain « au-dessus du monde a», c est-à- 
dire passé au point de commandement du schématisme spatial et temporel que le 
rapprochement de l'architecture chronographique et des mesures royales de temps 
(&res, calendriers) nous a fait entrevoir (supra, p. 697 3q., 707 34-, 74* sq- ete.). 
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au sommet des sept étages du monde (lokagge), au point dont les espaces 
sont issus, au point où le temps a commencé (on le nomme en consé- 
quence lokassa jettho), au point enfin où la réalité matérielle tout entière 
se résorbera, comme jadis elle en était sortie, le Buddha du Majjhima 
nikäya, qui touche au Nirväna, le Lieu supréme (anuttara), l'incréé (et 
ces deux dernières expressions veulent dire la mème chose, puisque toute 
création se développe en profondeur, par étapes, au-dessous d'une origine 
que domine nécessairement l'incréé) — ce Buddha n'est pas autrement placé, 
sur l'échelle des étres, que le Roi-dieu babylonien, lequel s'élevait vers la 
Porte divine, autrement dit vers l'-Issue du Cosmos, par les sept étages 
de sa ziqqurrat culminant «au Nord». Le Buddha, comme lui, a trouvé 
l'ssue. (nissarana). D'ailleurs, les «vents», héritages des théories pré- 
astronomiques, sont encore à l'origine de là cosmogonie bouddhique (!) ; 
cest un vent qui, le premier, introduit dans la vacuité ou l' « eau » primor- 
diale un mouvement qui précède la création matérielle, et c'est finalement 
dans le vent que tout s'anéantira, aprés les destructions partielles par le 
feu et l'eau: enfin le vent est spécifiquement lié à l'ignorance (avidyā) 
qui est devenue pour les bouddhistes le principe abstrait de la creation, 
comme le vent en est l'agent imaginaire et figuré, et cela aussi bien 
dans le bouddhisme cinghalais que dans des doctrines plus empreintes de 
mythologie (*); mais ces vents cosmiques restent pris dans l'enveloppe du 
monde, qui borne celui-ci, aussi loin que soient repoussés les orients mar- 
quant son extension: nous préciserons, aux dernières pages de ce travail, 
la forme que le bouddhisme a fait revêtir à cet élément londamental des 
cosmologies «fermées », mais dés mainienant, on en sait assez pour com- 
prendre que la création s'y enveloppe et y tient. tout. entiére. Les orients 
sont contenus dans leur propre système et les «vents» dont ils- procèdent 
sont prisonniers avec eux dans la grande poche de l'univers (7), oü ils 
se heurtent et tournent sans fin. Mais il y a une ёсһаррёе : les sutta ne 
se lassent pas de le proclamer. et le Buddha n'est tel que pour l'avoir 
découverte; aussi passera-t-l au delà de tout ce qui se conçoit: il sortira 
de la Maison. du monde, où la transmigration enferme les créatures. Le 
« souffle », pour lui, n'y tourne plus prisonnier ; il s'échappe, il en sort: 
c'est son nirvâna. Bien des valeurs s'attacheront Plus tard à ce terme fameux, 
mais s'il est vrai qu'une cosmologie « pneumatique » doit être antérieure aux 
systématisations astronomiques du monde, c'est de ce cóté-là qu'il nous semble 
qu'on aurait à chercher la première signification du mot nirvana : c'en est 
d'ailleurs l'étymologie pure et simple: nir a en dehors» + УД souffler ». 


- (0 BEFEO., XXXII, n. 435-439. 711 $q.. 852 5g., etc. 
B 5. Hanvv., Manual, p. 28-45 ete, 
(3) BEFEO.. XXXII, P. 758-150, 374 84., 428, etc, ; la théotie est en germe dans la 
profonde analyse de l'akáca que nous avons empruttée à Otpessenc, (bid. p. 406 sq 
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Lorsqu'on nous dit que le nirväga est au-dessus de l'espace (!), la 
formule, eu égard à l'opinion que nous nous faisons ordinairement de la 
dogmatique bouddhique, devrait étonner : le rapprochement de deux termes 
aussi hétérogènes en apparence sera-t-il attribué à l'intempérance verbale 
des textes indiens et à leur goût des métaphores compliquées ? On a abusé 
de ce moyen commode d'écarter les problèmes. En l'espèce, la comparaison 
s'explique de la manière la plus simple, aussitôt qu'on reconnait derriere 
elle une conception du monde dont nous avons peu à peu dégage les 
traits principaux: le nirvána, qui est l'incréé, est placé de ce fait méme 
au-dessus de l'espace, lieu de la création (ce qui est une première 
spécification), autant que cet espace lui-même domine ce qui prendra 
ultérieurement place en lui. Les trois termes font série: la comparaison est 
cohérente et méme pleine de sens. 

Cette théorie cosmique s'accuse clairement chez les docteurs de langue 
sanskrite: » Tout nirvàna, dit MATRcETA, est néant, ou correctement, vide. 
Mais le vide oü s'étend la voüte azurée et le creux que forment les pores, 
les ‘puits’, des poils, peuvent-ils être comparés ? u (*} On ne peut dire plus 
explicitement que le nirvána s'étend au delà de la « voûte azurée » où ce 
monde est enclos: c'est une des meilleures expressions que nous avons de 
la cosmologie fermée. Mais celle-ci est déjà fort apparente dans le texte 
méme du Suttavibhanga, Püárájika, 1, 1, 4, où jes modernes partisans 
d'une interprétation « de bon sens» du plus ancien bouddhisme pensent 
ouver la confirmation de leurs vues: «Ô Brahmane, lorsqu'une poule a 
pondu des œufs, huit ou dix ou douze, et que la poule s'est couchée sur 
eux et les a tenus au chaud et les a couvés suffisamment: lors donc qu'un 
des poussins, le premier, avec la pointe de sa griffe ou son bec brise la 
coquille et sort heureusement de l'aeuf, comment nommera-t-on ce poussin, 
l'aîné ou le plus jeune? — On le nommera l'ainé, vénérable Gotama, car 
il est le plus Age d'entre eux. — De mème aussi, à Brahmane, entre les 
étres qui vivent dans l'ignorance et sont Comme enfermés et emprisonnés 
dans un œuf, je l'ai brisée, la coquille de l'ignorance, et seul dans le monde 
j'ai obtenu la bienheureuse, l'universelle dignité de Buddha. Ainsi je suis, ô 
Brahmane, l'ainé, le plus noble d'entre les êtres. » (2) 

L'ainé, le meilleur des étres, l'Unique au monde, c'est exactement le 
vocabulaire du sutta qui nous a décrit la naissance miraculeuse du Buddha. 
Les cadres cosmologiques auxquels s'appuie l'image sont-ils Les mêmes ? 


———————————————————— 


(1) L. de La Varte Poussin, Nirvana, Paris, 1925. p» 153. 

(3 F. W. THoMas, The Varnanürhavaraana о] Matricele, Indian Antiquarys XXXIV, 
1905» p. 145; ef. L. de La VatLée Poussis, Bouddhisme, opinions sur l'histoire de la 
dosmatique, Paris, 1925: pe 208. 

(31 H. Onoessengs, Le Bouddha, sa vie, sa doctrine, sa communauté, trad." A, 
Foucaen, Paris, 1921, p. 321. 
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Prisonnier de son interprétation, OLDENBERG ne se serait sans doute pas trouvé 
en mesure de s» poser la question. Pourtant, il y a identité, et l'archéologie 
en témoigne, La comparaison, nous l'avouons, est familière, tout unie: 
mais d'autant plus trompeuse en cela. La naissance du Buddha comparée 
avec celle d'un oisillon nous abuserait singulièrement si nous y cherchions 
une veine de poésie champêtre : comment OLDENSERG a-t-il pu ne pas évoquer 
ic l'œuf cosmique ? C'est la rupture de cette immense et fatale enveloppe du 
samsära, et c'est cette seule rupture qui saura justifier le cri de fierté sur quoi 
s'achève le morceau : «# Je suis l'aîné, le plus noble d'entre les êtres ! » Eten mé- 
me temps reviennent à l'esprit certains détails du texte parallèle du Majjhima 
nikäva, ou la naissance du Buddha est décrite plus directement et non sous le 
couvert d'une métaphore : 11 Fait sept pas, franchissant les sept étages cosmi- 
ques, et parvenu au sommet de ces degrés, il s'écrie là aussi qu'il est lz plus 
haut, le meilleur, l'atné des êtres. Dans le premier cas, il a percé l'œuf cos- 
mique, pour plonger dans un au-delà indescriptible ; dans le second, il s'élève 
au septième étage de La pyramide cosmique, il domine ce septième étage, et 
se trouve alors, dit le sula, au-dessus d'un monde, que par ailleurs nous 
savons clos. Ne faut-il pas qu'il en ait à ce moment percé l'enveloppe ? Le 
rapprochement est saisissantet les deux légendes se complètent l'une à l'autre. 
Ce que ié Maltre perce, au haut des sept étages qu'ila fraachis, ce ne peut étre 
que la paroi de l'œuf cosmique, tout comme dans l'unage du Sultavibhanga 
ce né peut ètre qu'en s'élevant au sommet de a l'échelle s» des étres (si l'on 
trauspose, comme le texte lé demande, en valeurs cosmiques) qu'il acquiert 
le droit de s'en dire le meilleur. et, ouvrant la voie, [е privilège de passer le 
premier par delà l'enveloppe opaque de l'avidvä, où reste enclos le samsära. 

Cette analyse théorique nous ramène au stüpa. Le prásáda à sept (ou neuf) 
étages. autrement dit le Meru qu'il enferme allégoriquement, équivaut à l'éta- 
gement Mérarchique allégoniquement franchi à sa naissance par le Buddha, 
ou å celui qu'il gravit magiquement sur ses cafikrama, à un stade plus raffiné 
de la doctrine, et 12 moat interne du stüpa, avec ses gradins idéaux, corres- 
pond parlà étroitement aux récits de |a naissance du Maître et à ses Pas. 
D'autre part, la coquille de l'œuf cosmique est évidemment symbolisée dans 
le monument par la coupole eluse et lisse de partout, sauf à son sommet: le 
nom même qu'on [ui donne, anda, « l'œuf», suit de près la fable d'OLnen- 
BERG, et l'éelaire. L'archéologie illustre donc la tradition scripturaire de la 
naissance hors de l'œuf. Les deux légendes, celle des sept pas et celle de la 
coquille d'œuf, et les deux éléments architecturaux, la pyramide interne et le 
dôme, sont adaptés entre eux et entre elles, se combinent, se pénètrent 
réciproquement, se complètent, et en fin de compte l'émergence de la pointe 
du Mont intérieur au pole du stüpa marque le point divin où est située l'issue 
du monde clos : là sera par excellence le lieu du nirvana. 

Il est sans doute inutile d'allonger la liste de ces indications convergentes. 
Le détail en est bien établi textuellement : on a seulement omis jusqu'ici deles 
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rassembler à la suite d'une interprétation générale du genre de celle que nous 
avons proposée et qui nous paraît seule susceptible d'ôter à la prolixité des 
textes bouddhiques un caractère puéril et fastidieux qu'on s'est trop aisément 
résigné à leur reconnaître, Parlera-t-on de coïncidences ? Mais elles consti- 
tuent un système trop serré pour qu'il soit permis de les croire fortuites, quand 
bien méme ce système ne serait pas déjà attesté, comme il l'est, dans les 
traditions pré-bouddhiques de l'Inde: par surcroit, i| se retrouve sous un 
aspect à peine différent dans des eultures qui touchent à cette terre d'élection 
du bouddhisme que fut le Nord-Ouest de l'Inde. Du temps des Maurva (pour 
ne rien dire de plus), les civilisations d'oecident ont été historiquement en 
contact direct avec la culture gangétique. Le pilier de Sárnath reste un jalon 
éclatant du passage de leur influence ; son style seul en témoignerart, et par 
surcroît nous avons vutoutce que l'étude approfondie de ses symboles apporte 
de renseignements sur les sources de l'architecture indienne, en étroite liaison 
ауес Іа magie architecturale mésopotamienne. 

La réaction des cosmologies occidentales sur un bouddhisme primitif qui 
nous échappe encore en partie, voilà où nous devrons fixer notre point de 
départ: le Buddha lokottara des sullu se présente distinctement dans cette 
lumière. Avec ses quarante dents, sa longue langue, son organe éclipsé, 
les « roues aux mille rais », ayant une jante, un moyeu, ete., nées sous la 
plante de ses pieds, avec son pouvoir d'aplanir le sol, c'est un être merveil- 
leux, ce n'est plus un homme. 

Mais l'histoire d'une doctrine mythologique est de l'histoire au même titre 
qu'aucune autre. Poursuivons donc ici l'étude de son développement, à travers 
ce qui se réfléchit d'elle dans l'archéologie du stüpa. 


Kk 

Typologiquement, l'évolution est facile à saisir. Comme nous l'avons fait 
observer au début de ce mémoire, le centre de gravité du monument s'est 
éloigné du sol à mesure que les progrès de la cosmologie ont échafaudé, au 
sommet du monde, des paradis de plus en plus abstraits. Le rôle de la coupole 
s'est réduit en proportion. Image de la voûte céleste où les premières spécu- 
lations de l'Asie avaient enfermé le monde sensible, c'est haut au-dessus 
d'elle que planent désormais les univers transcendants, et les parasols étagès 
qui la dominent le font bien apparaitre (!). Nous savons qu'ils sont une 
représentation de la pyramide des cieux suprèmes. dont le dernier est celui 
des Akanistha : le parasol le plus élevé le symbolise (*). Le parasol unique 
des stüpa archaïques s'est donc répété à autant d'exemplaires que le ciel 





(1) BEFEO., XXXII, p. 391. 
(2) Ibid, p. 385. 392. 


— 930 — 


unique des premières conceptions. C'est par conséquent à la pointe du mát à 
ombrelles et justement à la derniere de celles-ci, que nous devons nous 
attendre à voir reporter la valeur mystique dont jouissait le falte plus modeste 
des anciens monuments. Si nous avons eu raison d'y chercher le lieu du 
nirvàna, c'est au ciel des Akanistha que celui-ci và maintenant se retrouver. 

ll est frappant que ce soit à ces mêmes conclusions qu'arrive, par de tout 
autres voies, l'un des maîtres de l'école japonaise, M. D. T. Suzuki dans ses 
remarquables Studies in the Lañkävatära sütra [London. 1930], où il a 
saisi un état de la doctrine mahäyäniste moins systematique et sans doute plus 
ancien que le dogme définitif des trois corps du Buddha. Au lieu du Corps de la 
Loitdharmakäva), puretranscendance et lieu de l'Identité inconditionnée, du 
Corps de Gloire ou de Fruition (sambhogakäva), régnant sur l'assemblée cë- 
leste des bodhisattva, et du Corps Factice (nirmünaküva), celui quele Buddha 
montre sur terre à ses disciples, le Lañkävatära connait diverses espèces de 
corps, de définition plus flottante et qu'il nomme: Dharmatä-Buddha: c'est 
évidemment le Dharmakäya des développements ultérieurs; Nisyanda-Buddha, 
mot à motle Buddha « coulant vers le bas » (owing down) ou« coulant dans » 
(flowing in); Nirmánika, Nairmánika ou Nirmága-Buddha, etc.: ce dernier 
personnage, qui enseigne les «sots» et le «vulgaire» (bala, prthag- 
jaua), correspond, à beaucoup d'égards, au Nirmänakäva du Buddha 
« humain » (!). Le second type de Buddha, le Nisyanda, a quelque peu em- 
barrassé M. Suzuki: le texte n'est pas trés explicite à son endroit. Son nom 
est énigmatique, et d'autant plus que les auteurs des versions chinoises ne 
l'ont pas traduit: ils lui substituent l'expression normalement employée pour 
rendre Sambliorakaya: pao-fo ft fig « Buddha de Rétribution », ce qui ap- 
paremment n'a guere de rapport avec Nisvanda. Il se rapproche du Nirmàna 
Buddha en ce qu'il fait lui aussi sentir son action sur le monde inférieur, mais 
ses procédés sont différents : il demeure dans le ciel des Akanistha (*) et ne 
vient pas. prendre. directement contact avec le monde des hommes (*). Son 
action est en somme indirecte. ll suscite chez ceux qu'il sauve une « matura- 
ion» de leurs éléments constitutifs qui leur ouvre l'accès du monde des Akanis- 
tha. oi ils se. perfectionneront, et oü l'on arrive à la. Bodhi (*). Sous ces for- 
mes transcendantes il est encore possible de reconnaltre un mécanisme analo- 
gue à celui qu'OtpENnERnG discernait dans le sutta pāli de la naissance hors de 
l'œuf: le Buddha s'est élevé au sommet du monde de la forme, et il y fait 
arriver à leur tour les élus, en éveillant en eux le processus menant à lalibé- 
ration. Le « premier né» des poussins montrait de méme l'issue aux autres. 
Mais d'un autre côté cette doctrine de transition prépare la théorie des Terres 





(1) Suzuki, op: cils p. 142-146. 
(3) Ibid., p. 334. 
(3) Ibid., p. 337. 
(5) Ibid.. p. 375. 
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pures: M. Suzuki l'a bien remarqué : » Aussi longtemps que des impulsions 
éuotstes nous emplissent de désir (raga), nous sommes exclus de toute réali- 
sation spirituelle; quand nous atteignons celle-ci, c'est que nous ne sommes 
plus dans ce monde du désir... Le corps glorieux appartient donc au ciel oü 
la forme ou l'individualité touche à son terme et se perd, les esprits n'y étant 
plus limités par le sens d'une existence matérielle, principe d'exclusion 
réciproque. Est-ce que ce ne serait pas de cette notion du Ciel Akanistha 
que sorüirait la croyance à la possibilité d'atteindre l'Illumination supréme 
après étre allé renaltre dans une Terre pure (où l'on parvient à ce but 
ultime) ?» (!) 

Le lieu du nirvâna, ou plus exactement celui oü l'on obtient le nirvána, 
s'est progressivement élevé en inéme temps que l'étagement cosmique : jadis 
situé au point où le Buddha perçait l'enveloppe du monde (par un antique 
symbolisme, antérieur de beaucoup au bouddhisme), il se place désormais, 
dans la dogmatique évoluée, au monde des dieux Akanistha. C'est bien ce que 
transcrit la progression architecturale : le parasol au fatte du monde, d'abord 
simplement posé au haut de la coupole (*), est maintenant séparé d'elle par 
une enfilads d'ombrelles se succédant au-dessous de lui le long de la hampe : 
ce n'est pas autre chose que la kyrielle de cieux introduite par la cosmologie 
nouvelle. 

Nous l'avons plus d'une fois noté, c'est par son axe qu'il faut comprendre 
le stápa. Analogue aux ouvertures ménagées dans les briques centrales des 
autels du feu (3), le puits qui regoit le mát à ombrelles symbolise l'ascension 
zénithale, ou mieux « polaire », le long de l'axe du monde, marqué par les 
s portes » des étages successifs de celui-ci. La harmiká au sommet du siüpa 
ne symbolise que l'afileurement du mont cosmique intérieur, au pôle de la 
coupole céleste : le pilier, lui, passe outre. S'il perce les parasols successifs, 
c'est donc en somme par une répétition à plus petite échelle de sa percée de la 
coupole. Celle-ci, en sa solidité, représente la voûte de pierre où, selon une 
théorie naïve, notre monde serait enclos; Les parasols correspondent un à 
un à des mondes plus abstraits, placés au-dessus de cette voùte. Mais l'accès 
successif de ces mondes supérieurs n'est pas plus libre que la coupole inférieure 
n'est aisée à traverser. De l'un à l'autre d'entre eux, on né peut progresser 
que par un surerólt de « mérites » ou par un élan extatique de méme nature, 
à tout prendre, que l'effort surhumain par lequel le Buddha, dés les sources 
pāli, passa‘t pour avoir transpercé l'enveloppe unique du samsära. Si purifiés 
soient-ils, on ne doit souhaiter s'arrêter à aucun des étages transcendants : ils 


(а IDbid.. p. 375-76- 

(31 Supra, fig. 39» p. 397 pour le stupa de Saüci; a disposition. est caractéristique 
de l'époque ancienne ; cf. A, K, CoosXanASWAMY, HIIA., pl. xit; fig. 42. pl. xv. fig. 5o, 
sur [à début des superpositions dë parasols, 

(7 Supra, p. 643-644. 
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soni des étapes, mais aussi des entraves, el, à cet égard, ils reproduisent sous 
une forme plus immatérielle l'obstacle préliminaire constitué au-dessous d'eux 
par la voûte de pierre. Le stüpa est l'enveloppe d'un certain òrdre de réalité ; 
de même les parasols successifs qui le surmontent sont autant d'enveloppes 
qu'il faut percer tour à tour, et qui chacune délimitent et rassemblént sous elles 
un monde transcendant. Une fois de plus, le témoignage archéologique et le 
témoignage philologique se complètent donc : le problème de la libération s'est 
transporté du franchissement de la coupole de pierre à celui du deraier 
parasol; celui-ci passe en effet pour figurer le ciel des Akanistha ; et paralle- 
lement, c'est bien jusqu'à ce ciel des Akanistha que des sūtra comme le Lañ- 
küvatüra reconduisent le site du Nirvana, 

Comment cela s'est-il fait ? L'étude de ce point est dominée par une courte 
et vigoureuse analyse de Burnour, dont il n'a, il est vrai, pas fait l'application 
précise, mais dont les aperçus cosmologiques qui précèdent et leurs illustra- 
tions architecturales nous rendront facile de mesurer la portée. Toutes nos 
conclusions ont reposé en dernière analyse sur une interprétation du rôle joué 
dans l'ontologie indienne (et auparavant peut-être en Mésopotamie) par le 
sommet ou la pointe du monde. Or, voici les lignes substantielles consacrées 
à l'expression bhavägra (cf. pâli lokagga, supra, p. 288) dans une note de la 
monumentale traduction du Lotus (!) : »... ce que j'ai traduitici par ‘jusqu'aux 
limites de l'existence' et ailleurs ‘jusqu'aux lieux où commence l'existence’ 
c'est l'expression bhavägra, qu'il serait plus exact de rendre par ‘le point 
culminant de l'existence’ littéralement le sommet de l'existence, ou comme je 
l'ai dit plus bas... 'la limite extrème où finit l'existence’ : ce sommet est celui 
du dernier étage du monde sans forme (arüpadhátu) qui est la partie la plus 
élevée des mondes superposés » (*). Et BunxoUrF poursuit: « Ontrouve encore 
dans quelques textes, mais autant que je le puis croire jusqu'ici, dans des 
textes plus modernes, une autre expression qui parait au premier abord 
synonyme de bhavügra, mais qui en differe par l'application qu'on en fait. 
C'est le terme de bhütakoti qui est synonyme de vide selon le Soddharma 
Lañkävalära ; dans cette acception, il est probable que bhülakofi signifie 
le bout, l'extrémité de ce qui est" non pas inclusivement mais exclusive- 
ment, de manière qu'avant la première chose qui est, on ne voie encore que 
le vide. » 

Раг ее trait de lumière, Burnour préfigurait la notion du point du vide, 
au-dessous duquel nali la profondeur organisatrice de l'existence: autant dire 
qu'il anticipait sur 1а théorie de la cinquième direction à laquelle mènent 





(!) Bunsour, Lotus, |, р. оо. 

(#1 Rappelons que c'est li uné cosmologie ralfinant sur celle où le monde des 
Akanistha, la plus élevé des étages da la forme pure, avait été le point suprème. 
Le bhavägra dont il est parlé ici est « le monde où il n'y ami intelligibles (samjña : 


Hóbagirin : connotations) ni absence d'intelligibles s (naivasamjüánasamjRavatana \, 
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et les progrès faits depuis son temps dans tous les domaines de la connais- 
sance de l'Asie ancienne, et l'accumulation de matériaux etnnographiques 
dont nous disposons aujourd'hui, Toutefois, à notre sens, le grand indianiste 
sépare peut-être trop formellement bhütakoft de bhavägra: c'est surtout 
l'opposition historique de leur emploi qu'il convient de retenir ; par ailleurs, 
ils sont à peu près équivalents. Bhütakotrne semble pas attesté en pâli, où 
bhavagga est fréqent, désignant le sommet du monde par contraste avec 
l'enfer Avici, qui en marque le point le plus bas [références in PTSD., s. v. 
Bhava, *agga]. M. L. pe La VauLée Poussin fait même observer que le päli 
emploie pariois ‘agga dans le sens transcendant si bien mis en lumière par 
Bunxour au sujet de "Kofi (1). Il renvoie au Portthapada sutta du Digha 
nikäya. Ce texte est ici d'heureuse rencontre, car c'est précisément l'un des 
endroits du canon oü est le plus nettement exposée la théorie des questtons 
écartées : l'éternité ou la non-étermité, l'infinité ou la non-inhnité du monde, 
etc., toutes choses qui n'ont pas de rapport avec la discipline moral du salut, 
objet immédiat de l'enseignement attribué au Buddha hinayäniste. L'atmos- 
phère, s’il est permis de s'exprimer ainsi, est donc bien celle des recherches 
oü nous sommes engagés. Or, le Buddha explique cependant au bhiksu 
Potthapada les étapes du progrès spirituel par quoi l'on dépasse à tour de 
ròle les diversa niveaux» de conscience (запла). Quand on a domine l'un 
de ceux-ci, on dit qu'on en a atteint la pointe. (sariiagga). Et le dialogue se 
développe : 

« Cette question encore, Maitre: est-ce que le Bhagavat enseigne qu'il 
n'y a qu'une seule pointe de [a conscience, ou qu'il v en a plusieurs ? 

«Sur ce point, Potthapáda, j'enseigne qu'il v en a une, et l'enseigne aussi 
qu'il y en a plusieurs. 

« Mais comment, Maltre, le Bhagavat peut-il easeigner et qu'il y ea a une 
et qu'il v en a plusieurs ? 

«l'enseigne, Potthapáda, qu'à chaque fois qu'on atteint la cessation 
(niradha ü barrage nt, е. d'une idée, d'un niveau ou état de conscience) on 
se trouve du même coup à la pointe [de l'état] de conscience correspondant 
[et ainsi de suite jusqu'à la derniere « pointe »] : c'est ainsi, Potthapäda, que 
l'enseigne qu'il y en a une et plusieurs ». (?) 

Ici aussi la pointe d'un état se définit par la limite suppressive et non 
compréhensive : exactement comme Bunnour l'a entendu de sa bhütakofi. Et 
c'est là le commentaire métaphysique direct du nivellement du sol et de l'ap- 
parition des lotus sous les pieds du Buddha. Lorsque le Bodhisattva nouveau-né 
franchit en sept pas les sept étages cosmiques, ce n'est pas au niveau de base, 
mais au niveau de comblement de chacun d'eux qu'il accède. Au terme de 


(1) VijAaptimatralasiddhi, wit, p« 750* n. t. 
i2) Digha nikaya, ed. PTS., I, p. 185, trad. Hhys Davips, Dial. of. the. Buddha, 
l. p. 151-51. 
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cette ascension symbolique, il se tent dune à la pointe du monde (lokazge), 
non pas sur le dernier élément de ce monde, mais au-dessus, là ou «avant 
[ои : apres] la premiere chose qui est on ne voit encore [ou ; on ne voit plus] 
que le vide » : bref au point zero, dans l'espace et le temps, de la création [et 
dela résorption] cosmique. L'image que nous dessinent les monuments et la 
légende de la Naissance est ainsi la mise en œuvre immédiate d'un enseigne- 
ment tel que celui du Porthapáda sulta. Ajouterons-nous que d'une manière 
plus générale, l'obtention d'un état mystique se désigne par le terme 
samāpalti, chin. @ Æ, et que la table d' expressions techniques du 
Hàbagirin, établie par MM. Sylvain L£vi et DEMiEvILLE sur des considérations 
purement doctrinales, traduit ce terme par Aplanissement(= accession de 
plan)? Notre analyse archéologique recoupe le choix de ce mot, en tous 
ses Sens. 

Pareil accord met en relief un facteur qui nous semble avoir joué un ròle 
capital dans l'évolution de la doctrine, à savoir l'instabilité de ces positions 
évanescentes, de ces niveaux posès par la suppression de ce à quoi ils corres- 
pondent, se détruisant ainsi eux-mêmes, et où la pensée se trouve dans l'impos- 
sibilité de s'accrocher. On a toujours tendu à donner du corps à de tels niveaux 
de suppression. Ea fait, il faut bien saisir qu'ils ne sont pas négation pure, mais 
neutres, contenant en eux un étre qui à sop niveau est un étre, et qui devient 
eux èn se supprimant, cë qui permet de dire de chaque état de « barrage » 
(nirodha), selon la formule favorite de ces spéculations, que ni il n'est, ni il 
n'est pas. Ces arguties sont bien connues, s'étant appliquées par excellence 
au nirvána, sujet que la science européenne a abordé de toutes les manières. 

La moins bonne n'est sans doute pas de mettre en correspondance le 
témoignage architectural et celui de la dogmatique : c'est l'élan puissant et 
soutenu qui a tiré des premiers stüpa, tout écrasés, l'échafaudage gigantesque 
de la «tour» de Peshawar, qui seul pourra laire apprécier le dynamisme 
d'idées religieuses que l'on a souvent faussées, et sur lesquelles nous nous 
méprendrions peut-étre irrémédiablement, si nous nous en tenions à leurs 
expressions scolastiques. Un grand élan vers la conquête d'un point d'en 
haut a soulevé la pensée bouddhique, élan dont l'archéologie poite la 
marqué, et qui est un principe d'intérêt suffisant pour encadrer et soutenir 
tous les abus de la discussion métaphysique. Pour rendre justice au boud- 
dhisme, il n'est pas inutile, croyons-nous, de reconnaitre que c'est, au 
fond, au méme mouvement spirituel qu'on avait dà jadis les audacieuses 
tours mésopotamiennes, tendues vers la Porte Divine, Ce que cachent les 
contrastes fastidieux, de l'être qui ni n'est ni n'est pas, ni n'est ni étant ni 
n'étant pas, et ainsi de suite, c'est un mouvement d'esprit naturel et non 
sans portée, que nous discernerons mieux maintenant: i| peut se définir la 
matérialisation de limites d'abord posées par nivellement. De la suppression 
on revient à la compréhension, et le méme mouvement logique se répétera. 
Pour nous reporter aux formes anciennes, le Buddha, au haut de som 
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septième pas, devrait être rigoureusement conçu au delà de tout ce qui se 
conçoit : exigence contradictoire. I était fatal qu'on se demandät dans quelle 
réalité il était passé, au-dessus de la dernière réalité : aussi verrons-nous 
bientòt que ce « septième pas», d'abord simplement suppressif, s'est 
organise, peuplé, concrétisé, puis divisé en paradis abstraits el mythologi- 
ques, mais qui, jusque dans les états les plus riches de la doctrine des 
Terres pures, restent très exactement la monnaie du « pas suprême. 

La raison de ces foisoanements ne nous paralt pas discutable : l'ambiguité 
du nirodha-limite menait droit à de pareilles réduplications. Un objet se 
limitant lui-méme absolument, c'est une pensée héroique et la formule de 
Buawour le fait sentir, par l'effort qu'elle nous impose, pour pleinement 
l'entendre. On ne reste pas avec facilité sur une notion par oü, «avant la 
première chose qui ést on ne voit encore que le vide » ; on assume pares- 
seusement une autre chose, limitant la premiere. Dans la dialectique d'un 
NAcamjUNA, une pensée du méme ordre, et plus destructrice encore, â 
réussi à se soutenir en sa rigueur et à s'étendre sur de vastes étendues, 
mais NAcAmiuNA est un homme de génie, et dans le bouddhisme, c'est une 
brillants exception. La spéculation religieuse ne le «uit que de loin. même se 
réclamant de lui. À ce que nous croyons voir, la mythologie du bouddhisme 
est née de l'impossibilité de se maintenir à un point d'abstraction ontologique 
oü. comme plus d'un critique l'a écrit, l'air est irrespirable. Après la super- 
position verticale des cieux, dénoncée par l'histoire. du stüpa indien et 
chinois. une multiplication à la ronde des Terres pures dans le sein de 
l'espace a découlé de la méme défaite de l'esprit abstrait: et c'est par 
excellence le Barabudur qui a fixé dans la composition de ses terrasses circu- 
laires, peuplées de Tathägata transcendants, cet état nouveau de la doctrine. 

BERGAIGNE a reconnu dans la formation des traditions numériques du Veda 
un processus analogue, bien qu'il soit là question moins d'une scissiparité de la 
limite que de l'addition à une liste énumérative d'une unité supplémentaire, 
hors série, etreprésentative du tout indivis ('). BERGAIGNE la nomme « le monde 
du mvstere ». Le résultat dans les deux cas est fort comparable : à une série 
concrète, un terme purement idéal s'adjoint, qui bientót se matérialise, et 
aussitbt se trouve dépassé à son tour par une position pure de la pensée, 
elle-même bientôt intenable. Toutefois, il serait probablement inexact de 
s'imaginer que cet accroissement & Toujours eu l'unité pour raison: c'est 
sans doute le tort le plus sérieux des analyses de BERGAIGNE que d'avoir voulu 
uniformiser les choses à ce point. Ses efforts, notamment, pour expliquer la 
valeur sacrée du nombre 7 en le décomposant en un 6 primitif, augmenté de 
1, sont superflus. I] est évident que ce nombre a par lui-même une valeur qui 
l'imposait, du moment qu'on avait commence à se représenter la division du 





(1) Rel. védique, II, Ch. v, L'arithmétique mythologique, p.114 84. 
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monde en deux, puis trois, puis cinq étages. A la longue, tous les nombres ont 
été employés, si bien qu'on peut former une série continue jusqu'à 9, 10, 11, 
12, 13 et davantage : mais rien n'indique que cet ordre arithmétique soit his- 
torique. Pour prendre un exemple commode, il existe une liste de 7 et une 
liste de 9 planètes. Une substitution pure et simple a pu produire, dans le 
cours de certaines traditions particulières le saut d'une liste à l'autre, sans 
arrét sur le nombre 8. Nous avons entrevu à Ceylan un passage de cet ordre, 
et qui portait justement sur les nombres en question, dans l'histoire des báti- 
ments royaux à étages (1). Nous ne prétendrons done pas que les 13 cieux 
suprêmes de la cosmologie bouddhique, figurés par les treize parasols du stüpa 
népalais ou tibétain, soient autant d'étapes successives du « [jeu du nirvána », 
identifié par certains textesavecle ciel des Akanistha, auquel correspond le 
treizième parasul : on n'a pas remonté douze fois le nirväna d'un étage. Quand 
un niveau de la cosmologie, d'abord réputé supréme, s'est trouvé dépassé par 
la spéculation transcendante, on peut fort bien avoir remis tout l'édifice en 
question et àu besoin s'etre résolu à ajouter nou pas une unité, selon la loi 
rigoureuse inventée par BERGAIGNE, mais tout un échafaudage nouveau, satis- 
faisant à un schéma numérique complexe. Le ciel des Akanisthalui-méme n'a 
pas échappé à la loi commune : on lui à superposé des étages plus abstraits 
encore, le Sans-forme (arüpa) passant, ou. plutót s'organisant, au-dessus de 
la Forme pure (rüpa). Et nous nous trouvons en définitive devant quatre 
étages supplémentaires qui culminent avec le ciel où se neutralisent récipro- 
quement l'affirmation et la négation de toute connotation, naiväsumiiänasam- 
jñäyatana, décoré du nom de bhavägra, la « pointe du monde », mot que 
nous ne pouvons être surpris de retrouver en cet endroit. Mais, et c'est ici 
qu interviennent [es réserves précédentes, il est peu probable que ce syst&me 
se soit formé par l'addition successive des quatre étages de l'arüpa à ceux, 
préexistants, du rüpa, qui sont quatre, eux aussi. L'addition nous parait bien 
plutót s'étre faite d'un seul coup, par raison de symétrie. 

l| n'en reste pas moins que le principe de la multiplication des étages 
cosmiques, en leurs valeurs abstraites et mentales aussi bien qu'eschatologi- 
ques, découle de la réalisation ou de l'extériorisation réalisée d'une pure 
limite. Cette dernière notion est fort ardue : car il ne s'agit pas d'un objet 
s'arrétant dans l'espace à la limite naturelle de son existence, ce qui impli- 
querait qu'une autre existence lui ferait suite, qui ne serait pas lui. Ce que 
Гоп prétend poser, c'est l'arrét absolu, la pointe de l'existence méme, 
noa d'un existant, C'est ainsi qu'il faut entendre, en sa rigueur, la formule 
du Lañkävatära, relevée par Bunnour, que le bout de ce qui est, c'est le 
vide. L Abhidharmakoga explique trés clairement que l'om peut toujours 
s'élever au-dessus d'un étage du monde en s "imposant une discipline propre 





it) Supra, p. 734 
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à assurer l'accès de l'étage immédiatement supérieur. On se détache de la 
a terre» où l'on se trouve, humaine ou divine, en s'attachant en esprit aux 
perfections de l'étage suivant: cette ascension est ce qu'on nommera le 
« chemin mondain ». ll est significatif qu'il n'ait plus de sens lorsqu'on atteint 
le sommet de l'existence : plus rien en effet ne se presente au-dessus à quoi 
l'on puisse se prendre et le bhavägra est un cul de sac pour ceux qui s'y 
attachent concrètement (9. 

ll v aurait beaucoup à dire sur les traces du moment des idées, attesté 
dansle Laükávatüra, ou le ciel des Akanistha était le haut du monde : l'A bhi- 
darmakoça nous parle de deux catégories de Saints dont l'une atteint le 
nirvána chez les Akanistha, tandis que l'autre l'obtient dans le narvásam]ná- 
nüsamjnáyatana(*); M y a aussi un nirvána wen cours de route » (?) ; pour 
être complet, il faudrait comparer le nirvána des deux véhicules. et moatrer 
pourquoi la doctrine de la Prajñäpäramitä pose que le Bodhisattva « ne doit 
pas se rendre présente la bhütakoti » parce que dela sorte il obtiendrait le 
nirväna du Petit Véhicule (*). Mais sans doute est-ce assez de métaphysique 
dans cette étude d'archéologie. 


vw 

Si nous revenons à des conceptions plus concrètes, et dont après tout les 
précédentes ne sont que la paraphrase, tl nous sera aisé de voir combien, 
dans la pratique, il a été difficile aux diverses écoles de maintenir pure de 
toute spécification la a limite de nivellement », seule assignable, en orthodoxie 
rigoureuse, à la région la plus élevée de l'univers. A cet égard, rien n'est plus 
significatif que l'exposé des traditions cinghalaises donné par 5. Hast dans 
son Manual: lors de la dernière et de la plus complète destruction de l'un- 
vers, celle dont le vent est l'agent, les sources suivies par Harpy parlent 
encore d'êtres absolument purs survivant dans des mondes si élevés et si 
abstraits que l'anéantissement de tout ce qui est concévablé ne les affecterait 
pas (?). Cette transcendance reste d'ailleurs nuageuse dans l'esprit des infor- 
mateurs (^) ; mais [a pente des croyances est ici fart visible : nous constatons 


(D Abhidharmakaca, trad. La Vattég Poussis, ch. vi, p- 233. 

(3) Ibid., p« 213. 

(35 Ibid p. 215. 

(€) BR Mera, Asfasáliasrikd..., Calcutta, 1888 (Bibl. Indica), p. 370 sq. Cf. La 
VALLÉE POUSSIN, VilaptimatratisiddM: VII, p. 731 ; noter le rapport qui existe entre 
l'acquisition de la nirodhasamapatti et le bhavagra, à la 7* terre des Bodhisattva, sans 
oublier que celle-ci a sans doute été jadis la plus élevée du systéme, ultérieurement 
porté à dix. H, Davas, The Bodhisaltva doctrine in buddhist sanskril lilerature, 
London, 1932. p. 271, etc. Nous reviendrons sur ces problèmes et sur leurs implica- 
lions cosmologiqués dans nos sixième et septième Parties. 

(^) Hanpv. Manual, p. 33. 

(81 Ibid., p. 15. 
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une fois de plus l'impossibilité où la réflexion religieuse s'est trouvée de 
mainienir la tension d'esprit imposée par [a notion saisie avec tant de profon- 
deur par BURNOUF ; cette notion se condense, et d'un nirvâna au-dessus де 
la pointe du monde, on glisse insensiblement à concevoir une cime transcen- 
dante, échappant à la destruction cosmique, donc qui tendra aisément à ètre 
tenue homogène au nirvána, comme lui incréée, comme lui indestructible. Ce 
n'est toutefois qu'un heu évanescent, et la doctrine signalée par HanpY peut 
prêter à controverse en stricte orthodoxie : elle ne nous en montre que mieux, 
prise sur le vif, l'action des facteurs qu'une analyse plus abstraite nous a 
permis de dégager. 

Le transfert du site de base du nirvàna au ciel supréme des Akanistha, puis 
au ciel supréme du Sans-forme, en partie souligné par l'évolution du stüpa, 
se présente sous le méme jour. Le Buddha de l'Accharvabbhutadhamma 
sutta avait rencontré à la pointe du monde la « position » de Buddha: non pas 
encore le nirvâna, mais sa condition. Le ciel des Akanistha, dans le Laikā- 
vatära, se donne de même comme la condition cosmologique, si l'on peut 
dire, de l'obtention du nirväna ; enfin les Terres pures seront une nouvelle 
étape dė la transcendance, ainsi que l'a fort bien observé M. Suzuki. Par 
surcroit, le premier et le dernier terme, à savoir le Septiéme pas du Buddha 
et les Sukhávati, se rejoignent, nous le savons désormais, par le symbolisme 
du nivellement. Comment passer de l'un à l'autre? Trouvera-t-on dans les 
textes l'intermédiaire attendu, et le trouvera-t-on, comme nous venons de la 
suggérer, dans là notion du falte du monde, qu'un certain état des croyances 
avait fixé au ciel des Akanistha ? 


& 8. 
CIME DU MONDE ET PARADIS. 


Oui, å ce que nous croyons, et c'est ici le Lotus de la Bonne Loi qui 
va rendre témoignage. Tout proche à cet égard de la tradition cinghalaise 
atteinte par Hanny, cet illustre sûtra du Mahäyäna nous présente l'assemblée 
céleste de Gäkyamun: comme un refuge, au sommet du monde, pour les 
temps terribles de la fia des Kalpa. « Alors méme, enseigne le Buddha, que 
les êtres voient et se figurent que cet univers est embrasé, alors méme la 
terre de Buddha qui m'appartient est remplie d'hommes, etc. » (!) La pointe 
du monde, oü siege le corps transcendant du Maitre, s'organise donc là en 
Terre pure, et une fois encore la notion du temps entre dans cette conception 
et l'éclaire. L'origine des temps est liée au point initial des espaces, des le 





(1) BunsoUr, p. 197; Kznh, p. 308 


— 939 — 


sulta pāli où au sommet de tout (lokassa agge) on est l'ainé de tout (lokussa 
jettha). lei, la révélation est directement associée â une théorie mystique 
de l'âge infini de Çâkyamuni. Le chapitre s'intitule Durée de la vie du 
Tathágata (Tathágatayupramüna) ; on y lit cette déclaration remarquable : 
«Et quand un fils ou une fille de famille, ò Ajita, aprés avoir entendu cette 
indication de la durée de la vie du Tathágata, laquelle est une exposition 
de la loi, y donnera sa confiance avec une application extréme, voici à quel 
signe devra se reconnaître son application. C'est qu'il me verra établi 
sur la montagne de Grdhraküta, enseignant la loi, entouré d'une foule de 
bodhisattva, servi par une foule de bodhisattva, au milicu d'une assemblée 
de crávaka; qu'il verra cette terre de Buddha que j'habite, c'est-à-dire 
l'univers Saha, faite de lapis-lazuli. présentant une surface égale, couverte 
d'enceintes tracées en forme de damier avec des cordes d'or...» (!). 
Voilà donc que s'introduit dans la description de l'assemblée céleste de 
Cakyamuni le thème capital de l'aplanissement, dont nous avons étudie en 
détail la valeur. Il nous fournit la transition cherchée, C'est par lui que le 
plus récent bouddhisme s'enchalne au plus ancien, ét ceci nous paraît faire 
définitivement la lumiere sur le problème des Terres pures. 

Ce thème se comprend en fonction d'une théorie de l'axe du monde : il 
ne symbolise pas autre chose, nous le savons, que l'annulation magique des. 
niveaux inférieurs de l'étagement cosmique et la surface unie qu'il trace se 
localise en conséquence au-dessus du Meru, c'est-à-dire vers le « pôle »- 
cosmique. Le septième pas du Buddha résume déja ce symbolisme, 5i 
proche de celui que matérialisait la ziqqurrat, et qui a dû s'établir d'autant 
plus aisément dans le bouddhisme indien qu'il re produisait en somme, avec 
un autre nombre, le rite des Trois Pas de Visnu: comme les Pas du Buddha. 
ceux-ci sont en eflet exécutés rituellement sur le sol, à plat. par le prétre. 
mais ils se projettent allégoriquement sur la verticale, et le troisième d'entre 
eux est «le séjour de l'immortalité », comme le Septieme pas du Buddha, 
où nous voyons la préfiguration de la Terre pure amidiste. 

Tout était ainsi disposé, autour du Bouddhisme comme en lui, de manière 
à l'aider à développer le « pas » supréme en un séjour des élus. Au faite du 
monde, l'aîné du monde. Au faite du monde, les dieux. La première formule 
est textuellement donnée par le sutta. La seconde, qu'appuie l'analogie 
mésopotamienne, est la regle du bráhmanisme ancien. Le bouddhisme devait 
introduire dans cette conception préexistante un changement considérable : 
pour lui, les dieux sont des créatures prises dans le cycle des renaissances et 
des morts, donc tous promis à la mort ; mais, malgré tout, entre les êtres 
divers qui s'étagent de par le monde, ceux qui avoisinent le sommet se trouvent 
toujours plongés, selon des conceptions spatio-temporelles dont nous avons. 


(1) Bunsour, p. 205 ; KERN, p. 320-321. 
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vu la nature, dans le rayonnement auquel la tradition précédente avait attaché 
l'immortalité ; ces étres-là étaient d'avance tout proches du dernier pas du 
Buddha. Dès qu'une croyance à [a survie de celui-ci se manifesterait, ils 
étaient préls à y participer. | 

C'est par un jeu de concepts analogues que le brähmanisme cyclique s'est 

organisé à partir du védisme et dans les deux cas ce serait aller contre tout 
sens que de nier une influence profondequoi qu'indirecte des cosmologies 
occidentales. 

Survie du Buddha, assemblée bienheureuse attendant le nirväna hors du 
temps autour de lut-- ces deux croyances dérivent ainsi en droite ligne du fonds 
ancien ; et elles ne s'expliquent l'une et l'autre dans leur détail qu'en fonction 
de la théorie du point suprême du monde. Loin de nous la prétention de nier 
que des considérations purement morales et religieuses aient été essentielles, 
dans le processus de la divinisation de Cakyamuni : mais elles se sont cepen- 
dant associées à la notion cosmologique, en sont inséparables et en découlent 
peut-être. C'est en cette notion que nous les saisissons ici : c'est à des spéci- 
fications cosmologiques qu'est due, en fin de compte, le foisonnement en 
paradis de l'immortalité du Buddha. 

Mais avant cette multiplication des paradis, l'évolution dont nous avons 
retracé les débuts devait logiquement conduire, par le mélange des deux 
formules : le Buddha à l'axe du monde. et les dieux (maintenant : les élus) à 
l'axe du monde, à la représentation d'un séjour bienheureux sis au centre, au 
haut et à l'axe de toutes choses : au Nord cosmique. Or, si le septième pas de 
Сакуатипі culmine bien vers cet « orient céleste », nous savons que c'est aussi 
le cas du Paradis de Maitreya, à telle enseigne que les Chinois l'ont confondu 
avec l'enceinte Tseu-wei de leur Seigneur du haut du Monde, le Chang-ti 
[supra, p. 720]. Lié au sommet du monde par soa origine méme (si notre thèse 
est exacte) le premier paradis authentique du boauddhisme devait donc étre 
imaginé à l'axe et au Nord du monde : la croyance à Maitreya. croyance 
intermédiaire entre le plus ancien bouddhisme et celui des Terres pures, en 
logeant son ciel Tusita sur l'axe cosmique, fournit, oa le voit. la vérification 
historique de nos inférences. 

Mais dans ce cas, pourra-t-on objecter, ce paradis n'a-t-il pas fait double 
emploi avec celui de Gäkyamuni, sur son Grdhraküta céleste, lui aussi au 
sommet des choses, nivelées sous lui ? Ce serait poser la question des relations 
instituées par le Mahäyäna entre Cákyamuni et son successeur. Mais le 
problème à vrai dire ne se pose plus: nous avons montré que ces rapports 
tendent vers une identification symbolique des sauveurs passés et futurs 
dans le sein de l'être toujours semblable à lui-même, autrement dit dans 
la personne du Buddha Cakravartin, prototype des Maitres terrestres. La 
statue de (akvamuni, sous ses parures royales, évoque aussi bien Maitreya, 
sinon plus, en sa gloire du ciel Tusita, que le moine dont Ananda et les 
autres recurent l'enseignement. Du Buddha du Lotus, enseignant au haut 
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du monde, au Maitreya du Tusita, la transition est donc insensible. Beaucoup 
d'additions dogmatiques et cosmologiques compléteront ce premier processus 
et parfois le voileront à demi : mais il restera hien plus longtemps qu'on n'a 
coutume de le croire l'axe méme de la spéculation bouddhique et c'est ce 
qu'un prochain paragraphe nous parait devoir mettre hors de doute. 

Reste à expliquer la multiplication des Terres pures. Si le paradis de 
Càakvamuni ou celui de Maitreya sont bien réellement un étage supérieur de 
la montagne cosmique, Jusqu'où n'atteint pas la destruction périodique des 
êtres el des choses, et au-dessous duquel celles-ci et ceux-là sont comme 
nivelés, ет si Ces notions ne se comprennent justement que par la doctrine 
de l'étagement cosmique, comment se fait-il que dans un état plus avance 
de la croyance nous trouvions d'innombrables Terres pures rangées em 
cercle, dans linfini des cieux, autour de notre monde? L'axe de celui-ci 
a-t-il perdu son importance ? Peut-étre faut-il faire sa part à une multiplica- 
tion pure et simple des univers: comme Cakyamuni, d'après le Lotus, régne 
sur le Grdhraküta céleste, au-dessus du monde Saha. de méme de nombreux 
Buddha se réparuraient les mondes à la pointe desquels ils brilleraient quasi 
éternellement. Y-a-t-il dans tout cela un système bien rigoureux èt ce foison- 
nément mythologique ne s'est-il pas spontenément produit? Un examen plus 
serré des textes prouve cependant qu'une telle interprétation n'est pas suffi— 
sante. La description des Terres pures nous les montre en effet « planes », 
c'est-à-dire transportées au delà des niveaux inférieurs de l'existence. Mais 
alors que pour l'assemblée transcendante de Gakyamuni, ce nivellement est 
en relation avec le monde Saha, oü se tenait primitivement l'assemblée ter- 
restre, aucune mention d'étages matériels n'est fane à l'ordinaire quand il 
s'agit du monde d'un Tathägata transcendänt. ll n'y a pas d'hommes, d'ani- 
maux, de damnés, ni mème les dieux habitant lë Meru dans leurs Sukhâvati 
et il n'v а pas apparence qu'il y en ait jamais eu. Les « hommes » qui les 
habitent sont exactement des dieux {') etles animaux merveilleux qu'on y 
rencontre sont des créations magiques (*). C'est le haut d'un monde, mais ce 
n'en est que le haut. 

Le sütra de Vimalakirti fournit de son côté une indication intéressante. 
Son douzième chapitre est consacré à la Terre pure d'Aksobhya, Abhirati, 
Vimalaktrti lui-même vient de cet univers ; mais lorsque Çäriputra lui demande 
son origine, il lui répond, dans la pleine gloire de sa fatigante sophistique, 
« qu'il n'y a ni allée ni venue, ni arrivée ni départ» et que de toutes choses 
l'apparence n'est que fantòme. Il consent cependant à faire apparaitre Abhiratr 
aux yeux émerveillés de l'assemblée qui se tient, autour de Gakyamuni, 
dans le monde Saha. «Il transporta, par son pouvoir magique, le monde 
Abhirati dans celui-ci. Parmi les bodhisattva, les dicux et les hommes de ce 


(1} SBE., XLIX, i1. p. 40, 42, 62. 
(3) Ibid.. p- Ór, 96 sq. 
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monde-là, ceux qui étaient doués de savoirs iranscendants s'écrierent tous 
à la fois ' O Maltre! Nous sommes emportés ! ' Le Buddha Aksobhya répliqua 
` Ce n'est pas moi qui produis ceci ; c'est le pouvoir magique de Vimalakïírti ". 
Les autres êtres, Ceux qui n'avaient pas de savoirs magiques, n'en surent 
tien, et ne s'aperçurent pas qu'ils étaient emportés. Bien que ce monde 
Abhirati eùt été transporté en ce monde-ci, rien n'en fut ôté et rien n'y lut 
ajouté ; et dé méme en ce monde-ci, ce transport ne produisit aucune aug- 
тепапоп ou compression. Tout resta comme avant.» L'assemblée de 
Gaäkyamuni n'en aperçut pas moins devant elle la Terre merveilleuse (!). 

C'est donner à entendre aussi clairement qu'il se peut, en ces textes «à 
uroirs », que la juxtaposition est tout idéale. Un monde se superpose à un 
autre, pour la vue transcendante, sans que le vulgaire en ait la moindre sensa- 
tion. Et voilà encore une donnée dont nous n'aurons pas lieu d'ètre surpris; 
nous n'aurons méme pas à l'attribuer aux excès d'une spéculation tardive : 
elle figure déjà dans le Lotus de la Bonne Loi, où nous avons naguère 
démontré qu'elle était le principe fondamental de la rédaction, La bible du 
Mahâyâna, comme on dit quelquefois, contient en effet, symboliquement, 
l'ancienne loi et la nouvelle : ce n'est pas simplement un Nouveau Testament. 
Nous avons établi que ce sütra illustre fait déjà sienne la théorie des 
enseignements superposés. L'analyse y reconnait deux sütra distinets. Le 
premier est préché à l'assemblée terrestre de Çäkyamuni, le second l'est 
dans le ciel, à un moment où tous les auditeurs qui y sont transportés ont 
recu la prédiction qu'ils seront un Jour des Buddha. Quant aux tenant du 
Petit Véhicule, ils se sont levés, ils ont salué le Maître et ils se sont retirés. 
C'est ensuite seulement qu'au milieu d'innombrables Tathägata rassemblés 
autour de lui, Cakyamuni délivre le sûtra véritable, qui est précisément 
constitué par le chapitre sur la Durée de la Vie du Tathà gata. 

À première vue, cette analyse restituerait deux prêches successifs: mais en 
regardant mieux, on s'aperçoit que l'allégorie a une portée bien plus profonde. 
C'est en effet des milliers de myriades de millions d'années et même de kalpa 
que dure [а scène de la prédication céleste, logée au-dessus du cercle magi- 
que oü la puissance du Buddha a transporté ses auditeurs. Et pourtant, le 
sūtra (int, Tathâsata et Bodhisattva se dispersent, la vie reprend son cours, 
Gákyamuni et ses disciples, celui de leurs occupations, comme si de rien 
n'était. La fantasmagorie décrite dans le texte et souvent illustrée à Touen- 
houang s'est insérée magiquement en un point de l'espace et en un point du 
temps qui n'en ont nullement paru changés. L'instant d'avant, Câkvamuni était 
sur terre ; l'instant d'après, il y est de nouveau: aucun intervalle n'a été per- 
ceptihle aux profanes. Cependant la révélation du Lotus v a trouvé place. Nous 
avons longuement insisté sur le caractere apologétique de cette donnée. Le 
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Mahäyäna accepte en effet la biographie de СаКуатши et le catalogue des 
textes conservés par les écoles du Petit Véhicule : il ne peut fonder son canon 
sur le rejet du précédent. L'artifice que nous venons d'examiner est une 
réponse aux doutes élevés par les écoles adverses relativement à l'authenticité 
de ses écritures (!). On a introduit, si l'on nous passe le terme, des rallonges 
mystiques dans le cours des journées du Maitre. La scène glorieuse du Lotus 
contient ainsi par avance tous les éléments merveilleux dont s'entourera, 
dans le Vimalakirtinirdega sütra, la révélation de la Terre pure Abhirati : 
le commun des hommes et des dieux ne s'est aperçu de rien. 

Tout se résume en cette conclusion simple: les superpositions mythiques 
se réalisent hors du temps. L'inextricable confusion et l'enfantine invraisem- 
blance que l'on prête au bouddhisme « flamboyant » s’ordonnent en un ensem- 
ble cohérent et assez Visoureusement conçu, aussitôt qu'on réintroduit en ces 
traditions le facteur temporel qui a présidé à leur invention. 

Le titre même du chapitre où nous plaçons l'essentiel du Lotus de la 
Bonne Loi est riche en signification : il est la révélation de la durée véritable 
de Ja vie de Cäkyamuni et il s'attache tout entier à montrer comment dans la 
personnalité de ce Buddha sont inclus tous ses prédécesseurs. à commencer 
par Dipaükara (5). S'il a paru entrer dans le nirvána en la personne de 
chacun de ceux-ci, c'est pour òter aux créatures la dangereuse sécurité 
où elles se complairaient, s'il y avait toujours un. Buddha en ce monde. 
Le nirvána des docteurs les aiguillonne, leur fait sentir l'immensité de leur 
détresse et les incite à ne rien épargner pour s’en sortir. l| est bien un 
пігуйпа réel du Tathâgata: mais il est reporté à l'infini des temps el sans 
doute toute la création v entrera-t-elle avec lui (?), Mais cela méme, c'est 
peut-être une ultime illusion. C'est qu'en effet en Cakvamuni. itransfiguré 
comme on sait, le passé, le présent et l'avenir, ou, c'est le terme technique, 
les Trois Mondes [chin, — fit, ce qu'on pourrait traduire les Trois Générations, 
ou les Trois temps], sont réunis. « Le Tathägata voit la réunion des trois 
mondes telle qu'elle est: ce monde, [à ses yeux] n'est pas engendré, ét il 
ne meurt pas: il ne disparait pas et il ne nalt pas; il ne roule pas dans le 
cercle de la transmigration, et il n'entre pas dans l'anéantissement complet; 
i| n'a pas été et il n'est pas n'ayant pas été ; il n'est pas existant, et il n'est 
pas non existant; i| n'est pas ainsi et il n'est pas autrement; i| n'est pas 
faussement et il n'est pas réellement; il n'est pas autrement et il n'est pas 
ainsi; c'est de cette manière que le Tathagata voit la réunion des trois 
mondes: en un mot, il ne la voit pas comme la voient les hommes ordinai- 
res et les ignorants. » (!) Voilà bien déjà la doctrine «que devait. énoncer 


(1) BP., p. 182 3q. 

(*) Bunxour, p. 192 sq.; KiRX, p. 300. 
(7) BP., p. 188 sq. 

(^) Вивкоит. р. roi: Kenn, p 302. 
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Vimalakirti, avant de faire apparaitre le monde Abhirat au milieu du monde 
Saha: rien ne vient, rien ne va, rien ne nali de rien, rien ne passe de 
nulle part à aucune autre. La révélation de l'Assemblée transcendante, dans 
le Lotus, celle de la Terre pure dans l'autre sütra, constituent la matérialisa- 
tion d'une méme pensée el sont une méme image. 

La cohésion de ces différents états du bouddhisme sera plus apparente 
encore et embrassera méme le Petit Véhicule, si l'on veut bien observer 
que nos sūtra reviennent à commenter mythiquement l'expression classique 
naivüsaflnanasanna: «ni connotations ni absence de connotations », qui est 
le nom appliqué au sommet du monde dans les textes pâli. Ainsi, à tous 
égards, le Grdhraküta du Lotus et les Terres pures sont-ils restés l'équiva- 
lent constant, pour mythique qu'il soit, du bhavagra de la philosophie. 

M. STCHERBATSEY a relevé, en pure dogmatique, le ròle considérable joué 
par la théorie des Trois temps concentrés dans l'instantanèné (Ksana), 1| a 
montré som développement paralléle dans le Yoga, pour lequel «l'univers 
tout entier est enfermé dans un seul moment, puisque toutes les unités de 
changement concevables tiennent dans chaque instant particulier » (5); il y a 
reconnu le fond de la doctrine bouddhique savante de l'impermanence, 
en même temps qu'il caractérisait finement la différence que constitue dans 
un cas la référence à un sujet (dharmin) et dans l'autre, ce que le savant 
professeur de Léningrad considère comme un relativisme intégral. Eclairées 
maintenant d'un côté par les textes pali relatifs au Septième pas du Buddha 
« Premier ne du monde », d'un autre cdté par la doctrine des Terres pures, 
la scene du Grdhraküta et la dogmatique du Lotus nous permettent d'entrevoir 
que c'est toute la mythologie du Maháyana, avec l'iconographie apparentée 
qui constitue l'illustration de cette théorie des Trois temps. 

I] est bien évident que la réunion des Temps et des Espaces en un point ou 
en un Etre unique impose la croyance à l'irréalité foncière des incompatibilités 
d'espace et de temps qui restent jusque-là, pour une pensée moins éclairée, 
l'armature de la réalité en son illusoire extension. D'où le fait que les divi- 
nités mahäyänistes, Buddha et bodhisattva, entrent toutes dans un système 
spatio-temporel cohérent et à prétention universelle, ce que l'étude de leurs 
répartitions orientées fait si clairement apercevoir. Ce système les explique, 
i| les contient; et lui-même, quand on le pousse en sa dernière nature, se 
retire de toute extension, se rétracte jusqu'à n'être plus saisissable ; enfin, 
au moment où Гоп пе lui peut plus assigner aucune place, méme à |a pointe 
du monde, il se retrouve identifié à la totalité de ce monde apparent. C'est 
qu'il a absorbé en lui. par réduction, tous les temps et tous les espaces; dans 
la terminologie technique, on pant dire que le Mahäyäna exprime l'aboutisse- 
ment de ces réflexions par son ultime formule : le nirväna est le samsära. 


(t! Vvisa. Bhasya, i+ 5. 2, ef. Th. SrcugmmaTskY, The Centrel concepliom oj 
Huddhism and the. meaning af Ihe word Dharma. London, 1923, p. 43 $9. 


Spéculations en apparence fantastiques et qui ont dérouté longtemps nos 
études. La théorie cosmologique, dont elles ne se sont jamais écartées (ce ne 
serait pas la moins bonne définition du bouddhisme que de l'appeler une 
cosmologie morale), peut heureusement fournir un lil conducteur: et c'est 
l'archéologie qui le met dans nos mains. L'histoire longue et confuse de ces 
idées resterait lettre close, si l'on s'en tenait à l'hypothèse d’une accumulation 
purement fortuite de croyances venues de tous les vents et combinées tant 
bien que mal dans le bouddhisme. Il est exact que cette religion multiple et 
ondoyante enferme des données de toutes provenances: nos prochaines 
parties s'essaieront à en esquisser le départ. Mais un ordre directeur n'a 
cessé d'étre fourni par la théorie évolutive du cosmos, que nous nous som- 
mes aitachés, depuis le début de ce travail, à remettre au jour. La. déduction 
des orients à partir d'un point d'en haut, et leur résorption en lui à la fin du 
monde, l'organisation de ce monde au-dessous de ce point dans un espace 
dont les parties sont datées en succession, voilà, autant que nous puissions en 
juger, le schéme constant de la pensée indienne: emprunté par l'Inde, ou 
possédé par elle comme ['héritage d'une culture analogue à celle de la 
Mésopotamie, ou les deux ensemble, l'emprunt renforçant l'héritage, il est 
en tout cds certain que ce systeme existait tout formé dans l'Asie antérieure 
bien ayant qu'il ne se fit sentir dans le brähmanisme et le bouddhisme. 

Cosmologie morale, disions-nous: ce n'est d'ailleurs pas subordonner 
sans réciprocité le second terme au premier, et en se plaçant au paint de vue 
inverse, non maias fécond, on pourrait tout aussi bien écrire morale cosmologi- 
que. Seulement, jusqu'à présent, oa l'a suffisamment écrit: c'est par exemple 
à cette morale que l'on a attribué les développements cosmologiques attenanis 
au système de la transmigration. De fait, le bouddhisme tout entier s'explique- 
rait de la sorte, mais cependant au prix d'une grande confusion, lorsque l'on 
aborderait, selon les mêmes principes. la mythologie du Grand Véhicule, ll 
faudrait alors attribuer la surabondance de celle-ci à la confusion et à la 
complication naturelles de la pensée indienne. Mais се ne serait peut-être 
que faute d'avoir su rendre à temps la prééminence à l'élément cosmologique 
dans ces matières, où il nous parait l'emporter nettement sur l'autre facteur 
de la combinaison, à savoir l'élément moral. Divers auteurs ayant beaucoup 
demandé à celui-ci, il s'imposait. à titre complémentaire, d'aborder non moins 
attentivement l'autre aspect de la doctrine, mais c'est semble-t-il ce qu'on a 
oublié d'entreprendre. Somme toute, on a érigé en théorie du bouddhisme La 
méthode suivie, qui était partiale et partielle. 

La méthode inverse aurait d'ailleurs, elle aussi, ses limites, et il est bien 
certain, par exemple, que la cosmologie babylonienne ne rendra pas directement 
compte de la transmigration bouddhique; la preuve en est, sans remonter plus 
haut, que l'Iran paraît avoir largement imité la première sans en déduire rien 
qui rappelle la seconde. Cependant, et en dépit de ces réserves nécessaires, 
le développement du bouddhisme reste, еп un certain sens, comme le dédouble- 
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ment religieux ou la transposition morale d'une spéculation cosmologique, 
progressivement réfléchie par les monuments, et dont nous ne pouvons plus 
méconnaltre les affinités occidentales. Dirons-nous cependant que le boud- 
dhisme n'a été qu'une longue méditation sur la Porte des Dieux et la ziqqurrat? 
Encore faudrait-il qu'il les eüt connues! Ce qui a dà se produire, c'est une 
transmission diffuse d'un système du monde. système très caractéristique, 
trés bien lié en son processus spatio-temporel, qui a pu s'appuver dans l'Inde 
sur des correspondances áryennes ou pré-àryennes, mais qui, en tout cas, 
était assez cohérent pour se trouver contenu tout entier dans ses parties : 
il était fatal, quoiqu'elle en ait d'abord connu (et par quelque voie que ce 
soit), que la réflexion bouddhique finit par le reconstituer, dans le détail de 
son ascension magique et libératoire, mais naturellement avec d'autres 
connotations religieuses et d'autres noms. 

Dans ce commun schéme, le Maháyána a évidemment introduit plus de noms 
propres que le bouddhisme hlnayániste, et la multiplication des images, qui 
en a été la conséquence, a pu l'aifermir davantage dans le développement de 
ses vues. Mais les fondements de ses théories de la pointe du monde se 
retrouvent philosophiquement identiques dans les tutta pāli. Diverses troupes 
d'acteurs, mais un mème théâtre, telle est l'unité du bouddhisme. Ne faisons 
donc pas d'une cosmologie tout le bouddhisme, mais sachons intérpréter à sa 
lumière les enrichissements de doctrine qu'elle a suscités ou orientés. 


* 
* * 


Le motif partout présent, et que nous avons appris à bien connaitre, c'est 
l'émission du monde par sa pointe: une pyramide en est la réalisation liné- 
aire — et c'est ce qui domine l'archéologie des temples «en terrasses» ou 
du gikhara, — tout comme le groupe des cinq Jina équivaut à sa réalisation 
mythique. Le Barabudur combine les deux. Ceci nous ramène à l'apparition 
miraculeuse dans le monde Saha, du monde d'Aksobhya évadé du témps. 
Evadé du temps: c'est une comparaison avec le Lotus de la Bonne Loi, et 
mème, à l'arrière-plan, avec les sutta päli qui nous l'a fait comprendre: car 
Gäkyamuni ne saurait passer, dans le Majjhima niküva, pour être né au 
début de la période cosmique. et ce n'est que mystiquement qu'il peut se 
proclamer, parvenu au haut du monde, l'aîné des créatures. L'exégèse tradi- 
tionnelle répondra que ceite assertion est relative à «on acquisition de la 
Bodhi. Mais uae réflexion plus poussée convainc que la Bodhi elle-même. 
ou du moins l'état de Buddha conquis à la cime de l'existence, ai septième 
pas du Purusa, est justement un retour à l'origine des tem ps, une évasion du 
temps: d'où l'affabulation du sufta pāli, et d'où plus tard les panthéons 
maháyánistes, monnaie du Buddha. 

Examinons en effet les textes amidistes à la clarté de nos précédentes 


conclusions. Nous rappellerons d'abord que si c'est un enseignement concer- 
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папі l'«àge illimité du Buddha » que Cákyamuni délivre au. milieu de son 
Paradis du Lotus, le Buddha le plus caractéristique du système des Terres 
pures, Amitäbha, a justement pour second nom Amitäyus, « Age sans limite». 
Nous ferons observer aussi que le Lotus ne s'est pas contenté de proclamer 
d'une manière théorique que Çäkyamuni, au Grdhraküta céleste, règne sur 
une vraie Terre pure, au-dessus d'un sol magiquement nivelé. C'est au mo- 
ment méme ou l'assemblée des Tathàgata des dix points de l'espace se réunit, 
et où la prédication se prépare, que ses compilateurs ont pris soin de nous 
décrire avec un grand luxe de détails un miracle où se développe toute la 
peinture d'une Sukhávaii: « En ce moment, la totalité de cet univers [Sahaj 
fut embellie d'arbres de diamant, elle apparut faite de lapis-lazuli [vaidūrya- 
mayi, Bumwour n'a pas saisi là le thème du nivellement et a traduit à tort: 
reposant sur un fond de lapis-lazuli|, etc. . . couverte d'enceintes tracées en 
forme de damier, avec des cordes d'or, ... sans mont Meru. sans Cakravada 
ni Mahäcakraväda, étc., sans grands océans, sans rivières et sans grands 
leuves, sans corps de Deva, d'hommes et d'Asura, sans Enfer, sans matrices 
d'animaux, sans monde de Yama. C'est qu'en ce moment tous les êtres qui 
étaient entrés dans cet univers par les six voies de l'existence avaient été 
transportés dans d'autres univers, à l'exception de ceux qui sé trouvaient 
réunis dans cette assemblée » (!). Nous n'avons plus à nous étonner que l'his- 
toire, et en particulier les Vies du Buddha lues par le Petit Véhicule n'aient 
pas enregistré ce cataclysme: comme lors du miracle de Vimalakirti, per- 
sonne n'a rien senti, et c'est justement ce que signifie Le thème magique de 
l'aplanissement, laissé si longtemps inaperçu dans les textes et indéchiffré au 
Barabudur. — Hors de l'espace et hors du temps: tels ont été les premiers 
mandala du Mahäyäna, préludant aux Terres pures. Du même coup, nous voici 
en état de résoudre la difficulté proposée à Ananda par le Buddha lui-même, 
dans le Mahàsukhávativyüha: s'il n'y a pas de Meru chez Amitäbha et si 
d'autre part les étages supérieurs de notre monde, au-dessus du Meru, sont 
difficiles à localiser — parce qu'immatériels — n'est-ce pas que le monde 
matériel et le monde immatériel sont complémentaires? [l existe un plan de 
clivage; dans ce passage, on semble le placer au-dessus du Merui?). Vers la бл 
du texte on paraltra le reporter jusqu'au ciel des Akanistha (!). Quoi qu'il en 
soit, le fond de la doctrine paraît ètre que la «cime du monde» constituée 
par une Terre pure peut venir spirituellement surplomber notre propre terre. 

Dans l'Amitayur dhyána sütra, quand Vaidehl demande à Cakvamuni de 
lui montrer le Paradis d'Amitübha, elle s'attire cette réponse: « [#nores-tu, à 





(*) Bunsous, p. 148; Kenw, p. 232-343, éd. Kenn—Nunno, Hibliolheca Buddhica, X. 
р. 244. 

(=) SBE., XLIX, m, p. 36-37. 

(3) Jbid., p. 61. 
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Vaidehi, que le Buddha Amitàyus n'est guére éloigné d'ici?» (*) C'est 
évidemment que le Buddha transcendant est présent en G'akyamum, par une 
superposition mystique analogue à celle que nous avons retrouvée dans le 
Lotus: point sur lequel nous avons fourni plus haut quelques arguments (*). 
Par la puissance magique du fidèle, par la puissance de ses œuvres, ou 
encore par celle du Buddha lui-mème, la Terre pure vient au-dessus de ce 
monde. Dans le Vimalakirtinirdeça sûtra le recouvrementsymbolique est plus 
complet encore, puisqu'il semble qu'outre la cime du monde, ce soit aussi 
un double des étages inlérieurs de celui-ci qui vient interférer avec notre 
propre terre, lorsque l'invisible Terre Abhirati arrive pour s'appliquer à notre 
insu sur le monde Saha, aperçue par la seule Assemblée de la Loi. Mais la 
formule du Lotus ou celle du Mahasukhavativvüha sont plus fréquemment 
attestées : elles reviennent à placer au-dessus d'un Buddha humain (nirmá- 
naküva) un corps glorieux (sambhogakäyva), soit celui de Caäkyamuni, soit 
celui d'Amitäbha, et autour de ce corps glorisux, un a haut de monde» sous 
lequel se range le nòire, ou, pour mieux dire, sous lequel prend place tempo- 
rairement l'ensemble des ċtages inférieurs où la transmigration nous enchaîne. 


8 9 


"UPERPOSITIONS DE BUDDIA. 


Dans la théorie des Terres pures que nous venons d'esquisser, ces cons- 
tantes ambiguités, de Cákyamuni à Maitreya, de. Cákyamuni à Amitäbha, à 
Aksobhya. etc., constituent un point délicat. Elles composent un système que 
nous avionstenté de définir en 1928, à propos de l'image de Cäkyamuni adorée 
à Bodh-gayä et des représentations de ce Buddha à Touen-houang. Ontologi- 
quement, disions-nous, chaque Buddha, en tant qu'il s'égale au Dharmakäya, 
s'identifie aussi bien aux Tathagata actuels de l'espace infini qu'aux Buddha du 
passe et de l'avenir; dialectiquement, la connaissance que nous avons de ces 
Tathágata mythiques dérive de l'enseignement du Maitre historique, au méme 
titre que ce que nous savons de la venue future de Maitreya. Nous proposions 
donc de restituer, sur le modèle de l'identification symbolique de Maitreya 
avec Gäkyamuni dans le Buddha paré de Bodh-gayä, un culte s'adressant aux 
Tathägata abstraits à travers la personne ou la statue du Buddha historique (7). 
C'est de ce côté que nous allons rencontrer l'explication des plus difficiles 
problèmes que pose l'histoire des Paradis bouddhiques. Nous pouvons tout 
d'abord compléter aujourd'hui notre formule; chaque élément de l'espace 


(4) Ibid., p. 167. 
(3) Supra, p. g15 sq. 
| J) BP., p. 172. 
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étant affecté d'une notation de temps et vice versa, l'identification de Сакуа- 
muni aux Buddha des trois temps — Passé, Présent, Futur — comporte son 
identification avec ceux des espaces. Le système des Jina est la plus Irappante 
illustration de ces systèmes spatio-temporels, puisque, héritier d'un des plus 
vieux dispositifs eultuels de l'Inde, il incorpore les temps aux espaces endistri- 
buant corrélativement les uns et les autres entre ses cinq Régents cycliques. 

Ainsi le Buddha central reste équivalent à tous ceux qui se déplaient autour 
de lui dans les dix régions: la pointe du monde oü régnait Gàkyamuni 
ou Maitreya s'est divisée en un cercle de répliques idéales ; mais celles-ci 
en restent la monnaie. Les Terres pures sont autant de cimes ou de passages 
successifs de la montagne cosmique : leur multiplication reproduit au sein du 
bouddhisme un schéma rayonnant dont nous avons cru saisir lé sens primitif 
en étudiant les architectures anciennes de l'Asie. Le Mont central ne fait le 
tour des différents orients que pour symboliser une procession dans le temps. 
Et c'est pour cela par exemple que notre univers doit successivement passer 
sous le commandement des cinq Tathägata. Des changements profonds sont 
intervenus dans l'expression et dans le contenu du système: son mécanisme 
demeure identique. La zigqurrat centrale se multipliait jadis en ses répliques 
périphériques. le long du crénelage ; l'axe cosmique de Särnäth se divisait en 
quatre petits poteaux couchés vers les quatre orients, avec leurs rosaces, 
miniatures de la pièce fainère ; le monument central, stüpa ou temple, s'en- 
tourait [ui aussi d'édicules qui le répétaient: et tout cela n'était que l'image 
du eyele cosmique, de la Grande Année. De méme maintenant, des Buddha 
mythiques marquent périphériquement les Temps et les Espaces du Monde, 
et ce faisant se fondent et se réunissent idéalement en un élément central où 
ils sont contenus, comme l'unité arithmétique de l'ordre inférieur est contenue, 
élevée à une certaine puissance, dans l'unité de l'ordre supérieur : telle est 
toujours en derniere analyse la forme de ces pensées (!). La multiplication 
des Paradis rentre bien ainsi dans le cercle des faits archéologiques et mytho- 
logiques dominés par le symbolisme que l'examen du pilier de Särnâth nous 
a permis d'élucider. 

Naturellement, cela posé, tout n'est pas dit: mais les particularités s'ordon- 
neront désormais et se comprendront mieux. Nous n'insistérons pas sur la 
notion d'un Ádi-buddha — que c'ait été Vairocana ou Amitübha, — conçu 
comme le Tathagata supréme, d'où sortirait le reste du système : l'étude de 
ces représentations ne ferait pas difficulté, car elles suivent fort exactement 
le schème « démultiplicatif » que nous avons exposé. Ce qui est plus ardu, c'est 
d'expliquer la relation de la partie au tout qui. dès les débuts du Mabäyäna, a 
été établie entre les divers Tathägatn abstraits et le corps glorieux assumé, еп 
leur centre, par le Buddha historique. C'est là, à bien y regarder, le fond du 
problème que pose l'histoire de la bouddhologie mahaväniste. 


( Cf. BEFEO., XKXII, m. 542, tt. L. 


Le Lofus de la Bonne Loi enseigne de façon explicite que Cakyamuni, en 
sa nature transcendante, a combiné les Buddha de toutes les époques (!): temps 
etl espaces se conjuguant, c'est une expansion totale qui épuise la durée. 
Une inscription chinoise de Long-men fournit en effet ce commentaire : 
« Quand la doctrine de la Loi fut pour la première fois mise en honneur, c'est 
alors que les dix régions se rassemblèrent en une seule: quand Gàkva eut 
révéle sa réalité, c'est alors que tous les étres doués de vie lui firent retour 
et se soumirent à Jui » (3). Un autre document épigraphique, de méme prove- 
nance ajoute, à propos des vœux successivement formulės par une personne 
pieuse de faire 1000 Buddha, puis une seule statue d'Amitâbha à la place de 
ces 1000: « les livres saints disent en effet: une seule personne de buddha 
devient plusieurs, plusieurs personnes deviennent une seule » (?), C'est ici un 
Buddha transcendant et non plus le Buddha historique, qui est le centre du 
rayonnement magique ; et cela même répond au plus ancien symbolisme : c'est 
en effet le propre du systeme, que chacun des passages périphériques soit à 
tour de rôle «central». L'ordre de succession des Jina aussi bien que les 
principes de la composition architecturale nous ont rendu claire cette con- 
ception. Le déplacement d'iniérét est toutefois notable. Nous en avions déjà 
vu un exemple dans le changement de nom subi au Japon par l'Amida dit de 
Yamagoshi, précédemment identiliable avec Cákvamuni. Le Buddha historique, 
ou plutôt son Corps glorieux, après avoir atteint le faite du monde, a foisonné. 
Il a multiplié sa personne à tous les paints du compas: processus de division 
maintes fois mis en lumière par nous en d'autres matières. Ici, on aboutirait 
aux versions les plus élaborées du Grand Miracle de Crávasti. 

Par là-dessus, des spécifications mythiques sont intervenues, réductibles 
souvent à des persounifications d'épithètes. Mais selon la «loi de position », 
que la bouddhologie emprunte indirectement à [а spéculation arithmétique, 
l'unité centrale est restée la somme de ses répliques à échelle réduite. Le 
Buddha práchant s'égale pour un temps aux Tathágata des dix régions de 
l'espace. [nversement, on dira qu'à eux tous ils le composent. Le système des 
Terres transcendantes est commandé par cette idée. 

ll est important d'observer qu'elle ne se réduit pas à un& commune identi- 
fication des Buddha avec le Corps de la Loi ( dharmaküya) : cette identilica- 
tion reste fondamentale, mais, en son abstraction, ne suffi pas à expliquer le 
double processus mythologique et iconographique qus: nnus ейі р. 
Corps de la Loi, on ne saurait dire zrand chose, sinon qu'il dépasse incommen- 
surablement toute expression (4). 


—————ÁÁ— ——— 


|!) Cette doctrine sera étudiée plus complétement dans notre VI ран; 


(<) Сна+аннЕв, Мз Arch, П, р- 595: СГ. Hobágirin, p. 1765, 4.y. Braum. 
(9) Miss, Arch., 11. p. 398 


(*) BP., p, t9, 237 14. 
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Comme le dit la version chinoise, due à Fa-urex 3& H (ou Fa-t'ien È R, 
DüARMADEVA), de l'Eloze des Trois Corps: sil reste immobile et calme et n'a 
pas de degrés divers... uniforme et sans marque distinctive, i| est comme le 
vide » (!). En fait, c'est le déploiement des Corps glorieux (sambhogakaya) 
qui peut seul donner extérieurement une communication approchée du Corps 
total, « qu'on ne peut connaltre que chacun dans soi-méme » (*). 

L'ensemble des Corps de Buddha svmboliquement multipliés dans toutes les 
parties de l'univers tend, à la limite, vers une omniprésence : cet ensemble, 
cet arrangement (vvüha) est ainsi l'à peu près sensible de l'idée em soi 
irréprésentable du Dharmakáya, De là provient que les Corps de gloire n'ac- 
quierent leur pleine valeur que par la composition de chacun avec tous les 
autres : C'est par le système qu'ils valent. Le Corps glorieux d'un Buddha est 
inséparable de celui des autres Buddha. L' « éloge » de ce Corps par FA-HIEN 
le montre « concentré dans son lieu comme Ie soleil » et illuminant tout; celui 
de Yux-caoû déclare à son SS que « De tous les Buddha le corps n'a point 
d'obstacle 1 fib Sr JE HE s (0). Qu'il s'agisse bien. d'une sorte de corps 
collectif et omniprésent, l'éloge du tróne de ce Sambhogaküya tendrait à le 
confirmer, où on lit: «comme un joyau, il s'est introduit daus le nombre 
[infini] des grains de poussière et de sable — doué de longue vie, il pénètre 
de toutes parts le grand vide» (*) : l'un portant l'autre, on ne peut guère 
douter qu'en méme temps que du tróne il ne soit ici question d'un Corps 
glorieux, unique et concentré en son lieu, mais aussi pénétrant ou éclairant 
tout sans obstacle, commun par conséquent à tous les Buddha en qui il se 
manifeste et se répandant uniformément à travers les âges et les espaces 
— pour tout dire, c'est le Buddha méme que nous avons trouvé au centre du 
Lotus de la Bonne Loi. 

Comment le système se passe-t-il de Cäkyamum, à un autre stade logique 
de son développement? Il a suffi, pour conserver intégralement le schéma de la 
révélation, de faire passer de Cakyamuni à Amitübha le privilége d'en occu- 
per idéalement le centre. Arrivés au point où nous en sommes, une simple 
lecture des textes amidistes nous le montrera. Voici ce que Gäkvamuni en- 
seigne à Ánanda dans l'Amitäyur dhväna sütra: « Le Buddha Amitäyus 4 
84.000 signes de perfection, chacun pourvu de 84 marques secondaires, dont 
chacune émet 84.000 rayons qui s'étendent sur les mondes des dix points de 
l'espace... Si tu acquiers cette perception d'Amitäyus, tu verras du même 
coup tous les Buddha des dix points de l'espace... Ceux qui verront 
Amitâbha verront aussi les Buddha innombrables des dix régions...» (*). Le 


(1) CHAvaxNESs RHB., XXXIV, 1896, p. 15-16. 
(2) Ibid., p- 206. 

(3) Ibid., p. B, 12, 16. 

(V) Ibid., p. 13. 

(5) SBE., XLIX, it, p. 180-181. 
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profit que les dévots d'Amitábha attendent de ce Buddha reste done de même 
nature que la glorieuse révélation délivrée à ses fideles par le Buddha du 
Lotus de la Bonne Loi. Dans les deux cas, ce que leur ouvre le Maitre, au 
centre du miracle, c'est l'accès du système mystique des Orients, modèle 
traditionnel d'une réalité transcendante. On ne semble pas avoir suffisamment 
observé que toute l'existence menée par les élus de la Sukhävati est conçue 
de manière à réaliser cette formule eschatologique : c'est à chaque page 
pour ainsi dire que les trois textes réunis par Max MÜLLER et Nanso nous les 
montrent quittant leur Paradis pour se rendre à ceux des dix points de l'infini. 
On pourrait presque soutenir qu'une Terre pure comme celle d'Amitäbha est 
avant tout un point de vue sur les autres. C'est là une caractéristique très 
importante et nous croyons qu'elle met sur la voie d'une réponse acceptable 
à l'une des questions les plus débattues de la religion des Terres pures. 


È foa. 
LA DOCTRINE DES DIX PENSÉES. 


Dans les textes amidistes décrivant les procédés spirituels par lesquels on 
obtient de renaître auprès d'Amitäbha, une idée qui revient souvent est 
l'efficacité d'une concentration de l'esprit sur sa personne ou sur son simple 
le nom: on naitra à la Sukhávati si l'on a donné à ce Buddha dix pensées, ou 
méme une seule pensée. Ces assertions ont provoqué, parmi les exégetes chi- 
nois ët Japonais, une interminable controverse qui dure encore. M. DEMIÈVILLE 
en a tracé un aperçu compréhensif dans son grand et beau travail sur Les ver- 
sions chinoises du Milindapafha ; un exposé complet, écrit-il, équivaudrait à 
“ entreprendre l'histoire même de l'amidisme chinois » ('). TI n'est pas plus 
dans notre projet que dans nos moyens de nous mesurer à un tel sujet : nous 
voudrions seulement indiquer une interprétation plausible de la valeur qu'a pu 
primitivement avoir, pour des Indiens, la question ainsi posée, quelles qu'aient 
été par la suite et ailleurs les facons de la prendre. 

Le Milindapañha donne comme une croyance bouddhique commune que 
« les hommes qui ont fait du mal jusqu'à cent ans, s'ils pensent au Buddha au 
moment de mourir, abtiendronttous de naitre en haut du ciel » (2). Nous avons 
étudié naguère ce mécanisme de la dernière pensée (7) ; iei, on compare le 
Buddha à un navire d'assez fort tonnage pour supporter lé poids des fautes de 
celui qui, au moment de mourir, met sa pénsée en lui. Il semble bien que ce 
——— —— => 

| P. Diwi£viLLe, Les versions chinoises du Wilindapañha, BEFEO.. XXIV, 1924, 
p. 238. | 

(2) lbid., p. 166. 

(4) BEFEO,, XXXII, p. 414-317. 
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soit de réflexions de cet ordre que suit partie la doctrine de la naissance au 
ciel par la « force étrangére » /a lj fly JJ (') et non plus seulement par la 
« force personnelle » Меш Li À JJ, c'est-à-dire par les œuvres. Le Milinda- 
pañha ajoute, quelques lignes plus loin, que le ciel de Brahmä, où une pensée 
donnée au Buddha fait renaître, a beau être infiniment éloigné, « lorsqu'on a 
atteint la voie de lo-han (arhat), lil suffit] d'un instant [rapide] comme [le geste] 
de plier et de redresser le bras pour s'envoler là-haut au septi&me ciel. . . » (?). 
Un savant japonais a rapproché cette indication de la parole dite par Çâkya- 
muni à Vaidehi: « Sais-tu maintenant que le Buddha Amitāvus n'est pas loin 
d'ici?» (*), M. DewiÉviLLE trouve le rapprochement forcé, l'accès au ciel de 
Brahmà n'étant, dit-il, qu'un des pouvoirs normaux des arhat. Cependant la 
singulière série de points de contact que nous avons relevés entre le « haut du 
monde » et le septième pas du Buddha du Petit Véhicule et d'autre part les 
Térres pures de la doctrine évoluée soulignera favorablement l'hypothèse du 
prof. Marsuworo Benzaburó. Quoi qu'il en soit, il n'est pas contestable que 
l'idée du salut par une pensée donnée au Buddha ne soit ancienne : ce qui nous 
intéresse, c'est de voir comment d'une pensée on a pu passer à dix pensées. 

Il y a de graves désaccords entre les textes amidistes sur ce point capital. 
« Tantòt il s'agit d'une pensée unique, tantôt de dix pensées, tantôt de pensées 
ininterrompues pendant un jour et une nuit, ou de dix jours et de dix nuits, 
etc. » (!). La controverse fit rage au point qu'elle aboutit par exemple, entre 
les disciples de Hônen, à « un schisme. . . sur la question de savoir si l'accès 
à la Terre pure a pour condition une seule ou plusieurs pensées, c'est ce 
qu'on appelle ‘la dispute de la pensée unique et des pensées multiples’, 
ichinen tanen no arasoi — 4 AX 4 0) 3p » (^). Les commentaires et interpré- 
tations recueillis par M. Dgwi£viLLE donnent une idée des développements 
touffus et contradictoires auxquels on a abouti: on a mis, on a voulu mettre 
de tout dans cette doctrine. Mais il semble évident, en parcourant les thèses 
antagonistes, que l'amidisme naissant n'a guère pu s'inspirer de tels rafine- 
ments dialectiques. 

Si l'on se réfère à l'origine que nous croyons pour notre part devoir atiri- 
buer à la doctrine des Terres pures, et si l'on s'en tient à la documentation 
fournie par les sütra fondamentaux, une autre interprétation se dégage. Le 
«royaume » d'Amitābha est uniformément promis à ceux qui, pratiquant la 
voie des Bodhisattva, pensent constamment à lui d'un esprit pur |litt. pensent 
constamment des pensées (ah, citta) pures se rapportant à [ui]; à ceux qui 
pensent à lui sans interruption de tout leur esprit, toute leur vie, où un jour et 





(1) Ibid., p. 232-33. 

(2) Ibid., p. 167-68. 

(*) Supra, p. 543-44. 

(4) Diwi£viLLE, loc. eit., p. 338. 
(8) Thid.. p. 241. 
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ude nuit; à ceux qui s'étant purifiés pensent au Buddha pendant dix jours et 
dix nuits d'une pensée unifiée (— js} et désirent renaître en son paradis ; aux 
êtres des dix directions qui de tout leur esprit forment le vœu de venir naître 
aupres d'Amitäbha. Se tourner de tout son esprit vers ce Buddha est une 
expression constante: on parle notamment de cramana destinés à renaltre à 
la Sukhävatt parce que « donnant à leur pensée une orientation unique », ils 
* pensent spécialement» au Buddha Amitáyus (— D 4); une autre classe 
d'élus doivent, « donnant à leur pensée une orientation unique, penser spécia- 
lement, dans la mesure de dix pensées, au Buddha Amitâyus et désirer nattre 
dans son royaume... Si dans la mesure d'une seule pensée ils pensent à ce 
Buddha et que d'un esprit très sincère ils désirentrenaltre dans son royaume... 
ils... obtiendront eux aussi d'aller naître à la Terre pure», On lit ailleurs : 
“ceux qui, fixés dans le Grand Véhicule, se tournent d'un esprit pur vers le 
Tathägata Amitäyus, et dans la mesure de dix pensées, pensent au Buddha 
Amitáyus et désirent naltre en son royaume... s ils préservent leur citta (h) 
pur [ne fut-ce que] dans la mesure (') d'une seule pensée (4, smrti ou 
anusmprit); si, Concevant un cilta [constitué par] une seule pensée, ils pensent 
au Tathâgata Amitäyus. .. ils naltront au paradis. » Rappelons encore cè vœu 
du futur Amitäbha : « Quand je deviendrai Buddha, les dieux et les hommes 
des mondes innombrables des dix directions. qui concevront le bodhi-citta, 
observeront l'abstinence et les défenses, pratiqueront les six páramità, culti- 
veront lés mérites: et de tout leur esprit formeront le vœu de naître dans mon 
ksetra — peu avant leur mort, | apparaitrai devant eux avec la grande assem- 
blée et les emmènerai naître [à la Terre риге] н, D'autres passages ramènent 
ces exigences à de simples invocations, dix fois ré pétées, ou méme uniques, 
du nom d'Amitäyus (2). 

Au premier abord, la confusion de ces données semble irrémédiable, On y 
reconnait en gros deux groupes d'indications, jouant de manières diverses sur 
l'alternance un/dix. Faut-il dix pensées, ou n'en faut-il qu'une ? Les textes les 
plus considérables disent l'un et l'autre à la fois: dans le méme passage sont 
prescrites une pensée et dix pensées. C'est bien là-dessus qu'on a discuté à 
perte de vue. 

On semble par contre avoir beaucoup moins remarqué une autre forme que 
revét la même alternance numérique ; dans les sutra, 1l est question aussi des 
êtres des dix régions qui dirigent leurs pensées dans une direction unique, 
celle du Paradis d'Amitäbha. Ceci. au premier abord semblerait n'avoir aucun 
rapport avec ce qui précède, Cette hétérogénéité ne doit-elle pas surprendre 


(U Nous reviendrons sur cotte iraduction communément dm tee, mäi: qui né nous 
semble pas absolument exacte: c'est toute l'interprétation de la doctrine qu'elle met 
en Question. 

(2) Référ. ap. Disiévitts, p. 233-237. 
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dans des textes où la doctrine s'énonce d'habitude avec une réelle cohérence 
et une grande unité ? Est-ce pur hasard si une même formule arithmétique se 
retrouve de part et d'autre? Il y a là-derriere un ésotérisme, qu'il ue faut sans 
doute pas définitivement renoncer à pénétrer; les symboles bouddhiques sont 
fort précis, volontiers d'essence arithmétique ou géométrique, et les contradic- 
tions*extérieures relevées dans leurs expressions sont justement ce qui met 
sur la voie de la règle cachée susceptible d'en rendre compte. 

On a souvent analysé les « Vœux » d'Amitäbha, formulés alors qu'il était 
encore le bhiksu Dharmakára. Ces vœux définissaient par avance ce que 
devait ètre sa Sukhüvatt. Ona prété une moindre attention à l'introduction du 
Mahàsukhavativyüha, où sont exposées les circonstances dans lesquelles ils 
furent prononcés ; c'est cependant lå, croyons-nous, qu'est la clef de l'énigme. 

Une idée s'y affirme avec beaucoup de force: c'est que Dharmakära s'atta- 
che à réunir dans sa future Terre de Buddha la totalité des perfections propres 
à toutes les Terres dispersées dans les dix régions de l'espace. Le Buddha 
Lokecvararája. devant qui sont proférés ses vœux, lui enseigne pendant des 
centaines de milliers d'années « la perfection de toutes es excellences et vertus 
des lerres de Buddha appartenant à quatre vingt une centaines de milliers de 
niyula de kott de Buddha, avec leurs signes, indications, descriptions, ete.» (1). 
C'est en accumulant tout cela dans une Terre unique que Dharmakára 
prétend former un Paradis qui soit supérieur à tous les autres: il y concentrera 
en quelque sorte toutes les l'erres pures des dix points de l'espace. Aussi, 
dans cette Sukhávati, pourra-t-on adorer à la fois les Buddha bienheureux de 
toutes les innombrables Terres de Buddha (*). 

L'influence d'Amitübha pénetre tous les mondes (7). C'est lui qui dans 
chacun d'eux tourne la pensée des êtres vers la Bodhi. c'est lui que ces êtres 
honorent, c'est par lui qu'en tous lieux on obtient le pouvoir merveilleux 
d'apercevoir d'innombrables Buddha, et mieux encore d'aller auprès d'eux 
pour leur rendre hommage (1). On comprend ainsi l'affirmation de l'Amitäyur 
dhyäna sätra. que celui qui verra Amitäbha, verra tous les Buddha des dix 
points cardinaux. La perfection de leurs Terres est réunie dans sa Terre : 
celle de leurs personnes ne l'est-elle pas en la sienne ? 

Nous avons observé plus haut que les dix Régions du monde, et les Buddha 
des dix Régions ont passé pour s'étre réunis en un seul lieu et en une seule 
personne concrète lorsque Çäkyamuni délivrait son. enseignement sur cette 
terre: «une seule personne de huddha devient plusieurs et plusieurs person- 


(1) SBE., XLIX, и, р. 10. 

(3) Ibtd., p. 15. 

(t) fhbid., p. 19 sq. 

(1) Ibid., p. 21 = le samādhi « Samantanugata », ou Le pouvoir spirituel de se rendre 
h son gré en tout endroit. 
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nes deviennent une ѕеше » (+), Il est remarquable que cette formule, où tient 
toute la bouddhologie du Lotus, soit appliquée à Long-men non point au 
Buddha historique, mais à Amitàbha, réputé équivalant aux Mille Buddha du 
Kalpa. La concentration jadis réalisée en Cakyamuni, matériellement pour 
ainsi dire, l'est maintenant idéalement en son contre-type transcendant. Le 
Buddha du Lotus était le point magique par où les fidèles pouvaient accéder 
au cercle surhumain des Tathâgata, cercle qui lui-même n'est que la mani- 
festation développée en Sambhogakäya de l'insaisissable et omniprésent 
Dharmakäya, C'est maintenant Amitäbha qui jouit de ce pouvoir, et il n'est 
pas étrange que son paradis soit avant tout, comme nous l'avons fait remar- 
quer plus haut, ui point de vue sur les autres. 

Ce sontici les bases mémes de l'amidisme, et c'est aussi par ou il se 
rattache le plus directement à la spéculation maháváàniste commune, dont les 
Assemblées célestes — constituées par excellence. il ne faut pas l'oublier, 
par la réunion des Buddha des dix Régions — préparent à tous égards la notion 
des Terres pures: la position de celles-ci dans l'univèrs se définit, comme 
celle de l'Assemblée du Lotus, par réfêrence aux Buddha des dix points, tout 
comme nous avons vu que les éléments proprement descriptifs (nivellement, 
arbres. jeux, etc.) sont communs au Paradis et à l'Assemblée. Le Grand 
Miracle perpétuellement renouvelé autour d'A mitábha n'est pas autre chose 
que celui dont le Lotus décrit complaisamment la production autour de 
Cakvamuni, à l'occasion de sa prédication : c'est la révélation des Buddha des 
dix points de l'espace, autrement dit l'apparition d'un système de leurs Carps 
glorieux où tous les points cardinaux sont rassemblés en une réduction idéale 
de l'univers, la somme de ces Corps s'égalant au Dharmakáva (*). Le centre 
de ce grand concert cosmique es historiquement Çäkvamuni : idéalement. 
c'est devenu Amitäbha : les deux étapes principales du Mahäyana se carac- 
térisent par ces deux formules. 

La puissance d'Amitäbha, avons-nous dit. est diffusée partout. Les 
bodhisattva des innombrables Terres de Buddha ont des Buddha qui les 
enseignent: comment se fait-il que ce ne soit pas à eux mais à Amitäbha 
qu'ils soient redevahles de ја pensée de Bodhi ? La comparaison du chapitre 
central du Lotus et des sütra d'Amitàbha nous le fait Comprendre : Amitäbha, 
comme jadis Cákyamuni et à son imitation, atteint une position transcendante 
telle que désormais tous les Buddha apparaissent comme sa manifestation. 
Dans les Terres pures des dix Régions, c'est donc lui, en ce sens, qui agit par 
la personne illusoire des Buddha qui s'y montrent. Il y a des lotus de pierres 
précieuses, dans son Paradis, d'où jaillissent trente-six fois cent mille koti de 
rayons lumineux. De chacun de ceux-ci, il nalt trente-six fois cent mille kott 


ee 


(*! Supra, p. 950. 
(*) Voir aussi le début de l'Amitàyur dhväna sir, loc, cit., p; 168. 


de Buddha, dont le corps est couleur d'or et offre les trente-deux signes du 
Mahápurusa. Is s'en vont enseigner la Loi aux créatures habitant les mondes 
sans mesure et sans nombre de la région de l'Est. De méme au Sud, à l'Ouest, 
au Nord, au Zénith, au Nadir et aux points collatéraux. Ils vont ainsi par tout 
l'univers ët enseignent la Loi à cet univers tout entier » (!). 

Les Buddha apparitionnels qui pénètrent ainsi les mondes innombrables 
y feront-ils double emploi avec les Buddha de ces mondes? La question ne 
se pose pas, car il est justement manifeste que tout le miracle consiste en ce 
qu'Amitàbha, dans sa subtile transcendance, passe derriere ces hgures de 
Tathagata enseignants, en devient l'essence réelle, et les réduit à être sa 
manifestation. Le Buddha apparittonnel qui semble se rendre de la Terre pure 
d'Amitäbha à une Terre oü enseigne un autre Buddha n'est que la figuration de 
l'essence transcendante qu'Amitabha délegzue à ce Buddha enseignant, et qui 
l'anime, qui l'inspire, et en un mot le ramène à n'étre plus qu'un reflet d'Ami- 
täbha, seul réel, seul actif par derrière l'apparence des multiples prédicatians 
délivrées, à travers tout l'univers, par des Buddha « factices ». Donc, ceux 
qui verront Amitäbha verront tous les Buddha : est-ce maintenant assez clair? 

C'est en somme la théorie générale dont nous avions observé l'applica- 
ion, dans notre étude sur le Buddha paré, d'abord, sous une forme assez 
réduite, à Martreya, puis à Amitäbha lui-même. 

Mais d'autre part, se rappelle-t-on comment les eréatures de notre monde 
voient exôtériquement Amitäbha, avant de parvenir à la perception miracu- 
leuse de son corps illimité ? Elles lë voient haut de seize pieds, c'est-à-dire 
de la taille de Cákyamuni. Pour reprendre une formule déjà employée, 
mais dont on apercevra mieux maintenant la portée, l'amidisme des Sukha- 
vativyüha et de l'Amitàvur dhvàna sütra sort de la bouddhologie du Latus 
par un simple changement d'éclairage. Un méme systeme des dix Points du 
compas est mystiquement révélé, mais la source de cetre révélation a changé : 
elle s'est déplacée de Gäkÿamuni à Amitäbha. L'histoire de l'art bouddhique, 
depuis Yun-kang et Long-men jusqu'aux écoles japonaises. en passant par 
la phase décisive attestée à Touen-houang, n'est qu'une suite d'images fixant 
les moments de ce déplacement. La scène initiale de la prédication incline de 
plus en plus vers la Sukhávati, dont l'ombre vient en quelque sorte entourer 
le Cakyamuni qui enseigne au centre des tableaux, bientót reflet lui-méme 
d'Amitäbha, puis identifié à Amitäbha en personne : évolution pareille à celle 
d'où provient l'Amida de Yamagoshi. 

Ceci posé, la signification originelle des dix pensées et dela pensée unique 
ne nous paraît plus sujette au doutes. Le terme essentiel est la pensée unique, 
la pensée, comme disent les textes, qui est tournée, par une orientation uni- 
que, vers le point de l'espace où se trouve la Terre pure d'Amitübha. Les dix 





(1) Mahasükhav + lac. eit. |. 35. 
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pensées en sont complémentaires, ou méme plus exactement constitutives : non 
pas dix pensées ou une pensée, mais dix en une, dix régions en une, dix Tathä- 
gata en un. Le Mahasukhávativvüha réunit les deux de la maniere la plus 
formelle; les étres devront s'adresser au Buddha Amitàyus dans la mesure de 
dix pensées (lathägatam daçacittotpaädät samanusmarisyamti) et ils devront 
le méditer jusqu'à une pensée unique. En sanskrit: antaça ekacittotpäde- 
aüpi, jusqu'à [méditer] enfin par la production d'une pensée unique ; en chi- 
nois: nai tche yi nien 75 38 — 3», jusqu'à parvenir à une pensée unique. 
Les controversistes ont compliqué et torturé l'interprétation à plaisir (!). La 
valeur littérale des mots n'est cependant pas ambigué. Tout l'amidisme chi- 
nois et japonais, comme M. DewiÉvILLE l'a bien dit, s'exprime peut-être dans 
les traductions variées que l'on a danné de cette courte phrase ; mais l'ami- 
disme primitif, l'amidisme indien, celui des textes sauskrits que nous lisons 
dans l'original ou dans leurs traductions chinoises, demande au contraire que 
l'on se conforme à la traduction grammaticale la plus simple. Quand il s'agit 
de remonter à la source d'une croyance, cette condition philologique est 
ordinairement de bon conseil. L'analyse du Mahäsukhävatfvyüha que nous 
avons esquissée ci-dessus nous porterait à comprendre que l'on pense Ami- 
täbha dix fois. autrement dit qu'on le pense sous l'aspect des Tathagata des 
dix points cardinaux, et qu'on ramène ensuite en lui ces Tathagata des dix 
Régions à l'unité du Dharmakäya, du fait que l'on médite jusqu'à l'obtention 
d’une pensée unifiée [antaçah... Æ... pour «unifiée», cf. — Дм, 
Dewi£viLLE, p. 234]. Â ce qu'il nous semble, le procédé consiste à prendre 
appui sur les sambhogakäya épars dans les dix régions de l'univers, à penser 
Amitäbha en eux, et, rassemblant en sa personne ce grand déploiement, à 
faire de lui momentanément la source de tous les corps miraculeux par oü le 
dharmakäva, auquel on l'identifie, manifeste sa présence dans « le nombre 
infini des moindres grains dé poussière et de sable », Cäkvamuni n'est plus, 
qui avait le pouvoir de réaliser au profit де notre terre cette concentration 
passagère. Mais la doctrine idéaliste des Terres pures reporte sur Amitäbha 
ce singulier prestige. Au fait n'est-il pas le Jina sous le signe duquel est placée 
cette époque du monde ? Il est. si nous n'oublions pas nos schémas archèolo- 
ziques, la vérité supréme et » centrale» felle qu'elle est pour nous au point 
oü nous en sommes du cycle cosmique, et ce moment cosmique, par l'unité 
qu'il trouve en Amitäbha, préfigure pour nous la réalité supréme oü le monde 
se résorbera et trouvera son repos. Manifestation « périphérique », dans 
l'absolu, mais temporairement et relativement centrale du Dharmakáya, Ami- 
táhha est installé sur l’un des monts célestes en lesquels s’est idéalement 
divisé le mont central des visilles cosmologies réalistes, La concentration de 
toutes choses en lui est donc un fait d'ordre spéculatif, Une idéalité, mais une 





(1) CF. Démibvisce, loc, cif,, p, 238 sq. 
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idéalité actuelle, s'est substituée à la révélation de Gäkyamum, révélation plus 
concrète, plus réelle, en un sens, mais passée, et qui ne nous concerne donc 
plus directement: c'est là l'origine de la faveur connue par une doctrine, qui 
ne pouvait que fleurir à mesure que les bouddhistes ont eu le sentiment de 
s'éloigner toujours davantage du fait matériel de 1а révélation de Gäkyamuni, 
entourés qu'ils étaient par surcroît de convulsions sociales et politiques ou 
ils croyaient reconnaître l'annonce de la fin du monde. 

La nature idéale de l'accès auprès d'Amitâbha est formellement attestée 
par les textes. Voici comment Çäkyamuni définit devant Ananda, dans l'Ami- 
tàyur dhyàna sütra, la perception intime d'Amitabha. «Tous les Buddha 
Tathagata possedent le corps universel de la Lo: (dharmadhátu Kaya), 
c'est-à-dire qu'ils ont le pouvoir de s'introduire dans l'esprit de toutes les 
créatures; ainsi donc, lorsque l'on se forme une conception d'un Buddha, 
c'est l'esprit lui-méme qui assume les 32 Signes |du Mahàpurusa| et les 8o 
Marques secondaires : c'est l'esprit qui devient le Buddha, c'est l'esprit qui 
est le Buddha E a f£ fib db i E fip. » (') Ceci nous apprend comment 
Amitaäbha peut assumer l'apparence des Tathägata des dix régions aux yeux 
des créatures qu'ils instruisent. || s'est fonciérement identifié au. Corps de 
la Loi, et dans la mesure de cette identification, c'est lui qui produit devant 
les créatures l'apparence édifiante d'un Buddha, extérieurement autre dans 
chaque cas, avec un nom, un orient, etc. qui lui sont propres, mais qui 
reste cependant, en son fond, une simple spécificanon du Dharmakäya : 
dans le monde Saha, Amitähha produira donc d'abord un Buddha de seize 
pieds (Cakyamuni) qui est un corps factice, ou Nirmänakäya; à ceux qui 
poursuivront leur effort, il montrera ensuite son corps gigantesque, eten méme 
temps, autour de celui-ci, tous les Tathâgata des dix points cardinaux : c'est 
la perception collective des Sambhogakaya. Resterait enfin le corps supré- 
me, le Dharmakaya, unique, insondable, impossible à définir par aucun mot 
ou par aucune image, Les bouddlistes renonceront-ilsà rien en. connaitre, en 
dehors de la fantasmagorie des Sambhogakäya, qui sont ensemble sa révéla- 
tion seconde ? En fait, ils devaient d'autant moins y renoncer que tout le 
mouvement d'esprit dont nous venons de suivre les traces conduit à cette 
vérité centrale: qu'Amitibha s'est identifié avec le Corps de la Loi. Par 
quel détour ont-ils résolu la difficulté ? Il ne nous semble pas impossible de 
l'entrevoir. 

On nous dit que lorsqu'on percoit un Buddha, c'est qu'il est entré en nous. 
et que notre esprit lui-même est devenu ce Buddha. D'autre part, il est pres- 
crit de penser dix lois Amitäbha, ce que nous avons reconnu équivaloir à 
penser d'abord en lui les Buddha des dix régions de l'espace, pour les ras- 
sembler ensuite sous son seul nom dans la pensée unique, but ultime de 


(1) Taishô Issaikyó, XII, n^ 365, p. 343". col. 19 sq. ; cf. SBE., XLIX, n, p. 178. 
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ces exercices spirituels. Au moment des dix pensées, on s'est donc succes- 
sivement identifié soi-méme aux Buddha de tous les orients, personnages 
dont le corps glorieux, si grand qu'en soient les prodiges, ne laisse pas cepen- 
dant de se laisser nommer et figurer: on connaît Aksobhya, Amitäbha lui- 
méme, et les autres, Meruküta, etc. Au contraire, à l'instant où l'on a réuni 
les dix pensées en une, les Buddha se sont fondus en un étre unique, abso- 
lument indéfinissable, et à qui tout au plus on pourra peut-étre conserver, 
par un mouvement de gratitude et de piété, le nom de cet Amitäbha, qui 
nous a conduit à lui. De ce corps, rien de plus n'est concevable: ces lon- 
gues et laborieuses méditations aboutissent-elles finalement à un vide de 
pensée, au néant? A l'effacement de toute connotation, sans nul doute ; 
mais quelque chose est conservé : l'esprit, le «cœur» (cilla adh), qui s'est 
successivement égalé aux Buddha des dix régions, maintenant qu'il les à 
réunis en un seul, s'égale du même coup à leur total. Toutes les spécifications 
des Corps de gloire se sont anéanties, mais le «cceur» reste, où elles se 
sont anéanties. Et nous voici maltres du sens profond de l'Eloge du Dharma- 
käng, précédemment cité : « Je l'adore, lui qu'on ne peut connaitre que chacun 
dans soi-même » (1). 

Tel est l'amidisme que nous offrent le Mahüásukhavativyüha et l'Amitàyur 
dhvana sütra: doctrine compréhensive et cohérente, fondée sur un svmbo- 
lisme cosmique dont il n'est pas possible de méconnaltre l'ampleur, et méme 
l'intérêt philosophique, lequel dépasse les cadres du houddhisme. Les détails 
souvent bizarres, au premier abord, dont les textes sont encombrés, trouvent 
tous leur place assignée dans ce grand tableau, dont l'équilibre et Ia beauté 
intellectuelles étaient bien dignes d'inspirer les plus remarquables composi- 
tions domt le bouddhisme d'Asie centrale ait enrichi l'art. 


“x 

Un paint seulement comprometirait la rigueur de l'analyse ; on a sans doute 
observé que nous avons laissé de cóté le témoignage du plus court des deux 
Sukhavalivyüha, édité et traduit par Max Mürres à la suite de l'autre. 

Or. ce sütra différe nettement des précédents en ce qu'il n'y est plus 
question de dix pensées, mais de sept. « Dans le Petit A-mi-/'o king, dit M. 
DEMIÉVILLE, il n'est question que des excellents hommes et femmes qui pour 
renaitre au paradis de Sukhavati, doivent, aprés avoir entendu le nom d'Amita, 
le retenir dans leur esprit pendant un, deux, trois, quatre, cing, six ou sept 
Jours » (3). Le désaccord paraît sérieux, toute notre démonstration ayant roulé 
sur l'hypothèse que le nombre de dix assigné aux pensées ou aux invocations 





(1) Vande pratyatmaved yam... dharmakayan, 
M. S. Lévi, RHR., XXXIV, p. i5. 
(3) Lec. cil., p. 135. 
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désignait les dix points cardinaux et leurs Buddha. Mais le résumé que nous 
citons omet plusieurs traits essentiels, où il nous semble que se trouve la 
confirmation exacte de nos vues. Dans les textes précédents, il n'a pas 
seulement été fait mention, d'une maniere générale, des dix points de l'espace : 
on nous a moniré avec précision les formes de Tathägata issues d'Amiäbha 
se répandant par le monde, vers les quatre points da compas, le zénith, le 
nadir, et les points intermédiaires. Or, ces derniers disparaissent de la rédac- 
tion du petit Sukhavatreyüha, et il n'énumere plus par conséquent que six 
points, avec leurs Buddha, auxquels il ajoute expressément Cákvamuni lui- 
méme, placé au centre : « En vérité, Càriputra, tout comme en ce monde-ci, je 
glorifie cette |Sukhàávati], de la méme facon, 6 Gariputra, dans la direction de 
l'Est des Tathagata bienheureux tels qu'Aksobhya, Merudhvaja, Mahämeru, 
Meruprabhása, Maijudhvaja, et d'autres encore, égaux en nombre aux grains 
de sable qui sont dans le lit du Gange, ayant! recouvert de leur langue leurs 
Terres de Buddha (!), délivrent la révélation. . . » (2), De méme au Sud, avec 
Candrasüryapradipa, etc, à l'Ouest avec Amitávus, etc.. au Nord avec 
Mahärciskandha, étc., au Nadir avec Simha, etc., au Zénith enün, avec 
Brahmaghosa. Donc six directions, plus le centre, soit sept, au lieu des dix 
précédemment spécifiées : dans les deux cas le total des pensées est égal au 
nombre des régions (7). 

À la fin de chacun des paragraphes énumérant les Tatházata des orients, 
Càkyamuni ajoute cette indication : « Recevez cette exposition de la loi glori- 
fiant les inconcevables Vertus [des Buddha], et qui se nomme la Faveur de 
lous les Buddha». Il a pris soin en personne de fournir l'explication de ce 
titre: « Tout fils et toute fille de famille qui entendront le nom de cette expo- 
sition de la Loi et qui retiendront le nom de ces Buddha bienheureux, les 
Buddha les prendront en faveur, et ils n'auront plus jamais à renaître; ils 
seront installés dans le sein de la Bodhi inégalable » (1). C'est donc la faveur 
des Buddha, et la vertu de leurs noms. à eux tous ensemble, qui donnent aux 
fidèles l'impulsion nécessaire pour échapper aux renaissances et atteindre la 
Terre pure : avec une numération différente, c'est bien l'idée qui se dégageait 
des autres livres amidistes. 

On remarquera que ÇCäkyamum se place au centre de cette révélation: 
c'est un enseignement identique au sien qu'il attribue aux Tathägata des six 
directions. S'ajoute-t-il aux six autres pour compléter une série de sept? Ce 





(1) Sur ce miracle qui signifie qu'ils répandent la loi, le Dharma, sur cette partie 
du monde, cf. BP., p. 234 sq. 


(2) Ed., p.97 : trad,, p. 99. 

(3j Ou remarquera l'identité de cette coIncidence et de celle que nous avons relevée 
dans les Brahmana, où les «souffles». cosmiques e! microcosmiques, et les orients 
sont ordinairement en nombre égal (supra. p. 8621, 

(*) Ed., p. og; trad., p. 101. 
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serait un trait d'archalsme : son róle serait voisin de celui qu'un texte comme 
le Lotus assigne à son Buddha central. ll y a justement des relations de 
doctrine et de symbolisme assez nettes entre les deux sütra: le miracle des 
langues, par exemple, en est une indication, Nous avons montré dans Le 
Buddha paré que le Corps de la Loi reste essentiellement une entité verbale. 
Le prodige dont Bunsour et Max MüLten s'étaient montrés surpris revient à 
attribuer à chaque Buddha le pouvoir de répandre le Dharmakäya sur toute 
l'étendue du ksetra qui lui est dévolu. La position centrale occupée pur 
Cakyamuni dans le petit Sukhavattvyüha tire de là sa valeur ; i| est au milieu 
de cette expansion du Corps de la Loi et en méme temps il est le prédi- 
caleur du sûtra. 51 се que nous avons dit dans le présent mémoire et dans 
le précédent contient une part de vérité. il est par excellence le Corps de la 
Loi, pour |a durée de la prédication. Ce Corps, pour étre complet, s'appuie 
donc sur sept enseignements, et sur sept « directions v, dont le centre. 

Le Buddha historique at-il été mis ainsi purement et simplement sur le 
méme plan que les Tathágata des cieux infinis? Le point est délicat, et le 
sütra, en sa brièveté, d'une concision trop hermétique pour qu'on puisse 
arriver à des conclusions tout à fait satisfaisantes, Nous risquerons cependant 
une hypothèse. Tout d'abord, abservons que si Cákvamuni a pu faire pareille 
ligure, ce n'est évidemment pas en sa personnalité terrestre et limitée: on 
évoquera un personnage transcendant, tel que celui que nous a dépeint le 
Lotus de la Bonne Loi. Ce sera toujours le Buddha que ce monde a connu 
en Cákvamuni et qu'on a nommé ainsi; mais il ne sera aucunement réductible 
au maitre humain, Ceci dit, faisons aussi remarquer qu'Amitäbha, dans 
la série des dix pensées, apparalt deux fois, la première, à l'Occident, 
comme l'un des Jina du systeme des orients, la seconde, en tant que tous 
ces personaages merveilleux s'unissent en lui au Dharmakāya. Avam de 
devenir ce Dharmakäya universel, Amitäbha a donc joui, à son rang, d'un 
Sambhogakáya (!). Il y a de la sorte en lui, dans les textes de son cvcle 
tout au moins, une dualité plus accusée que chez les autres Buddha, qui 
sans doute participent eux aussi au Dharmakäya, mais non pas comme lui 
éminemment et avec l'ambition de se poser en une manière d'Adi-Buddha. 
Or justement Amitäbha possède un second nom, Amitàyus. Ces vocables 
sont l'un et l'autre employés et définis dans le petit SukhävativyGha. « C'est 
parce que la durée de la vie lavupramana] de ce Tathagata est infinie, 
aussi bien que celle des créatures [de sa terre], qu'on lé nomme Amitáyus... 
C'est parce que la lumiére [àbhá] de ce Tathagata se répand sans obstacle 





(1) Ceci s'entend de la progression suivie par |a méditation du fidèle : il 
que les Buddha ne deviennent tels qu'en acquérant le Dharmakäya, 
corps véritable; le Sambhogakäya et le Nirmánakaya ne leur vienneu 
autant qu'il soit permis de donner un róle au temps an l'affaire. 


est évident 
qui est leur 
t qu'ensuite, 
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dans les Terres de tous les Buddha, qu'on l'appelle Amitábha. » (!) On 
remarquera que la premiere définition attache Amitáyus à sa Terre pare 
parüculiere, oà, ajoute Cákyamuni, il vit depuis dix kalpa, avec ses élus. 
Amitábha au contraire personnifie un pouvoir illimité, qui tend à déborder 
dans l'univers entier, et à remplir cet univers de l'omniprésents activité 
du Buddha, assimilé plus directemsnt que les autres Buddha au commun 
Dharmakäya. Amitäyus tend vers le Corps de gloire, Amitäbha vers le 
Corps de la Loi. Aussi n'est-il pas surprenant que des deux, dans l'énu- 
mération des Terres pures des points cardinaux, ce soit le nom d'Amitäyus 
qui ait été retenu, Ces indications sont confirméss par certaines traditions 
mahäyänistes plus tardives, qui précisément séparent un Dharmakäya nommé 
Amitäbha et un Sambohogakäÿa nommé Amitäyus (*), Il ne serait donc pas 
impossible que le rédacteur du petit Sukhävatrvyüha, en mettant un septième 
Buddha au milieu du système que définissent, primi inter pares, Aksobhya. 
Candrasüryapradipa, Amitâyus, etc., ait entendu nous présenter, derrière 
l'éphémère stature de Cäkyamuni, le Dharmakäya même d'Amitäbha, en 
tant qu'il se distingue d'Amitayus, contenu en lui avec les cinq autres. 
Quoi qu'il en soit, nous sommes ici devant un système où une heptade 
se substitue à la décade, sept jours ou sept nuits de méditation sous le 
sigae de sept Buddha « cardinaux » remplaçant les dix jours consacrés aux 
Buddha des dix directions. Que ces sept jours ne soient pas purement et 
simplement voués à Amitäbha, c'est ce que montre assez le fait que la 
révélation délivrée par Cäkyamun: soit en commun son œuvre et celle des 
six Tathägata, qui l'enseignent en méme temps que lui: ce n'est pas «la 
Faveur d'Amitibha», c'est «|a Faveur de tous les Buddha», ou si l'on 
veut, ce n'est «la Faveur d'Am tábha » qu'en tant qu'Am'tábha réunit en lui 
l'essence de tous ces Buddha. Il est prescrit de bien se rappeler tous leurs 
noms: indication évidemmeat paralléle à l'invocation du nom d'Amitabha. 
Ce culte hebdomadaire se rapproche de celui qui est voué aux sept Tathä- 
gata dits « de Médecine », dont le Bhaisajyaguru est le prototype. Là aussi les 
sûtra décrivent sept journées de méditation sur les sept Maîtres d'un groupe 
dont six participants sur sept ont surtout pour rôle d'encadrer un personnage 
central (1). Nous croyons avec M. PeLLoT que les six acolytes sont une 
accrétion tardive. M. WaLzr fait état, à l'encontre de cette thèse, de ce que 
dans les sūtra consacrés à ua seul Buddha de Médecine il est question cepen- 
dant « des tèrres des divers Buddha». Mais si l'on sé reporte aux textes eux- 
mémes, on observe facilement que ces terres de Buddha ne sont pas, comme 
il l'a cru, celles de six autres Maltres de la médecine: ce sont celles des 


(1) Ed., p- 95; trad., p. 97-98. 

(3) Wappgtt, Lamaism, 1895, p. 348. 

(3) Cf. P. Pecuor, Le Bhaisajyaguru, BEFEO., III, 1903, р. 39 59.5 А. Мат, 
Calalague, p. xxxvi, 62-70, 179. etc. 
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Buddha des dix quaruers, concentrées, par un symbolisme très proche de 
celui que nous venons d'étudier, dans la révélation du seul Bhaisajyaguru. Le 
systeme des points cardinaux, nous n'avons cesse de le constater, est eyclique ; 
ilse déploie dans le temps aussi bien que dans l'espace. L'affectation d'une 
période de temps, jour, nuitou semaine, à chaque Buddha particulier est 
donc un procédé justifié d'avance : penser Amitäbha aux 7 ou aux 10 points de 
l'espace, c'est lui faire revétir sept ou dix personnalités successives autant que 
séparées. À cet égard, dix pensées, ou sept. et dix jours de méditation, ou sept 
s'équivalent : ce sont dix ou sept positions de la pensée, ti aduisibles indifférem- 
ment en termes d'étendue ou en termes de durée. Ceci réduit à l'homogénéité 
les témoignages relevés par M. DEMIÉVILLE où d'apparentes oppositions 
masquaient le sens de ces indications allégoriques. Nous pouvons maintenant 
reconnaitre l'accord des textes où il est question de dix pensées à Amitäbha, 
sans plus, et de ceux oü on ajoute la pensée unique: dans le premier cas, 
on pòrte Amitâbha à tous les orients, ce qui ipso facto réalise son Dharmakäya, 
les Tathägata des dix quartiers ayant tous ëté intégrés successivement sous son 
nom dans le cœur du fidèle, Quand on parle d'une pensée unique, à la suite 
des précédentes, elle ne fait que spécifier cet accomplissement. Quand au 
contraire on la mentioane seule, elle suffit: elle atteste l'unification, qui est 
le seul but de ces pratiques rranscendantes. Enlin les étres des dix régions qui 
se tournent vers Amritàbha « selon une orientation unique », obéissent au méme 
symbolisme: il y a des Buddha dans leur région du monde, d'aventure il y en 
a actuellement dans leurs mondes particuliers, et s'ils s'en détournent pour se 
confier à Amitábha, c'est cependant à travers eux qu'ils atteindront celui-ci : 
nous avons suivi ce processus à propos du passage d'Amitäbha derrière Ca- 
kvamuni, L'orientation mystique équivaut å la mise en jeu du système complet. 

Sous ces multiples aspects, une mème idée se poursuit: s'identifier en 
esprit à l'essence secrète du monde, par une sorte de périple transcendant 
des régions de l'espace. A chaque étape, le citta du fidèle s'égale au régent 
de l'orient qu'il franchit et ce voyage merveilleux se répartit dans une durée 
comme dans une étendue cycliques. Tous les signes divins qui marquent les 
parties de ce cycle sont maintenant changés, et ce sont désormais des Tatházata 
abstraits qui jouent le rôle tenu jadis par les rosaces, les planètes, les souffles 
ou les Agni des cinq points cardinaux : le schéma des traditions anciennes se 
survit cependant sous celte imagerie renouvelée. Pour conquérir le monde, 
le Cakravartin indien, héritier déjà du symbolisme mésopotamien, ne procé- 
dait pas autrement que le fidèle d'Amitäbha, quand celui-ci entreprend la 
conquête spirituelle du Dharmakāya. Nous avons trop insisté sur la nature et 
le mécanisme du « tour d'horizon » royal pour ne pas retrouver sans peine, 
au cœur mème de l'amidisme le plus évolué, la survivance quintessenciée 


d'un digvijaya (!). 





(!) Nous avons expliqué plus haut les raisons profondes paour lesquelles un sym- 
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Résumons-nous. Le bouddhisme du Petit Véhicule avait élaboré une théorie 
philosophique de la cime de l'univers. Au-dessus du dernier étage « aplani » 
de la réalité, et sur le lotus que certains textes y font naître sous ses pieds, le 
Buddha se trouvait déjà porté « au-dessus du monde » (lokottara), au sens im- 
médiat et réel de cette expression. Les textes mahäyanistes de la classe du 
Lotus de la Bonne Loi nous montrent ensuite le sommet du monde organisé 
en une Assemblée transcendante. installée. comme le Buddha du pâli, au-dessus 
d'un aplanissement symbolique, sous lequel la réalité périssable disparait. 
Enün la doctrine des Terres pures n'a eu qu'à transposer lz thème de l'As- 
semblée céleste, en répartissant celle-ci dans le temps et dans l'espace, selon 
le schème des cing orients cosmiques : 11 ÿ à maintenant plusieurs Paradis, 
dont celui d'Amitäbha demeure le modele : ils sont hors du temps et au-dessus 
d'une réalité nivelée sous eux, et l'on y attend le nirväna linal autour d'un 
Jina, tout comme naguère les élus du Lotus de la Bonne Lot l'attendaient 
autour du Maitre transcendant, à la cime du Grdhraküta céleste. 

Un principe cosmologique constant fait en effet de la partie la plus haute 
de l'univers la source du déploiement ultérieur des choses, aussi hien que 
l'ultime réceptacle ou elles se résoberont à la findes temps ; principe qui nous 
parait procéder directement de l'idée fort primitive du « soutien » cosmique, 
ce pilier qui a progressivement détaché, en leur différenciation. les parues du 
monde d'un chaos ou plutòt d'une sorte de plan de neutralisation primitif: elles 
passent pour s'être étagées le long de cet étai, dans l'ordre chronologique. 
D'abord associé à une cosmologie pneumatique, ce naïf systém: du monde s'est 
régularisé en s'imprégnant d'astronomie. Tel que le bouddhisme naissant a pu 
le connaitre, il fournissait, à sa cime, une représentation du sein des choses 
et de leur émission, aussi bien que de leur anéantissement par leur retour dans 
ce sein (t}. Pour autant que les principes secrets des choses ne s'anéantissent 
pas à la fin de la période cosmique, et que les séries individuelles ne sont 
point alors définitivement rompues, on pouvait donc, et on devait les imaginer 
(ce qui était d'utile secours pour l'esprit, en ces abstractions) réfugiées à ce 
point zéro, en attendant une nouvelle création. Etc'est bien ce que montrentles 
textes où sont décrites la destruction périodique de l'univers et la mise en place 
d'un nouvel ordre cos nique, par une matérialisation graduelle. Ce ne sont là 
que de visilles idées cosmogoniques. moralisèes par l'intervention du karman- 

Mais dans ls bouddhisme, la pointe du monde prend un nouvel aspect: 
limite de la réalité, oü celle-ci revient еї d'ou elle repart périodiquement, 


bolisme d'essence « rovales a été appliqué même aux simples particuliers dans tous 
les domaines spirituels où a prévalu une conception relativiste de |a o position» 
(supra, pP. 700-701. 4 
(I) Cf, l'image fameuse de Micros, décrivant l& Chaos : 
The womb of great Nature, and perhaps her grava. 
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elle sera nécessairement le lieu du nirvana. Celui-ci comporie, dans la 
conception ancienne, un long progrès par quot lous les étages de la création 
sont un à un franchis; la derniere étape n'est pas sans doute simplement le 
bhavägra, mais elle le transperce ; on passe au delà : la représentation des 
approches du nirvana, sinon l'idée qu'on a de sa nature, garde ainsi quelque 
chose de l'antique Porte des dieux. 

Et justement, l'organisation de ces approches du nirvana, à la pointe du 
monde, et leur accès plus largement ouvert aux créatures, voilà, croyons-nous, 
tout l'apport du Mahávyána. Dans les sütra développés, le mont cosmique, repris 
à titre de métaphore, mais de métaphore profondément sentie. devient le 
Grdhraküta, et Cákvamuni y regne sur des créatures divines, au milieu de 
jardins et de palais merveilleux : c'est une Ville des Dieux. |l est significatif 
que les mêmes ouvrages, et le Lotus plus explicitement qu'aucun autre, 
comparent de façon régulière le nirväna à une ville, le Buddha à un Roi, ei 
s'imaginent l'accès au nirväna comme l'accès à la ville royale (!). Ce qui 
souligsera d'ailleurs le bien-fondé de l'interprétation, c'est que le Lotus 
ajoute à ce nirväna, assez lourd, pour ainsi dire, de contexture matérielle une 
transcendance ultime, comparée non plus à la ville, mais à la couronne méme 
du roi: bel exemple de ces inclusions successives que nous avons étudiées 
dans les rituels royaux, et où les vêtements et les parures du roi — éminem- 
ment $4 Couronne — sont une reproduction condensée de sa Ville, concen- 
tration elle-même du royaume (Gi. Une cité où l’on attend la révélation 
suprème et oü on l'attend autour d'un Buddha transcendant. son souverain, 
tel devient dans le Lotus le sommet cosmique : l'Asie centra'e, la Chine et le 
Japon en multiplieront les images. 


* * 

Quels que soient les facteurs qui ont favorisé le développement, à partir du 
bouddhisme primitif, d'une véritable religion de Мапгеуа, il est clair qu'un 
symbolisme paralléle à celui que nous venons d'examiner s'est constitué autour 
de la ligure rovale du ciel Tusita. A date ancienne, ce Maitre va couronné est pris 
pour un double de Çâkyamuni, ainsi que l'atteste le rituel de Bodh-gayā, où les 
deux Maitres sont réunis dans une seule statue. Par ailleurs la nouveauté qu'a 
présentée le « paradis» royal de Cákyamuni, tel que le montre le Lotus, se 
irouve bien réduite, par le fait qu'on l'a toujours imaginé comme une réplique 
transcendante de sa prédication. Et voilà Pourquoi ce prétendu paradis est 
toujours resté une Assemblée de la Loi, plutót qu'un simple séjour bienheureux. 
Il était en effet impossible de réduire le Buddha historique, prédicateur de tout 


а. 


Ш Bussar, р. 175 3q. ; KERN, p.274 *q., BP., p. 273; le nirvana palais royal, G. 
Саёз, Inscriptions de Bát-Cüm, JA., 1968, 11, p. 247. | 
(3) Supra, p. 707 3Q.. 721 sq. 


le canon ancien, au ròle d'un régent bienveillant. Maitreya au contraire, plus 
libre dans ses allures, est davantage un dieu et sa Ville davantage un Paradis: 
on lui prête encore un enseignement, mais dans la conscience de ses fidèles, il 
se voit bien qu'auprès de la promesse de cet enseignement, celle des jeux et 
des joies de sa terre fortunée comptaient plus que ce n'est apparemment le cas 
pour lé Grdhrakütatranscendant du Maître du Lotus : cette maniere de concevoir 
le Ciel Tusita forme une première étape vers la traditión des Terre pures 
proprement dites. 

Lorsqu'Amitübha — marquant la troisième phase de l'évolution — est venu 
à son tour s'incorporer au bouddhisme, ç'a été sans doute au milieu. d'un 
nouvel alflux d'idées oecidentales, cosmologiques et surtout eschatologique, 
dont une bonne part a dû nécessairement se rapporter aux a Paradis », Nous 
montrerons par la suite comment Amitäbha s'est lixé (en le colorant de tout cet 
apport eschatologique) dans un systeme analvtique du monde, déjà familier à 
l'Inde, et dont les orients spatio-temporels marquent la structure. Une telle 
« naturalisation » d'Amitäbha ne se comprendra complètement qu'apres que 
nous aurons, au début de notre VI* partie, précisé les sources du systeme des 
Jina et lait apparaitre les antécédents de chacun d'eux. On verra alors quelle 
place particulière il convient d'attribuer à Amitäbha. Mais en réservant le 
probléme des origines, il nous sera possible dès maintenant, en nous appuyant 
sur ce qui précède, de nous faire une idée assez exacte du système, en son 
plein développement. Il reste avant tout uns cosmologie. Concomitante avec 
une spéculation philosophique qui scinde le monde en éléments constitutifs 
faits à l'image du tout, cette cosmologie s'explique par elle. et réciproque- 
ment. Les Jina sont les régents des composantes idéales en lesquelles la 
réalité, ou l'apparence matérielle du monde, s'est brisée, Une ample cireul ation 
cosmique leur accorde successivement la prééminence. Le fond du système 
reste donc toujours l'ancienne notion d'une transcendance d'où sortent ces états 
datés et localisés du procès universel, et dans laquelle le procès se résorbera, 
quand toutes les composantes s'y rejoindront en s'annulant les unes les autres. 

Reportons-nous une fois de plus aux grandes lignes du scheme pur des 
orients, où le raisonnement, se dépouillant de mythologie, a plus de rigueur 
géométrique. D'un point initial, qui deviéndra la « cinquième direction », la 
création s'élance par l'intervention d'une profondeur au-dessous de ce point. 
Cette ligne de la profondeur définit aussitôt un plan normal à son pied où naissent 
simultanément les quatre orients horizontaux, en fonction les uns des autres. Sitót 
que l'on peut dire que quelque chose est à l'Est, l'assertion implique l'existence 
corrélative d'un Ouest par rapport à quoi l'Est existe. Matériellement, la région 
orientale créée d'un cóté de l'axe primordial a dans l'espace une contre-partie 
occidentale. C'est une métaphore astronomique déduite de ce schéma qui règle 
dans le temps l'apparition des quatre « orients », de l'Est au Sud, puis à l'Ouest 
et au Nord, comme va le soleil: mieux vaudrait dire explicitation que création. 
Ou, si l'on veut. les quatre régions horizontales existentidéalement, dès l'instant 
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où la première se pose réellement, et l'évolution du cosmos les réalisera succes- 
sivement. Le « tour « symbolique du Cakravartin — Roi en puissance et qui le 
devient en acte après avoir conquis un à un les orients, dans l'ordre prescrit, 
— ne fait que reproduire cette histoire du monde : micrócosmogonie royale, 
comme nous l'avons recounu. 

Dans l'infini de l'espace aussi bien que du temps, la théorie achevée des 
Buddha transcendants les fait de même présider séparément et successivement 
aux étapes d'un cycle universel. [ls y sont des positions idéales et momentanees, 
lè tour passant de l'un а l'autre: leurs Terres pures sont ces positions idéales 
elles-mêmes, suspendues hors du temps et sous chacune desquellés notre monde 
doit passer par une manière de permutation circulaire. Elles ne cessent d'être 
en rapport avec lui, puisqu'elles en sont les composantes idéales. Mais la 
régeace circule : conception dont les fondements astronomiques restent assez 
apparents. Dans les trois applications considérées — orients, microcosme 
royal, système des Terres pures, — telle est la phase d'expansion. 

Mais une résorption finale achève le processus : ce qui précède |a rend 
aisée à concevoir, car il ne faut qu inverser l'ordre des facteurs d'une créa- 
tion. Si, dans l'absolu, l'Est et l'Ouest, le Sud etle Nord se rapprochent jus- 
qu'à se toucher, au moment où ils s'interpénétrent, ils ne sont plus. Idée 
fantastique, si l'on concevait ces points de l'espace comme les parties d'une 
spatialité pure, dans laquelle, ce serait un jeu de le montrer, s'effectuerait 
cette ultime opération elle-même, si bien que l'espace ne serait pas détruit 
par la «fin du monde» mais la contiendrait; idée précise et cohérente au 
contraire, lorsqu'il est question, comme ici, de parties qualitatives, groupées 
en un monde fermé qui se limite lui-même, qui se pose par l'opposition de ses 
éléments, et qui s'anéantit en Conséquence quand ceux-ci se rassemblent. 
Une analytique des formes pures n'a rien à voir en l'es pèce : c'est directement 
des cosmologies primitives (ou pourrait diré « expansives ») que sont tirées 
les notions mises en jeu par la réflexion asiatique savante. Par conséquent, 
la résorption du monde ne sera pas notre néant, qui est rigoureusement 
néant de qualité et de quantité: nous ne concevons pas que l'une et l'autre 
aillent séparément dans la matière concrète. Mais. pour la pensée caracté- 
ristique que tentent de restituer ces pages. la fin du monde se définirait au 
contraire le plein de la qualité dans la perte de la quantité. Ce qui spécifiait 
l'Est pour lui-même, ce qui l'explicitait (disons Aksobhya, pár exemple). se 
rapprochera du terme antagoniste (Amitäbha}) sans renoncer à soi-même. 
C'est la distance entre les deux qui seule s'anéantit, et quand les deux 
Tathägata rentrent l'un dans l'autre, ils se réalisent en un être commun, 
lequel réunit et neutralise leurs qualités en perdant les conditions de 
leur répartition séparée dans l'étendue. De dix » pensées », on en fait une. 
Le total n'est plus Aksobhya, ni Amitábha, ni aucun autre, ét les enferme 
pourtant: tout ce qu'on pent en dire, c'est qu'il est le u cœurs de ce[ur qui 
pense ainsi. 
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Sous des images empruntées à la réllexion primitive, c'est bien un des 
symboles les plus remarquables que l'on ait inventés pour exprimer la condi- 
ton purement idéale d'une conscience ayant surmonté sa dispersion dans un 
monde auquel elle s'appliquait, et dont elle à maintenant extrait l'essence 
en se retirant en elle-méme, Le retour de l'Est et de l'Ouest au point zéro du 
processus préfigure ainsi, à bien considérer les choses, |a réalisation trans- 
cendante du Dharmakäya, en qui lés contraires sont conciliés. l| est superflu 
de faire observer l'étroit accord de cette dialectique et de la cosmologie royale 
chinoise, reposant elle aussi sur des oppositions partie å partie, issues d'une 
neutralité oü elles s'annulaient réciproquement et destinées à s'v rejoindre 
dans un méme état sans expansion. 


& II. 


(AKYAMUNI, MAITREYA ET AMITABHA. 


Nous terminerons par trois indications de détail qui préciseront l'ordre 
historique des doctrines successivement étudiées dans cette note et qui en 
illustreront les trois phases essentielles : à savoir, comment le mahäyänisme, 
en se développant, a repris le theme initial des Pas du Buddha; comment 
se sont posées l'une par rapport à lautre la foi èn Maitreya et la croyance 
au Paradis d'Amitabha; enfin, comment ce dernier se place relativement à 
notre monde terrestre. 

On lit dans le Lalitavistara qu'au moment ou Cákyamuni eut accompli 
son septième pas, «les Buddha Bhagavat qui demeurent aux dix points de 
l'espace de la réunion des mondes donnèrent à cet endroit de [a terre la 
nature du diamant, de sorte que la grande terre en cet éudroit ne fut pas 
bouleversée » (!). Le miracle se reproduisit lorsque le Buddha fut sur le 
pomt de parvenir à l'illumiaation suprème: l'esplanade de Bodh-gaya, le 
Bodhimanda, s'aplanit magiquement. « Et éet endroit de la terre, qui est de 
la substance [sdra] des trois mille grands milliers de mondes, solidiñiée par 
le diamant, resta une essence de la nature du diamant, qu'on ne peut 
briser... » (*) C'est bien une cime du monde qui est ainsi réalisée. une Terre 
pure avant la lettre, car : « le grand Brahmä qui préside aux trois mille grands 
milhers de mondes, dirigea, en ce moment, cette partie du monde appartenant 
aux trois mille grands milliers de mondes devenue unie comme la paume 
de la main, sans pierres et sans gravier, etc... Et ni les Lokäntarika, m les 
Каіарагуата, пі les Cakraväla et Mahäcakraväla ne furent plus aperçus... » (7). 





(!) Trad, Foucaux, |, p. ёо. 
(Y Ibid., p. 340. 
(7) Pbid., p. 238-30. 
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Le Lalitavistara possède donc la théorie complète du mandala de la cime 
cosmique, et, 51 nous nous reportons aux miracles accompagnant les Sept Pas, 
nous constaterons qu'il l'utilise précisément dans sa description de l'épisode 
dont nous avons vu que la docirine est en grande partie dérivée: c'est un choc 
èn retour. Toutefois, le texte du Lalitavistara semble plus concis, moins imagé, 
en ce qui concerne le Septième Pas de la naissance, qu'il ne l'est à l'endroit du 
Bodhimanda. C'est que le motif est essentiel dans le second cas, et surajouté 
dans le premier, oü par la mention de l'efficace des Tathâgata des dix régions 
le compilateur se contente de développer le miracle ancien de l'aplanissement 
de la terre. Mais on distingue, malgré cette différence de détail, un certain souci 
de représenter la scène qui eut lieu à la naissance du Bodhisattva comme une 
image anticipée de |a Bodhi elle-méme (/). | | | 
D'ailleurs, le Lalitavistara abonde en données qui confirment point par point 
le système des Terres transcendantes que nous venons d'essayer de rétablir en 
sa valeur primitive. Dès le miracle de la naissance, il est intéressant de voir les 
Tathágata des dix quartiers se réunir pour soutenir par leur commune puis- 
sance la manifestation de Cäkyamuni. Maisles développements que comporte la 
scène du Bodhimanda sont bien autrement explicites. Cent mille Terres de 
Buddha, aux dix points de l'espace, entourent la Terre pure où Gäkyamuni va 
aueindre l'Illumination. « Et tous ces champs de Buddha apparurent comme un 
seul: sarváni ca tani buddhaksetrünv ekam iva buddhaksetram samdreyante 
sma » (3): matérialisation saisissante, il nous est maintenant loisible de l'obser- 
ver, du principe des dix pensées en une, et de la recomposition du Corps de la 
Loi dans la personne d'un Buddha central, qui va ètre ici Gakvamuni, L'essence 
de tous les « dharma » du monde est si bien présente au bodhimanda, qu'on 
peut dire que cet eidroit est à lui seul toute la multitude des mondes (7): c'est là 
que « Bralimá vint se poser à la tète du Monde des Trois mille chiliocosmes ». 
Foucaux traduit: &... partie du monde appartenant aux trois mille grands 
milliers de mondes «. C'est une glose, màis intelligente. En cet emplacement 
est en effet concentrée l'essence [süra]| de tous les mondes nivelés au- 
dessous d'un sol de diamant indestructible [abhedyavajramava]. 115 se trou- 
vent présents dans le mandala qui les domine. Leur essence est passée en lui, 
et c'est pour cela qu'il est dit « consolidé par le diamant [vajra : on pourrait 
comprendre en méme temps ' essence de foudre”, — les deux vont ensemble] 
des trois mille grands Chiliocosmes [trisahasramahüsühasralokadhatuvajre- 
nà bhidrdha]»(*). Ainsi l'aplanissement d'un monde est désormais congu comme 


(!) CL. supra, p. 822, 837. 

(21 Ibid., p. 338-39; êd. Lermans, l, p- 277- 

(51 Noter la persistance, sous les développements métaphysiques, du schèma tradi- 
tionnel de Ia concentration d'un territoire, voiré du monde lui-inéme, en un site magi- 
que. Le bouddhisme le plus savant reste fidèle, sans [е savoir, aux principes des vieux 
Eultes chtontiens. 

(^) Ed., p. 278. 
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tte surface de diamant (vajra), contenant l'essence indiflérencièe du monde 
au-dessus duquel elle se place, et supprimant alors sous elle toute la diversité 
où joue la transmigration dans l'étage du monde considéré. Nous retrouvons là 
le « sol dé diamant » du rituel tibétain assurant l'obtention d'une longue vie, 
qu'aux premières pages de cette recherche nous avions rapproché du blocage 
du Barabudur (!). Et nous voyons aussi maintenant que cette cérémonie magique 
des Tibétains reste d'accord avec le principe fondamental des documentations 
si variées passées en revue depuis: sur le niveau transcendant où il s'agit 
d'accéder, on échappe au temps et à la servitude qui promet à |a mort tous 
ceux qu'il tient. 

Au delà du cours du temps, et au point supréme du monde, le Gäkyamuni 
du Lalitavistara à rejoint l'essence des Buddha des dix directions: il est 
pour notre terre un intercesseur. || se place momentanément entre eux et 
des créatures inférieures, qui ne peuvent les atteindre qu'à travers lui, Si l'on 
accepte l'image, d'eux tous il estla polarisation à notre profit. On voit sans 
peine que cette doctrine, qui est la doctrine cachée du Mahayána, contenait 
déjà en puissance la théorie des Terres pures. Elle permet en même temps de 
discerner. entre le Buddha historique et les Tathägata abstraits, l'existence d'un 
rapport mystique du tout aux parties analogue à celui que décrit ésotériquement 
le Lotus de la Bonne Loi. Elle nous parait donc, par cette double affinité, fournir 
une explication simple, coordonnée et humaine d'une littérature religieuse et 
philosophique dont on a souvent mal reconnu la valeur ainsi que l'unité. 

Le dogme n'a nulle part trouvé une expression plus condensée et plus fidele 
que dans une inscription chinoise de 543 p. C. traduite par CHAVANNES, et que 
nòus entendrons mieux, après ce qui précède: «La sainte intelligence est 
intensément profonde ; si on n'a pas des images, on n'a pas le moyen d'en voir le 
véritable aspect. C'est pourquoi soixante-dix personnes, à la tête desquelles 
est l'homme pur et croyant, disciple du Buddha, Lo Tseu-k'ouan, révérencieu- 
sement pour le bénéfice de Sa Majesté l'Empereur, pour celui de leurs ancé- 
tres de sept générations, et pour celui de leurs parents encore en vie, on fait 
avec respect une image en pierre de Che-kia (Gäkyamuni). Ils désirent que. 
par ce moyen, les innombrables êtres du monde de la Loi de tout leur cœur 
fassent rétour à l'impersonnalité ; que cette action méritoire s étende en même 
temps aux êtres extérieurs et au moi ; qu'on abandonne la double individuali- 
tê, cause d'attachement ; que l'étre et le non étre n'aient plus qu'un seul nom ; 
que, profitant de la réalité et employant la présence momentanée, la pensée 
des dix régions se transporte au delà » (*). Voilà un compendium du Mahäyäna, 
si profondément conçu qu'il exprime l'essence du bouddhisme en sa pleine 
généralité et que le Petit Véhicule n'y trouverait guère à reprendre ; et c'est 





(1) BEFEO., XXXII, p. 362. 
(9* Six monumentis .. ., p. 37-18. 
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en même temos le programme d'un art religieux. L'image de Cakyamuni est 
substituable à ce Buddha, parce qu'elle est un signe de méme nature que sa 
personne. Le Dnarma, la Loi, ou plus précisement l'essence des dix Régions 
s'est « historiquement » concentrée pour un temps ën lui. Avec à peine moins de 
prestige, Laréalisation artistique sera aussi une réalisation magique, à l'exemple 
de la réalisation historique. Aussi peut-on dire qu'il subsiste quelque chose du 
Buddha dans sa statue (1). 

Cäkyamuni est ici le centre de la révélation. C'est par son intermédiaire 
que les créatures réalisent dans leur cœur le retour à l'impersonnel Eg Æ ; 
ce dernier terme, comme ChAvANNES le remarque bien dans sa note, « n'est pas 
à proprement parler |» non-étre; c'est l'absence de personnalité» — ou plutót, 
dirons-nous, le substrat de toutes les personnalités, atteint à travers le total 
mystique et universel de ces personnalités (d'où la nécessité de l'intercesseur 
ou de son image) et réalisé dans le cœur (д) du fidèle : nous avons suivi le 
processus. On a vu que le total de l'être se réalise dans la non différenciation 
qui est le Dharmakäya : être et non être n'y ont plus qu'un seul nom. Mais pour 
cette conquéte de l'impersonnalité, il faut s'appuyer sur le Buddha historique, 
apparition momentanée mats totale, et aller jusqu'à son essence, qui est au-delà 
du momentané, « Le mot Pf, réalité, désigoe le Buddha dans son essence, en tant 
que noumène; le mot fib. momeniané, désigne le Buddha dans son apparition 
momentanée au milieu du monde sensible, en tant que phénomène. » (*) Le 
Buddha momentané saisit donc l'esprit et le conduit vers le Buddha essentiel. 
Pour cela, le Buddha « historique » s'identifie au monde en s'égalant parti- 
culièrement aux Buddha des dix régions: c'est le déploiement du Grand 
Miracle : mais il faut ensuite aller plus loin que cette expansion et obtenir que ces 
Sambhogakäya multiples reviennent se perdre dans l'unique Dharmakáya, qui 
est l'Impersonnel, et qui est aussi le cœur «unifié » (— ss) du fidèle : # Que 
la pensée des dix regions se transporte äu delà -t F Eig S»: c'est 
sut ce vœu que s'achève l'inscription. CHAVANNES commente : « Que la pen- 
sée des étres qui sont dans les dix régions de l'univers se transporte au delà 
de ces dix rézions et atteigne à l'absolu » (7). Cette extension du sens est 
bien dans l'esprit de la doctrine, le procédé mental qui s'accomplit daas la 
personne de chaque fidèle étant inséparable du procédé total poursuivi 
lentement dans l'infini du monde: on ne réalise par la Bodhi pour soi, car 
on n'est pas soi à part de l'univers, et tout l'univers deviendra Buddha en 
même temps. Cet événement merveilleux est préliguré par l'illumination 
individuelle, mieux, par chacune des pensées aboutissant à l'« unification » 
du cœur : réalisation anticipée, conformémant à la loi arithmétique si souvent 
retrouvée dans le cours de nos recherches et où l'unité de l'ordre inférieur 


M 


i4) C£ BP.. p 212-214, 248-135 
(2) Six monuments... p. 14, п. 4. 
(3) Ibid., n. $- 
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esi l'esquisse de la Grande Unité, ou celle-ci sur un plau réduit, Sans avoir 
reconnu ces conséquences, et sans avoir pu. mesurer par elles la portée de sa 
conclusion, CHavannes ne s'est donc pas égaré en la formulant, Le texte fait 
évidemment allusion à la réalisation personnelle et si l'on veut prophétique 
de ce retour à l'absolu, dans le cadre d'une cosmologie symbolique : c'est la 
doctrine des Dix pensées en une qu'enregistre le monument chinois, mais en 
la rapportant à Cakyamuni et non à Amitabha. 


sx 

On n'opposera plus, comme PETRUCCI et d'autres après lui, la religion des 
sculpteurs du Yun-kang et Long-men et celle des artistes de Touen-houang. 
Pour les premiers, Cákyamuni était déjà l'instrument d'une révélation transcen- 
dante, Pour les seconds, il l'est resté. La dévotion à Amiäbha a si peu fait 
oublier le Buddha historique que c'est lui que nous voyons sans doute dans la 
plupart des grandes compositions fondées sur l'Amitäyur dhvàna süfra, oi il 
révèle dans sa personne le Jina céleste, conformément à la docirine méme du 
sūtra. C'était déjà la doctrine des grottes chinoises, oü l'on a sculpté des statues 
de Gäkyamuni dans l'espoir de renaître à la Terre pure occidentale, auprés 
d'Amitübha: « La troisième année vong-p'ing, le vingt-neuvième Jour du 
onzième mois (14 janvier 511) la bhiksuni Houei-tche, pour le bénéfice de ses 
ancêtres, tant hommes que femmes, de sept générations et de ses père et mère 
qui l'ont mise au monde, a fait avec respect une statue de Che-kia (Gäkya) : 
elle souhaite obtenir d'assurer ainsi sa naissance dans la région d'accident, dans 
le pays de la joie merveilleuse... » (*). En s'appuyant sur la présence momen- 
tanée figurée par cette statue. on passe à la région d'Occident : ce mécanisme 
est maintenant clair pour nous. La dévotion à Amitäbha n'a donc pas éliminé 
Сакуатши de l'art de Touen-houang, pas plus qu'à Yun-kang et Long-men 
l'apparente prédominance iconographique de Cáakvamuni n'avait exclu l'ado- 
ration spéciale d'Amitäbha, à travers la personne et l'image du Buddha histo- 
rique. C'est faute d'avoir saisi en toute son ampleur le système du Mahāyāna 
qu'on a voulu introduire un conflit entre les deux tendances : elles sont en réalité 
complémentaires, et, jusqu'à l'époque où la ruine de l'Inde bouddhique à 
compromis la suprématie de Cakyamuni, elles n'ont cessé de se supposer l'une 
l'autre. 

Du méme coup tombe en grande partie l'opposition que l'on s'est complu à 
imaginer entre là dévotion à Amitäbha et le culte du futur Buddha « humain v, 
Maitreya. C'est un dogme de la bouddhologie européenne que le premier ait 
supplanté le second, notamment en Chine et en Asie centrale, et c'est devenu 
un lieu commun d'en faire des rivaux. Qu'ils reconnaissent une diversité 





(1\ Miss. Arch., Ï, ni, p. 403-404: 


d'origine et que des différences profondes séparent les rôles qu'on leur prête 
dans les textes, cela ne se nie pas- Mais, ce dont on ne s'est pas aperçu, c'est 
que ces oppositions, dans la plus large mesure, sont complémentaires (comme 
l'opposition d'Amitäbha et de Cäkyamuni) et non pas exclusives. D'où qu'il 
vienne, Amitäbha s'est intégré dans le bouddhisme à la faveur d'une division 
idéale de |a personne du Buddha « humain » : on l'a admis à titre de composante 
spirituelle de ce dernier — de Maitreva aussi bien que de Cákyamuni. 

C'est même ce qui a le plus sûrement travaillé à la fortune de ce personnage: 
la théorie le faisait survivre à la dissociation de l'éphémère accord des dix 
régions en la personne de Gák vamuni, et laissait les fideles libres de s'ingénier 
à l'atteindre dans son séjour immatériel. Mais, tous les textes en font foi, on 
va chez lui pour attendre le nirväna, non pour le réaliser. Où etcomment l'Tllu- 
mination supréme se réalisera-t-elle pour les élus de la Sukhävatt ? Plusieurs 
interprétations de ce point capital ont pu se recommander à des titres divers ; 
la seule qui nous soit historiquement connue par le détail, saisie dans le vif de 
la conscience religieuse, etavec le nom des témoins au-dessous de la date, c'est 
à l'épigraphie chinoise, donc à CHavanNES, que nous en sommes redevables : 
c'est, dans ce système, auprès de Maitreya etpar la vertu de son enseignement 
que l'on atteindra un nirväna attendu, jusqu'à la venue du nouveau Buddha 
humain, dans la Sukhávati du Jina transcendant. 

Comme Gákyamuni qu'il « double », Maitreya a donc beaucoup plus de con- 
tacts avec la théorie des Terres transcendantes qu'on ne se l'est figuré jusqu'ici. 
Toute l'essence des Buddha des dix quartiers s'était réunie en. Gakyamuni, 
réalisant sous ses traits, et par derrière sa réalité contingente, l'unification 
momentanée du Dharmakäya. Ce miracle ne se reproduira-t-1l pas quand 
Maitreya viendra naître en ce monde ? L'image de Maitreya, de ce fait mème, 
n'est-elle pas dès maintenant un moyen d'accès auprès des Buddha transcen- 
dants, tout comm l'était l'image de Çäkyamuni, et ceci d'autant mieux qu'un 
lien fondamental réunit ces deux expressions iconographiques ? Ecoutons les 
donateurs de Long-men : « Le onzième mois de la dix-neuvième année t'ai-ho 
(495), dame Wei-tch'e, femme de K'ieou-mou-ling Leang, qui a les titres de 
che-tch'e-tsie. grand dignitaire sseu-k'ong et roi de Tch'ang-lo, a prié des 
artisans de sculpter la pierre et de faire cette statue de Mi-le (Maitreya) pour 
le bénéfice de son fils défunt Nieou-hiue. Elle souhaite que Nieou-hiue aban- 
donne ce monde de division et de sectionnement pour monter se divertir dans 
le domaine de l'illimité ; s'il est encore destiné à avoir des naissances, qu'il 
naisse dans les cieux à l'endroit oü sont tous les Buddha, et, s'il natt dans cè 
monde, que ce soit dans une situation merveilleuse, heureuse et indépen- 
dante » (!). Tel estle pouvoir d'une image de Maitreya : par 5a vertu, on peut 
espérer que l'on se réunira au Dharmakäva, par delà le monde de la divistan, 





(1) Miss- Arch, l, tt, p» 473-74: 
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c'est-à-dire au delà des dix régions ; à défaut, on peut du moins aspirer à 
renaître dans le haut du monde, au niveau spirituel où se déploient a tous les 
Buddha », bref dans le concert cosmiqué des Sambhogakäya ; et même l'homme 
qui est lié à une naissance inférieure, la bienveillance de Maitreya l'y suivra. 
En l'espèce, le principal est d'observer que ce texte de la lin du V" siècle 
attribue à Maitreya la même qualité d'introducteur aux Terres transcendantes 
dont nous avons vu jouir le Cákyamuni des sütra les plus anciens. I] est vrai 
qu'ici Amitäbha n'est pas nommé : on voit déjà cependant combien le Maitreya 
de Dame Wei-tch'e est loin de pouvoir entrer en rivalité véritable avec un 
Buddha des Terres pures. 

ll est surprenant de constater comme la croyance à une opposition radicale 
d'Amitäbha et de Maitreya a conduit à négliger les documents les plus clairs 
et les plus accessibles, au détriment de notre connaissance de l'histoire reli- 
gieuse. On doit il est vrai à M. PELLIOT une tentative de redressement, dans 
un paragraphe court et ferme de son bel article sur Les Fresques de Touen- 
houang et les fresques de M. Eumorfopoulos. « Parlant de l'iconographie 
de la Chine centrale... M. Wacey a dit que le V" siècle était dominé par 
Maitreya, le VI’ par Çäkyamuni et le VII” par Amitábha. Si on entend par 
là que le culte d'Amitäbha ne se développe pas avant l'an 600, j'en tombe 
d'accord et même je crois qu'il ne devint vraiment populaire qu'à partir du 
milieu du VII? siécle: dans le second quart de ce siècle, le grand pèlerin 
HiUAX-TsANG COncevait encore l'espoir de sa vie future comme une renais- 
sance au ciel Tusita de Maitreya et non dans la Sukhävati occidentale 
d'Amitäbha. Même quand Amitäbha s'est imposé de plus en plus, le culte de 
Maitreya a dů se modifier parallèlement aux croyances qui faisaient prospérer 
celui d'Amitäbha, mais il n'a pas êté abandonné, Une dédicace invoquée par 
PERI (BEFEO., XI, p. 447) nous montre ua donateur faisant exécuter dans une 
grotte de Long-men, en 680, cinq cents images de Maitreya. Un des textes 
classiques du culte de Maitreya a été encore traduit par le pelerin Yi-TsiNG 
en 701 (Nanto, no 207; cf. BEFEO., XI, p. 444). Le culte de Maitreya subsiste 
encore longtemps après, et aussi bien au milieu qu'à la fin du X" siècle nous 
voyons des dévots souhaiter d'aller renaitre dans la « cour intérieure » du 
ciel Tusita, c'est-à-dire auprès de Maitreya » (!). 

Cet exposé réserve dans une certaine mesure les droits de Maitreya ; il 
sacrifie peut-étre encore trop cependant à l'idée courante que Maitreya et 
Amitäbha, tout en pouvant se juxtaposer, s'excluent au fond. PERI signalait 
la popularité prolongée du culte de Maitreya, » qui ne disparut que devant 
celui d'Amitäbha ». M. Pezuor note bien qu'il n'a pas disparu. Mais il n'a pas 
été jusqu'à observer que les deux cultes, en Chine comme dans les sources 
indiennes, sont allés de pair, et qu'ils s'y complétaient en s'interpénétrant, 


(t) Revue des Arts Asiatiques, V, 1928« p. 201- 
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toujours comme dans l'Inde. H est bien vrai et il était intéressant de noter que 
Hiuan-rsanG a formulé, au VU siècle, lé vœu d'aller renaitre au Tusita, pres 
de Maitreya, et non à la Sukhävatl, près d'Amitübha. Mais il y avait mieux à 
dire: c'est qu'à Long-mea, depuis le début du VI" siecle jusqu'à la fin du 
VIle, maints donateurs ont fuit le vœu d'aller renaître à la Sukhävati d'Amitäbha 
par le mérite acquis en élevani une státue de Maitreva, ou bien ont formulé 
celui et d'aller renaître provisorrement auprès d'Amitäbha, et de naitre ensuite 
sur un lotus auprès de Maitreya, pòur assister à son enseignement et se faire 
ouvrir par lui le nirvana: où est la prétendue opposition des deux Buddha ? 
Voilà la donnée, en sa brutalité. 

u La troisième année vong-p'ing, le quatrième jour du neuvieme mois (21 
octobre 510) la bhiksuni Fa-k'ing, pour le bénéfice de ses ancètres, tant 
hommes que femmes, etc... à fait avec respect une statue de Mi-le (Maitreva) : 
elle désire obtenir par là que, dans les existences futures, elle assure sa 
naissance dans le pays des félicités exquises de la région d'Oceident,... en 
outre, elle souhaite pour elle-mème de naitre avec Mi-le (Maitreya) dans 
un. lotus et sous l'arbre [aux lleurs de dragon|...»(*). Le 24 mars 511. 
c'est le fonctionnaire du 5° rang Houang Yuan-1ô qui fait exécuter une 
statue de Maitreva au profit de sa mère défunte, pour qu'elle ait « sa 
naissance assurée dans la région d'Occident ». Il souhaite aussi que tous 
les étres vivants deviennent ensemble des Buddha (*). Or, prés de deux cents 
ans plus tard, aux toutes dernières années du VII" siecle, alors que le 
culte d'Amitäbha aurait dû avoir éliminé celui de Maitreya, ils étaient toujours 
si peu en conflit que c'est encore àla fondation d'une statue de Maitreya que 
recourt le pieux K'ong Sseu-yi pour obtenir que tous les étres encore liés 
par la transmigration » obtiennent prompiement de naître dans la terre pure 
(A # F)» et que " simultanément ils deviennent Buddha»; la date: 27 
juin 696 (3). Auprès de ces dédicaces nous en trouvons d'autres où les mémes 
vœux se formulent sur une statue de Çâkyamuni, et non plus de Maitreya: 
la bhiksuni Houei-tche, déjà citée, souhaite par ce moyen, en 511, non 
seulement « d'assurer sa naissance dans la région d'Occident », mais. de 
“naître avec Maitreya sur une fleur de lotus » (!). On a là autant d'attesta- 
ions décisives d'un système religieux où se combinent le Buddha historique 
des sūtra, le Buddha humain qu'il préfigurait, qui attend son heure au ciel 
Tusita et qui lui succédera, et enfin les Tathāgata abstraits, monnaie ideale d'un 
type de Buddha « total » et momentané réalisé par exemple par le Cäkvamuni 
du Lotus, et à travers lesquels le fidèle atteint réellement. pour ainsi dire. les 
па transcendants. Ceux-ci sont done matériellement coupés de ce monde 





(1) Miss. Archi, l. it. p+ 493- 
(2) Ibid., p. 404+ 
(3) Jbid., p. 427: 
("n Ibid., p. 404. 
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en attendant la venue de Maitreya ; ils sont accessibles cependant, faute de 
mieux, à travers la statue de Cakvamuni, ou celle de Maitreva, ou à travers 
das statues unissaat les deux, et ils sont aussi accessibles mentalement 
par les procédés extatiques décrits dans [25 textes amidistes, C'est là le 
bouddhisme des Terres pures en son plein épanouissement, tel que l'Inde a 
pu le transmettre à l'Asie centrale et â la Chine, avec des textes comme le 
Lotus de la Bonne Loi, les Sukhavattvyüha, ete.. oü il est important d'obser- 
ver qu'auprès du Buddha Gäkyamuni, organe de la révélation transcendante, 
une place de premier plan est réservée à son futur successeur, le bodhisat- 
tva Maitreya, qui parait soit sous ce nom, soit sòus celui d'Ajna (!). Un 
témoignage concordant est d'ailleurs apporté par les sûtra fondamentaux du 
culte maïtréyen ; ils posent eux aussi, avec toute la netteté désirable, le triple 
étagement de la Loi: on va du Buddha historique à Maitreya, et de celui-ci 
aux Buddha transcendants des dix régions. Selon le Mi-lei tch'eng fo. king 
ag nx m £E,la ville de Maitreva s'élèvera sur une terre «plate. comme 
un miroir » ; « c'est l'observation de la doctrine du Buddha actuel [Cakvamuni| 
qui donnera d'y renaître, th 4r fib # K< EH fr R Ep B. Ceux 
qui y auront vécu iront pour la plupart renaître après leur mort dans le ciel de 
Brahmà devant les Buddha [litt. devant tous les Buddha] #6 $ ^E X SECK 
Em akih C). Cetexte établitune transition: la naissance en présence de 
tous les Buddha v est localisée dans un ciel de Brahmä, en lequel il est facile de 
reconnaitre le mandala constitué par l'essence [sara] des terres de Buddha des 
dix régions, sur lequel nous avons vu que le Lalitavistara faisait nommément 
régner le Grand Brahmä supréme des trois mille grands chiliocosmes (*). Dans 
les textes de cette catégorie, les Buddha des dix régions se présentent donc 
sur un pied de parfaite égalité. Le point d'insertion et le propre de l'amidisme, 
en tant que ce culte se distingue du simple mahävänisme, c'est d'avoir au 
contraire distingué Amitäbha de ses collègues pour lui conférer une espèce de 
pouvoir centralisateur, en réunissant idéalementles dix régions dans son mon- 
de occidental, Mais on a vu que l'accès à ces régions en leur diversité, par 
d'incessants « vovages » transcendants. aussi bien qu'en leur totalité, est restée 
la définition méme de st Sukhávati: point de vue, comme nous [е 0151015, 
sur les autres paradis. Ce caractère d'intercession idéale attribué à Amitäbha 
n'est done ea somme que la transposition du pouvoir de Maitreya. lui-même 
démarqué d'un pouvoir qui aurait été historiquement l'apanage de Gäkyamuni. 

Pour achever de fixer ce point fondamental, i| n'est d'ailleurs que de relire 
les inscriptions de Long-men, dont le témoignage sera plus éloquent encore, 
maintenant que nous sommes préparés à le pénétrer à fond : » Quand Ia doctrine 


(i) SBE., XLIX, 11. p» 2, 01 89.. по; Lolth passim. 
121 Pei, BEFEC,, Xl, p. 444-45. 
i) Supra, p. ojo. 


na 
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de la loi fut pour la première fois mise en honneur, c'est alors que les to régions 
se rassemblèrent en une seule ; quand Çâkya eut révélé sa réalité, c'est alors 
que tous les étres doués de vie lui firent retour et se soumirent à lui » ('), etc. 
Le Grand Miracle mahäyäniste de la multiplication des Buddha, lié à l'espoir 
de renaitre au-dessus du monde en leur présence, s'est ainsi centré à tour de 
róle sur Cakyamuni, sur Maitreya et sur Amitábha, la phase antérieure étant 
chaque fois conservée par la doctrine nouvelle qui en partait pour aller au delà. 
De sorte que la révélation a été successivement d'essence « historique », 
prophétique et idéale, et que sous cette derniere forme, elle reste les trois 
ensemble. Selon les pays et selon les écoles, tel ou tel élément a passe, au cours 
des siècles, d'un rôle plus effacé à la prépondérance: il est impossible d'en 
douter, et l'étude de ces variations reste la plus riche matière historique dont 
disposera l'étude détaillée du bouddhisme; encore ne les suivra-t-on pas 
avec sécurité, à ce que nous croyons, tant qu'on n'aura point nettement Conçu 
l'unité dogmatique profonde de ces divers aménagements de la doctrine. 


* * 

La croyance à une intercession de Çākyamuni et de Maitreya, si on lui 
restitue la place qui lui revient à la base de la théorie des Terres pures, 
rapprochera de notre terre l'image d'Amitäbha, laissée trop flottante jusqu'ici, 
peut-être en partie par la faute de HopGsoN, dont on reproduit trop docile- 
ment l'assertion erronée que les Jina n'ont Jamais été bodhisattva en ce bas 
monde (2). Non seulement Amitübha a jadis vécu dans le Jambudvipa sous le 
nom du bhiksu Dharmákara (*), mais Avalokitecvara et Mahüsthámaprápta, ses 
principaux bodhisattva, sont eux aussi originaires de notre monde (*), La Terre 
de Buddha d'Amitübha est, nous le savons, le haut d'un monde dont la base 
se trouve nivelée sous elle. Quel est ce monde ? Une déclaration énigma- 
tique de Cakyamuni à Ananda dans l'Amilàyur dhyána sülra nous donnerait 
à penser que c'est le nôtre même : le plan de l'idéalité passerait au-dessus 
de la cime du Meru (*). Les indications relatives à l'origine terrestre d'Amitäbha 
et de ses deux grands auxiliaires ne laisseraient pas d'appuyer l'inférence. 
Dans ce cas: en rapprochant la doctrine de l'Amitàvur dhyánas? et notre 
théorie du nivellement magique, il faudrait en fin de compte se représenter 
le mont Meru comme noyé à l'intérieur du sol de lapis-lazuli, au-dessous 
de la surface polie de la Sukhávatl. Ce serait uns disposition analogue à 
celle que nous avions eru découvrir au Barabudur : le schéma théorique 





(1) Miss. Arch., Ï, 1, p« 595. 

(31 CL. BEFEO,, XXXll, p. 349, n. ! 
(11 5ВЕ., XLIX, it; p. 26. 

(V) bid., p. $2 et n. 1 

(*) Supra, p. 904, sq. 
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auquel nous étions arrivés comprenait en effet la pyramide du Meru ensevelie 
dans l'épaisseur du blocage (!). Hypothèse qui â pu paraltre aventureuse. 
L'analyse qu'on vient de lire tend cepeudant à la confirmer, et d'autant mieux 
que nous sortons ici du domaine des suppositions : l'Amifäyur dhiyäna sûtra 
décrit fort clairement l'insertion de l'axe cosmique à l intérieur de la masse 
compacte de vaidürya (lapis-lazuli, ailleurs c'est du diamant) qui recouvre 
les mondes de la réalité sensible et les annule en elle. La seconde des 
méditations graduelles sur Amitäyus et son paradis comporte la perception 
d'un de ces sols de lapis-lazuli, qui sont unis, couverts d'un réseau de cordes 
d'or, etc. Mais dans ce témoignage textuel, à la différence du blocage de 
Barabudur, sa contre-partie architecturale, le sol est transparent, ce qui va 
nous permettre la vérilication directe de l'hypothèse. 

« On voit ensuite le sol de vaidürya, brillant et translucide au dedans et 
au dehors. Au-dessous de lui se trouve une hanniére (if dvaja) faite. de 
diamant, des sept joyaux et d'or quisoutient ce sol de vaidürya. Cette bannière 
à huit pans occupe complètement les huit directions et les huit angles. Chaque 
face, dans chacune des directions, est composée de cent joyaux, chaque jovau 
contient mille ravons, chaque rayon a 84.000 colorations, etc. » (*) Dans sa 
traduction anglaise, M. TakaKUsu a été fort embarrassé par ce passage: 
& ,.. beneath this ground of lapis-lazuli there will be seen a golden banner with 
the seven jewels, diamonds and the rest, supporting the ground. It extends to 
the eight points of the compass and thus the eight corners (of the ground) are 
perfectly filled up. Every side of the eight quarters consists ofa hundred jewels, 
etc. » (*). On peut se représenter une bannière unique « s'étendant aux huit 
points du compas et couvrant tout le terrain s comme une bannière à huit pans (*). 
Mais ce qui est vraiment difficile à réaliser, c'est la façon dont une bannière, 
quel qu'en soit le modéle, pourrait étayer et supporter (&&) le sol. « À banner 
supporting or lifting up the ground is rather strange, avoue M. Takakusu, but 
there is no other way of translating it. » (^) Le mot de l'énigme est fourni, 
croyons-nous, par le texte lui-même, quand il fait allusion, quelques lignes plus 
loin, à des bannières de pierreries qui ressemblent miraculeusement « à cènt 
mills millions de Monts Meru v (*). La bannière d'or et de pierreries supportant 
ici la terre de Vaidürya, à l'intérieur de laquelle ellé apparaît par transparence, 
n'y figure donc sans doute pas autre chose que le Meru, noyé sous le nivellement 


(1) BEFEO., XXXII, fig. 26, p. 380. 

(2\ Taithô [staikya, XII, n9 365, p. 342", cal. 9 sq. 

(3) SBE., XLIX, н, р. 170. 

(4) A huit pans, ou encore simplement octogonale, ce qui est l'interprétation de 
M. Dzwr£viLLE, à qui nous avons soumis ce point, 

(P) Pbid.. p. 170, n. 1. 

(0) = - ТЕ Е Я ЗЯ Ш. р. заз". col. 4. 
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magique. Si notre interprétation est exacte, le mont cosmique avec tous les 
étages de la création qui se déploient sur ses Dance Ui, esi pris et annulé au- 
dessous du blocage miraculeux étendu sous les pieds d'Amiäbha et de ses élus. 
Et par ce nouveau biais, ne voilà-t-il pas encore une fois Le trait le plus singulier 
du monument javanais formellament expliqué par les textes indiens ? 


(A suivre) 


111 C'est peut-être la facilité de représenter celle-ci en peinture qui aura amené la 
singulière idée de choisir une bannière comme symbole du Meru. On notera aussi que 
les textes védiques décrivent volontiers à l'étendard du sacrifice », qui est le leii ou la 
colonne de fumée s'en dégageant, comme « soutenant lé ciel +» au lever du jour: celte 
métaphore de la bannière qui porte le ciel dérive donc des anciennes notions cosmo- 
logiques relatives à la bi-partition des monies. ce qui rendrail compte de l'emploi qui 
est fairy de l'image dans le sütra amidiste, 


NOTES ET MÉLANGES 


BRIQUETS 


EN FER 


(lig. 47 et 48). 


M. le Dr. Janse a figuré (1) «un briquet en fer, Provenance: Västerbor, 
commune d'Oster Färnebo, Gestricie, Suède orientale. Musée Historique de 


l'Etat (Stockholm), nv 5237» Cette 
Vikings (800-1050); représentée ici en 
demi-grandeur (fig. 47 en Lj, elle n'a 
pas besoin d'étre décrite. Elle offre 
de l'intérêt à cause de sa ressemblance 
avec um objet en usage encóre à pré- 
sent chez les Pong (*). Deux exem- 
plaires. nous sont tombés entre les 
mains; l'un (fig. 47. en Il, a, b, c) 
gisait à une profondeur de 50 centi- 
mètres dans la nécropole de Song 
Meng (Tran-ninh), pres des jarres 
monolithiques n°5 4 et 5 (*). 


Description de l'objet (fig. 47, en 
Il, a, b, c): 


Petite plaque de fer. Chacune de ses 
deux grandes faces, semblables et égales, 
pourrait étre inscrite dans un hexsÿonc, 
dimeusions maxima ; longueur des grandes 
faces 36 millimétrés; hauteur, perpenudi- 
culaire à cette longueur, 31; épaisseur 
actuelle de l'objet 3. Un des córés de 
l'hexagoné est tres reetiligne ; 
les extrémités adjacentes soüt convexes, 


long. 


(danse, Un groupé de brontét anciens, 
The Museum of Far Ea tern Antiquities, 
Stockholm. Bulletin n? 4, :941, p. 105, 
fig. 4. 

(*: Pong ou Phong, montagnards du 
Haut-Laos d'une culture trés attardée. 

iT) Quand nous avons dé'erré certe 
piéce, notre interpréte et nos coulis ont 
laut Че suite recoanu un briquet pong. 


pièce semble étre de l'époque des 





I = TUE E IM Tr 


Fig. 47. — LL Vasterbor, commune 
d'Oster Faraebo, Gestricie, Suede Orien- 
tale, Briquet en fer (Musée Historique de 
l'Etat (Stockholm), n* 5237. Grandeur Уз, 
d'aprés une figure (!) du Dulletin of Far 
Eastern Antiquiltes). 

ll. a, b et c. Song Meng, Trau-ninh, 
Laos! Briquet en fer pong. Grandeur LT 
a, vue de face, b, coupe longitudinale, 
c, coupe transversale. 

HE, a, 6 et c. Yunnanfou. Briquet en fer 
(Yunnanfou 14! actuel, acheté à un Chi- 
nois au marché de bric àù brac: Grandeur 
lo: a, vue de face, b, coupe longitudinale, 
r, coupe transversale, 


(1) Јамке, бес. cit, fg. 4, p. 105, 
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rondes; les quatrième et cinquième côtés, Concaves, sont opposés au plus allongé, au 
premier; Le sixième est fait de deux petits cercles adjacents. Très altérés, ils semblent 
âtre chacun la continuation d'une branche gréle se détachant de l'objet, comme dans 
le modèle suédois. 


Pièce convertie presqué en entier en hydrate ferrique, fort déformée. Elle 
ne paraît pas contemporaine du mobilier entourant les jarres monolithiques ; 
elle est sans doute plus récente ; elle aurait glissé dans les couches archéolo- 
giques, La ressemblance avec le briquet suédois est frappante, destination, 
forme, dimensions : inutile de les comparer, les figures suffisant. L'autre bri- 
quet, assez analogue, d'aprés nos souvenirs, payé par nous a des Pong, des 
Hua Pan, a été envoyé au Musée du Trocadéro. 

M. le Dr. JANSE, étant allé à Yunnanfou, acheta à un Chinois, au marché de 
bric-à-brac, un briquet en fer (Yunnanfou 14), d'une forme très voisine de celle 
de la pièce suédoise. 

Description de l'objet (fig. 47, en Ill, a, b, c: 

il se compose de ce que j'appellerai le corps, continué par deux branches!) repliées 
en dedans, terminées chacune par unë spirale. Le corps serait assez semblable à la 
méme partie de l'objet suédois sí [a saillie inférieure était plus prononcée. Dimensions 
maxima: longueur totale 56 ; hauteur totale 26; épaisseur 4. 


Rapports ët différences. = Dans le briquet suédois, la partie inférieure (*} 
décrit un angle très proéminent, mais à sommet atténué (*}]. La pièce pong 
présente cette même particularité. Pour l'objet chinois, l'angle est remplacé 
par une courbe, nous venons de le dire, peu accentuée. Dans l'instrument de 
Scandinavie, deux branches symétriques d'un parcours trés simple, se termi- 
nent chacune par une spirale, ne faisant guère qu'un tour et demi ; celle de 
gauche, dans la figure, est enroulée dans le sens que suivent les aiguilles d'une 
montre. Les deux branches dans l'échantillon de Yunnanfou s'étalent davan- 
tage, convergent, puis s'écartent et sont continuées chacune par une spirale 
d'un tour trois quarts environ; celle de gauche est enroulée dans le sens op- 
posé à celui du trajet des aiguilles d'une montre, Ces parties déliées sont à 
peine indiquées dans le spécimen du Tran-ninh. 


Remarques. — Si l'on considère le briquet suédois comme l'étalon, on a deux 
divergences intéressantes ; les Pong, ou leurs fournisseurs les Laotiens, et les 
Kha, mauvais forgerons, igaorants, maladroits, ont simplifié à l'excès. Les 
Chinois, bons ouvriers, habiles, employant des procédés un peu moins primi- 


(1) L'une d'elles a été cassée. 

(3) Inférieure dans la figure. 

(2) Cet angle se retrouve dans un anneau eu fer auquel sont attachés trois objets en 
miulature. L'anneau « n'est probablement qu'un briquet transformé...» (Janse, loc. 
Ctl., p. 105, fig. 5). 
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tifs, ont cherché à embellir le modèle avec des courbes plus savantes, plus 
compliquées. 

Une question se présente, celle du symbolisme. La forme presque triangu- 
laire du corps de l'objet, l'enroulement des spirales, n'avaient-ils pas un sens 
magique ou mystique ? Les montagnards du Tran-ninh ont en somme respecté 
ces dispositions. Les Chinois les ont modifiées ; ont-ils conféré ainsi d'autres 
propriétés mystérieuses à l'objet ? 

Trouver aux confins de l'Asie sud-orientale des objets ayant des aflinités 
avec une pièce du Nord de l'Europe occidentale, fabriquée peut-être il y a 
onze siècles, doit paraître extraordinaire. Examinons d'abord le cas des 
Pong: 19 Distance énorme dans l'espace: les Vikings étaient de grands 
pillards ; voyageurs intrépides, ils ont semé à travers le monde leurs modèles, 
copiés ensuite par les indigènes. 20 Eloignement considérable dans le lemps : 
les Pong sont des montagnards qui n'auraient subi aucun métissage ; ayant eu 
sans doute peu de contact avec les autres hommes, ils ont pu conserver pendant 
des siècles les mêmes modèles, A présent tout au moins, ce ne sont pas eux 
qui fagannent les objets en fer ; ce sont des Laotiens ou peut-être des Kha (!). 
Ces grossiers forgerons ne peuvent produire qu'un travail [ruste ; ils seraient 
incapables de copier la pièce du Musée de Stockholm. 

Pour les Chinois, tout est différent. L'échantillon a été acheté à Yunnanfou ; 
mais où les Célestes l'ont-ils fabriqué ? Méme s'il a été façonné sur place, 
ceux qui l'ont vendu, ne font pas, comme les Pong, partie d'une poignée 
d'hommes ayant, de génération en génération, une culture stagnante. 115 
appartiennent à un immense groupement ethnique, hétérogène, vivant, 
grouillant, que la voie de la steppe et d'autres encore mettent depuis des 
siècles en communication avec l'Occident. 

Déjà avant le début de notre ère, les Chinois furent de srands colonisa- 
teurs : « La civilisation chinoise rayonna à la fois sur le Turkestan et les 
abords du Tibet. » (3) Un effort considérable fut fait sous la dynastie des Han, 
notamment pendant le règne de l'Empereur Wou (140-87). 

Une dernière observation : les indigènes d'Indochine, Annamites, Laotiens, 
etc., ont une tendance à tout simplifier : représentation d'objets qu'on leur 
propose comme modèles, recettes, ordonnances de médecins, etc. ; notre 
civilisation leur parait hérissée de complications ridicules et si inutiles ! 

Dans le Haut-Laos, d'aprés nos constatations, deux cultures se sont juxta- 
posées aux époques historiques, celle des riches, des puissants, des prétres; 
thats et pagodes étincelants ; bijoux multiples, originaux, compliqués, travail- 





(1) Dans un petit hameau kha, en pleine montagnes prés de la nécropole de jarres 
monolithiques de San Hin Oume, il y avait un forgeron. 
(8) Marcel Granet, La civilisation chinoise, p. 146. 


lés avec art: étoffes luxueuses, enrichies d'or et d'argent; ces admirables 
industries ont presque disparu ; les monuments sont en ruines ; les populations 
ont été, au. T'ran-ninli du moins, à peu prés décimées. L'autre culture, celle 
des crêtes montagneuses, grossière, pauvre à l'excès, aurait été à peu près 
immuable. Chez ces hommes, on retrouverait peut-être dés copies d'objets 
anciens, préhistoriques même, transformés plus où moins par voie de simpli- 
lications (!). La question présente assez d'intéret pour qu on. preune la peine 
de l'étudier. Une objection cependant : quelques-uns des habitants des cimes 
sont de nouveaux arrivés, les Méo par exemple. Mais d'autres, les Pong, les 
Kha, sont établis là ou y ont été refoulés, depuis fort longtemps, croit-on. 

La présence de ces deux briquéts en Extréme-Orient est trés remarquable. 

Après coup, nous avons retrouvé dans nos collections un troisième objet 
(BNKK2), en fer, cassé aux extrémités. Il semble dériver de la forme du 
briquet suédois (Janse, fig. 4) et avoir méme attribution. 


Description de la pièce (fig. 48 en a, bet c): petite plaque deë fer; chacune de ses 
deux grandes faces, semblables et égales, pourrait 
étre inscrite dans un pentagone irrégulier: ën haut, 
dans la figure? ute longue ligne concave, adjacente 
à deux petits cótés cassés: en bas, au miliéu, une 
convexité très pranoncée, un demi-cercle. Dimensions 
maxima actuelles: longueur 64 millimétres, hauteur 

Fig. 48. — Price be Bas Na — 17, épaisseur 2. 
Kay Kuia (B.N. K. K. 2), Cam- 
mun Laos: ai vue de face, Rapports el différences. = Cet échantillon 
b) coupe transversale, c)coupe gst en partie cassé au bord; mais les cassures 
Fowgitudinale Demi-gtdodaud: cuir pas syméiriques dans les deux moitiés 
longitudinales, eu comparant les tranches intactes, on peut reconstituer la 
piéce; le eóté gauche (de la lig. 48) la montre à peu prés dans son intégrite. 

Еп la comparant avec le briquet suédois, on constate que la longue ligne 
du haut est peu dissemhlable dans les deux, que la courbe convexe médiane 
occupe méme place, mais dans l'instrument du musée de Stockholm, elie se 
raccorde d'une maniere élégante avec deux bords concaves ; tandis que dans 
le spécimen du Cammon, la jonction est sèche, brusque. 

En outre, les deux branches, terminées chacune par une spirale (JANSE, 
lig. 4), manquent dans l'objet laotien; le plan fondamental semblerait hien 
être le même. 








{li Certains modèles, haches en fer, par exemple- I faudrait se båter de recher- 
cher ce genre d'objets, car la pénétration au Laos, par le Siam, de marchandises 
européennes se fail vire et continuellément. Au Tran-ninh, daas les centres et à 
proximité dés routes, les indigènes mettent ипе certaine coquetterie à se servir de 
briquets perfectionnés (achetés souvent dans les marchés), fabriqués en Allemagne, 
aísure-1-on, ét ailleurs, Les  eolporteurs  n'atteindront-ils pas, tôt ou tard, les 
habitants des sommets À 


Malgré les différences, en raison des rapports, le spécimen indochinots 
parait étre un dérivé, simplifié, aux dimensions réduites, du modèle de 
l'époque de Vikings. Deux caractères nous ont cependant fait hésiter ; 
amincissement de l'objet (à droite, fig, 48 en c), comme cela se produit 
dans la région proximale d'une extrémité active tranchante, et faible épaisseur 
de cette petite pièce. 

La convexité médiane inférieure a, croit-on, un sens symbolique ; elle se 
retrouve, un peu modifiée, dans le briquet suédois, dans un anneau eu fer 
(Janse, fig. 5) ct dans la piece du Tran-ninh. 


Provenance, = L'échantillon laotien a été trouvé dans l'abri sòus roche 
de Ban Na Kay Khia (!). Il gisait au sud, dans des dépôts de cuisine, en avant 
(1 section), entre la surface du sol et 20 centimètres de profondeur, au 
milieu d'un mobilier actuel, fragments de verre, de pipes laotiennes, ete.. 
avec quelques coquilles de Gastropodes. 

Cet instrument, altéré à la surface seulement, est eu hien meilleur état que 
la pièce de Song Meng. 

Donc, à notre époque, des indigènes se sont servis au Yunnan et dans les 
deux provinces laotiennes du Cammon et du Tran-ninh de copies (modilica- 
tions exécutées dans des sens différents) d'un briquet suédois fabriqué au 
temps des Vikings. 


M. COLANI. 


HACHE (©) PÉDIFORME 
(ig. 49, a, b, c, d, e). 


Cet instrument (1 25.531) qui fait partie des collections du Musée Lous 
Finot (Hanoi), a une forme trés particulière, rappelant celle de certaines 
haches en bronze, à douilles, de l'Extréme-Asie méridionale (*) (pl. v. fig. 3 
b, etc. ). 

Description. Deux grandes faces! l'une creusée légèrement avec régularité, l'autre 


plane, sauf eu sou extrémité inférieure, du cóté libre. Deux parties: le tenan èl la 
région active (3). Deux tranchants: latéral et inférieur, Pièce tout à fait asymétrique. 





(1) Laos, province de Cammon, abri sous roche situé dans un petit massif calcaire, 
au milieu de la forét clairière qui s'étend au Nord de Thakhek. dans la plaine alluvion- 
naire du Mékong. Cette station està y km. 650 en ligne droite, à l'Est du village de 
Na kay Khia Ban Na kay Khiai. ! 

(21 anse, Un groupe de bronzes ancient propres d | Extréme-Asie meridionale. The 
Museum òf Far Eastern Antiquities, Stockholm. Bulletin, n^ 3 (1931), p. Qu. ^ 135. 

(^) Aucuae delimitation ue les sépare ; éeite division est um peu arbitraire. 
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Dimensions maxima i hauteur totale 95 millimétres, du tenon 6:, du pied 34; largeurs 
du tenon 31, du pied 62. Epaisseurs du tenon, bord intérieur 10, bord extérieur 5; 
des deux régions activas, en bas 2, du côté tranchant 3, 

Comme les mesures l'indiquent, la forme est compliquée ; malgré quelques cassures, 
on peut la reconstituer. 

Tenon, 11 se rétrécit vers le haut, Largeur maxima située dans la région ой 11 зе 
rencontre avec le pied, Le côté externe est un peu convexe, l'interné est assez conta- 








c gl? 





Fig: 49. — 4, b, d, €. PiËCE PÉDIFORME EN PIEHRE POLIE: a, vue de la face la plus 
travaillée: b, coupe longitudinale, montrant au bas ie bisean du grand tranchant, e, 
coupe transversale du bas montrant à droite les. deux biseaux du peti! texaehant. 
c, coupe transversale du haut. d, coupe transversale dé la région médiane. Hauteur 
gs millimètres, lf, tranchant. 


— 987 — 


ve, La face qui n'est pas lisse est en réalité creusée par des artifices de façonnement. 
Ils ont produit une sorte de décoration longitudinale: deux plans ua peu creux, sem- 
blables, parallèles, limités en bas par une pente aboutissant à la région active. 
Pseudo-décoration abteaue par l'amincissament de [a portion destinée à la préhension, 
amincissement qui procède de l'intérieur, où elle est bordée par un léger bourrelet, 
vers l'extérieur, où elle est en partie lougée par un trait de scie profond et court. 

Pied. En bas, il est limité par une courbe convexe, à grand rayon, se raccordánt 
sous un angle obtus avec le côté externe du tenon. En haut, une courbe concave, 
faisant insensiblement suite au bord du tenon. Le tranchant inférieur est encore еп 
partie intact; il occupe le bas de la pente pratiquéé sur la face la plus travaillée, à 
dessein d'aiguiser lë bord; il est à un seul biseau. Le tranchant latéral doit avoir con- 
servé presque sa forme primitive ; il a été obtenu par le même procédé ; mais la face 
lisse a, elle aussi, été mise un peu à contribution ; d'où deux biseaux. 


Exécution des plus habiles, trés soignée. 
Roche verdätre ; la patine empêche toute détermination. 


Provenance. Ce que l'on eroit savoir : cette pièce a été achetée à un indi- 
gène habitant la province de Son-tày. Ce que cet indigène a affirmé : objet 
trouvé au pied d'un rocher calcaire, au village de Kim-quan, huyen de Thach- 
thàt, province de Son-táy. 


Rapports et différences. Malgré des recherches suivies, nous n'avons pas 
trouvé de représentations de haches pédiformes en pierre polie. En bronze, 
ce type est connu de l'Extrême -Asie méridionale. M. GoLousew (') a figuré 
plusieurs pièces (pl. ix et pl. xvi, A, B et C) trouvées à Bông-son. lIl repré- 
sente (ôg. 4, À et C, p. 15) l'emmanchement de haches asymétriques à 
douille : « On peut se demander si ce genre de montage (^) n'était pas réservé 
aux haches utilisées en guise d'armes de jet comme la cafeia des guerriers 
celtiques et le boumerang des Australiens » ("}. 

L'instrument ou l'arme de Sen-tày n'aurait-il pas eu mème attribution ? 
D'apr*s DEsikER ('). w Le boumerang est une lame de bois dont la forme varie 
depuis une courbe très douce jusqu'à celle d'une équerre légèrement gauchie. Sa 
face inférieure est unie, tandis que sa face supérieure offre l'aspect hélicoïdal 
d'une portion de pas de vis. » Analysons : 1” notre pièce a la forme d'une 
équerre; 2° le léger gauchissement existe: 3° la face supérieure offre quelque 
peu « l'aspect hélicoïdal » ; cela expliquerait son ornementation énigmatique. 

Dexigenr parle du rôle joué par la direction des fibres du bois dont l'objet 
est fabriqué. Avec le nôtre rien de semblable; n'a-t-il cependant pas servi 
comme une sorte de javelot (*}; la complication de la lacture, étudiée plus 





(1) Gorovsew, L'Age du Bronze au Tonkin et dans le Nérd-Annam, BEFEO., XXIX, 
1929, p. 1-45. 

(2) Il est question du montage dés trois haches A, B et C. 

(8) GoLous£w, loc. eil. p. 15. 

(1) Derien, Les races et les peuples de ia terre, p. 316. 

(*) Un maache approprié à cat usage pouvait lui être adapté. 
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haut, aurait eu pour but d'augmenter l'eflicacité de l'arme? Une certitude 
n'est peut-être pas possible. À notre avis, il y a de fortes probabilités. 

M. le Dr. Janse (!) a représenté des pieces pédiformes d' ^ Indochine » 
(pl. 1, fig. 4 a, b), du Tonkin (pl. tv, lig. 1 et 2; pl. v, fig. 3 ab), de Chine 
(pl. 1, fig. 2 a, b, e) et en fer de la Suède occidentale (pl. f. fig. 3:4, 3 0). 
D'apres l'auteur, «les haches pédiformes (en métal) ne semblent pas étre 
fréquentes en Chine, hors du Yunnan ». Elles se rencontrent souvent en Indo- 
chine (p. 103). 

A ces divers spécimens, notre hache ne peut être comparée, sauf pour le 
contour ; encore n'est-il identique à aucun d'eux. Une question se pose: cet 
objet, si bien travaillé, est-il la copie, un peu modiliée, d'un instrument en 
bronze ? Ou serait-ce l'inverse : le bronze aurait-il reproduit la pierre ? 

Age supposé. Cette arme (?) parait être du Néolithique supérieur, mais elle 
pourrait aussi appartenir à l'Age du Bronze. Les indications vagues et incer- 
taines relatives aux conditions dans lesquelles elle a été découverte ne nous 
sont d'aucune utilité. 


M. COLANI. 


TROUSSES DE TOILETTE HALLSTl'ATTIENNE ET ACTUELLE 
(fig. 50, A, B, c, et d). 


La trousse actuelle est pour le curage des oreilles, nettoyage auquel les 
Annamites attachent une grande importance. Elle se compose de trois objets 
(lis. 5o, B), chacun fait d'une seule piece, une «pincette à épiler», un 
cure-oreille et un grattoir, unis par des chainettes. L'ensemble est adapte en 
haut à un systeme de chaineites, se terminant par un anneau que les lemmes 
attachent à leur ceinture. 


© Grattoir. Une tige (fig. 5o, A, à gauche et c| langue et minre; une perforation 
supérieure, faite assez grossièrement, est destinée à recevoir le dernier anneau d'une 
chaine. Le premier tiers environ de cette tige est tordu sur lui-méme en une hélice à 
cinq tours, enroulée (enroulement dextre dans le sens opposé à celui que suivent lës 
aiguilles d'une montre. La section transversale de l'extrémité distale est rectangulaire 
(fig. 50 eu c). A ce niveau, l'objet est un peu aplati. Le contour du bas est CONvExE, 
Dimensions maxima: longueur, 78 millimétres ; largeur, 1; épaisseur, 1, 5. 

39 Une • ріпсеце à épiler »(fig. 50 P, au milieu, faite d'une lame plate, En hauts 
une sorte d'anneau est obtenu par le rapprochement des deux feuillets de la lame. 
En bas, les deux extrémités dé la lame sont repliées en dedans avec ampleur, sous 
des angles peu obtus ; leurs bords, c'est-à-dire les mors, sont plats; régions actives 
rectilignes- Dimensions : longueur. $1 millimétres; éeartemen! maximum, au repos 
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(M asse, loc, cil., р. 00, 
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des deux feutllets de lalame, 11 enviroa; écartement minimum, sous l'anneau incomplet, 
un peu moins d'un millimétre. Largeur de la lame en haut 4» 5; prés de l'extrémité 
active, б. Son épaisséur 1, 3 ne varie guère. 

3" Cure-oreille (fig. 50, H, à droite et di. 
Mème disposilion que Le gratioir (fig. 50 Й, а 
vauche!, En haut une perforation (exécution 
assez grossière), destinée à recevoir le der- 
nier anneau d'une chaine. Un peu moins du 
tiers supérieur envirom est tordu sur lui- 
méme, en une hélice à cinq tours, dans le 
sens opposé à celui que suivent les aiguilles 
d'une montre. Au-dessous la section trans- 
versale est quadrangulaire, puis circulaire. 
L'extrémité active est une trés petite cuillère 
avant à peu prés la forme de la moirié d'un 
ovoide creux (fig. ṣo ea dt; le grand axe fait 
un angle peu obtus avec la tige- Dimensions: 
longueur totale, 79 millimètres ; diamètre de 
la région ronde, 2. Cuillère: grand axe à peu 
prés 3; petit axe *, 5; épaisseur de la paroi 


environ 0,204 A б e B d A 


E GA at | Fig. 50. — A, Bylan (Bohème), Halls- 
Remarques ; cette petite trousse est titien. Petits instriments de toilette 


en argent. Elle est actuelle et a ĠIE pénis en trousse (env. 1/3 gr. hat.) 
achetée (!) rue du Riz, à Hanoi, chez un  [Décuecerre, t. Tl. 2; fig. 370 en 3. p. 
bijoutier annamite de derniérecatégorie, — 880]. B. c et d, Hanoi. Petits instruments 
travaillant pour une clientéle ind jene actuels de toilette réunis en trousse. c, 
Z EE e E section transversale de l'extrémité du 
pauvre. Attribution des trois objets : la deet елү, Gu 
ler (A. les d D grattoir de la trousse, H. d. extrémité 
pincette sert à épiler(*), les deux autres — inférieure du cure-oreille, de la trousse 
pieces sont employées au curage des В, уп de face (1/5 gr. nat. V. 
oreilles. Les coiffeurs de la rue, ceux qui 
coupent en plein air les cheveux, sont spécialistes en la matière. Quand on 
né veut pas opérer soi-même, on va les trouver. Ils emploient cinq ou six 
petits outils dont une longue pince pour extirper les tiques, fixées dans le 
conduit auditif externe. Des trousses de dispositions analogues sont composées 
d'objets différents, destinés aussi à la toilette. Les bons bijoutiers tonkinois 
en vendent des quantités (*), La plupart d'entre elles sont mieux décorées 
et d'une bien meilleure façon que la nôtre. 





Rapport el différences. DÉCHELETTE (1) (fig. 370. en 3) représente une 
petite trousse de toilette offrant d'étroites analogies avec la pòtre, ressem- 


(nx Ellé voûte la modique somme de 30 cents (3 francs! 

(231 A arrácher entre autres les poils qui sont à l'orifice des narines et du trou anditif. 

(dt Ces trousses sont répandues à peu près dans toute l'indochine:; on en voit aussi 
au Siam. 

Li) Diener, Mangel d'archéologie préhistarique celtique el gallo-romaine, 
Ha, 
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blances que nous étudierons plus loin. Cet auteur fournit les renseignements 
suivants (p. 879) : « Nous avons vu que dans les sépultures de l'âge du bronze 
apparaissent déjà avec les objets de parure de pelites pinceltes ayant sans 
doute servi à épiler (!)..... C'est en effet à l'époque de Hallstatt Il qu'apparaht 
dans l'Europe centrale une petite trousse composée ordinairement d'une 
pince, d'un cure-oreille, et d'un grattoir passés dans un anneau (fig. 370). 
Ces menus ustensiles, à tige torse, sont délicatement façonnés». Plus loin, 
(p. 881): «La pincette à épiler était connue en Egypte à la période de 
Négada et dans l'Europe du Nord dès l'Ags du bronze II (1** partie, p. 341) (3). 
Qualques archéologues, nous l'avons dit, ont considéré cet objet comme un 
ustensile servant aux travaux de couture. Son association avec le cure-oreill?s 
et le grattoir suffirait à lever toute incertitude au sujet de sa destination. On 
s'est demandé à quoi servait exactement l'objet à pointe bifide (voir notre 
fis. 50, A, à gauche) qui accompagne la piacette et le cure-oreilles. Avec 
M. Hoznszs, nous y voyons le scalptortum (!) des Romains. » 

A la suite de ces renseignements comparons les trois objets de notre hg. 
50, A à ceux da B. 


Trousse hallstattienne (fig. 50, А) | Trousse annamite (fig. 5o, B, c et d) 


Grattotrs 
Torsion, 
tours d'hélice 
Dix | Six 
Sens de l'enroulement 
Celui du parcours des aiguilles d'une Sens inverse 
montre 


Extrémité inférieure 
Un peu bilide | Arrondie 


Pincette à épiler 
Extrémité inférieure 
La forme de cette extrémité active | Fortement arquée au voisinage de 
est peu discernable. l'extrémité active, comme presque 
toutes les pincettes hallstattiennes 
(DÉcuELETTE, t. 11, 2, р. 881, 
üg. 371). 


(1) « En Égypte, elle compte parmi les plus anciens objets de cuivre que livrent les 
s&pultures de Nágada... » ( DécnzL&rTE, loc. cit., t. I, t, p. 3401- 

(33 Fig. 1365, p. 340. 

(3) Le scalptorium, instrument, pour se gratter. « Le eure-areille portait à Rome le 
nom d'auriscalptum., CE. Sacuro, Dicle des Antigutlén S. Ve $ [DÉCHELETTE, P. 881, п. i]. 
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Cure-oretlle 
Torsion 
tours d'hélice 
Onze Cinq 
Sens de l'enroulement 
Celui du parcours des aiguilles d'une Sens inverse 
montre 


Mode de suspension des trois objets 


Les trois objets sont lixés à un Les objets sont fixés à des anneaux 
‘ annelet ” séparés, un système de chainettes 
les rattache à un anneau unique. 


Peu de différences, elles sont de faible importance, La principale est 
l'extrémité bifide du grattoir ancien, petit raffinement, peu considérable 
d'après nous; le grattoir et le cure-oreilles modernes (fig. 50, B, c et d) sont 
les reproductions simplifiées des modeles anciens (lig. 50, A). 

Le mode de suspension n'est pas le méme ; mais les Hallstattiens ont, eux 
aussi, employéla chalnette dans des trousses d'instruments de toilette (hg. 372 
еп 1) (1). Les rapports indiqués dans nos fig. 5o, A et B, sont si nombreux et 
si frappants que la parenté de ces deux trouss3s de toilette parait évidente. 
Rappelons que la culture hallstattienne (de Hallstatt, Autriche) « a probable- 
ment commencé vers l'an 1000 ou un peu plus tard et a dû subsister jusque 
vers 400 avant J.-C. » (*). 

M. le Dr. Janse, à propos d'un type d'épée à antennes, dit (p. 177): « Ce 
n'est pourtant pas le seul objettrouvé en Chine qui ait le caractère Hallstattien. 
[| y en existe encore beaucoup d'autres. 

« Quelques-uns d'entre eux ont été trouvés dans la Chine Sud-Occiden- 
tale, principalement dans la province de Yunnan et dans l'Indo-Chine du 
Nord, c'est-à-dire dans les régions qui jadis ont appartenu à l'Etat des Shans. » 

Nous avons tenu à signaler et À décrire un de ces objets, petite trousse 
assez coquette, pour l'entretien des oreilles : la pièce ancienne et la moderne 
sont présque similaires ; même destination. 

Les observations suivantes, faites d'après DÉCRELETTE (‘), ne manquent 
pas d'intérêt: « Entre l'époque de Hallstatt et l'époque de la Tène, il n'existe, 





(t} Décuererre, loc. cil., t. 1I, 2, p. 882, fig. 373. 

(2) Janse. Quelques antiquités chinoises d'un caractére hallstatlien, The Museum of 
Far Eastern Autiquitiess Stockholm, Bulletin n? 2, 1930, p. 177. n. 2» 

(3) Décueusrre, loc. cil., t. IT, 3. Second àge du fer ou époque dela Tène. De 500 
av. J.-C. à l'ére chrétienne, p.912. 
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d'ailleurs, aucun hiatus, aucune brusque transition. Pour l'outillage, pour les 
objets de parure comme pour l'armement, on passa le plus souvent des 
modèles anciens tux modèles nouveaux par des modifications graduelles. » 
(p. 912). Parmi les instruments faisant partie des trousses de toilette, 
н Ероцие des invasions barbares » [DÉCHELETTE, p. 1274, lig. 54 9], se voient 
(en 1) des « petites cuilleres ретѓогёеѕ » (notre бе. 51), qui semblent hien 





Fig. 51. — Marchépelot (Somme) « Petites 
cuillères perforées » (Trousse de toilette 
Epoque des invasions barbares (4/4 gr. nat. ). 

ID&cnELETTE, t. Il, 3, p- 1274. Big. 549, 2^ :.] 


dériver du cure-oreille hallstattien (!). Le sens de l'hélice (enroulement 
sénestre) est le méme dans les deux instruments ; dans le très ancien (notre 
liz, so en A, à droite) la torsion serrée ne s'étend pas jusqu'en bas. Dans le 
moins ancien (notre fig. 51), les tours sont làches et descendent jusqu'à la 
région active, ou peu s'en faut. Cette modification est presque le contraire de 
celle que montre la pièce (notre fig. 5o en B, à droite) de Hanai. 

Ainsi donc, de Bohème, le modèle hallstattien ; deux dérivés probables : 
l'un de l'Europe occidentale, copié peu modifiée, datant de l'époque de la 
Tène: l'autre du Sud de l'Asie orientale, objet actuel, offrant de grandes 
analogies avec celui du premier âge du fer. 

M. COLAMI. 





ili Nous ne nous occuperons pas ici des perforations at de leur signification, 
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Colonel F. BEnnann. À l'Ecole des Diplomates. La perle el le retour 
d'Angkor. Paris, Les œuvres représentatives, 1933, in-12. 240 pp., 8 
pi., i carte: 


Ce petit volume, qui est certainement le plus vivant de tous ceux qui ont été écrits 
depus 1893 sur la «question du Siam», tend à démontrer que si la perte des 
provinces de Siemräp, Sisóphon et Bättambañ fut l'œuvre d'une diplomatie 
incapable, leur retour au Cambodge en 1907 est due aux militaires et aux coloniaux 
qui composatent la Commission de délimitation de la frontière franco-siamoise, 
présidée par l'auteur de 1904 à 1927. C'est un ouvrage de polémique, de style 
incisif, dans lequel les événements vécus par l'auteur sont présentés avec un rare 
relief, Sil n'apporte rien de bien nouveau, il révèle du moins un point de vue 
personnel, une interprétation de notre action diplomatique, peut-être partiale, mais 
en tous cas originale et souvent fort spirituelle. 


G. CEDES. 


H. ManciaL, Archeological Guide to Angkor. Angkor-Vat, Angkor-Thom 
and the Monuments along the Small and Big Circuits. New edition, 
1933. Edition A. Messner, Saigon, in-16, 272 PP 7 fga 42 pl, 3 
plans h. t. 


Le Guide archéologique aux temples d'Angkor publié par M. ManCHAL en 1928, 
fruit de douze années d'expérience et de labeur, a doté le tourisme et le grand public 
d'un excellent manuel qui lui manquait, l'ancien. Guide CoMMAILLE, remarquable 
pour son époque (1912), n'étant plus à Jour et se trouvant d'ailleurs épuisé, Le seul 
défaut du Guide MancHAL est d'avoir été écrit à une époque où la chronologie des 
monuments khmèrs était en pleine révolution, Rompant avec la chronologie classique. 
d'AvwoNiER, il a adopté la théorie de M. Fior (1925) attribuant l'art du Bäyon à 
Jayavarman 11 ; toutefois, une note de la p. 28 faisait allusion à une nouvelle thèse : 
c'est la thése STERN, premiére tentative de redressement d'une chronologie impossible. 

En attendant qu'une nouvelle édition française permette à l'auteur de mettre son 
texte en harmonie avec le résultat des dernières recherches, deux éditions anglaises 
donnent dans le tableau des diverses périodes de l'art khmér une chronologie rectifiée, 
La premiére, publiéé à Saigon en 1930 (Société des éditions d'Extréme-Asie), sur 
mauvais papier et en mauvais anglais, ést une tentative malheureuse qu'aucun succés 
n'est venu couronner. La nouvelle édition se présente beaucoup mieux, mais la version 
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anglaise n'a été améliorée que cà et Là, alors que la traduction, pour répondre aux 
exigences du public de langue anglaise, aurait dû ètre récrite entièrement. Malgré 
toutes ses imperfections, qui ne sont en aucune facon imputables à l'auteur, et dont 
les innombrables fautes d'impression ne sont pas les moins graves, cette édition 
anglaise qui répond à un besoin urgent du tourisme mondial est appelée à rendre 
de grands services, 


O. CEDES. 


Kaccáyanüpatthambhaka. Méthode de páli. Tome Il. De Samasaniddesa à 
Unàadiniddesa, par Vénérable PRÉAs SAsANASOBHANA (Jotanano) Cu.-NATH, 
Sous-Directeur de l'Ecole supérieure de Pali. Phnom Penh, Imprimerie 
du Gouvernement, 1932, іп-8°, 7 + 345 + 22 pp, (en cambodgien) 
(= Ganthamälä, Publications de l'Ecole supérieure de Pāli du Cam- 
bodge, vol. II). 


l'ai signalé (BEFEO., XXXIL, p. 510) le premier volume de cette méthode. Le 
second, qui est le dernier, contient l'exposé de la composition (samäsa), de la déri- 
vation par suífixes secondaires (taddhita), de la conjugaison du verbe (akhyata), de 
la dérivation par sulfixes primaires (kitaka) et par suffixes irréguliers (uñädi). 

On voit que l'auteur adopte les grandes divisions dela grammaire de KACCAYANA. 
Sa méthode est en effet destinée à faciliter aux élèves de l'Ecole supérieure de Pili 
l'étude du texte fondamental, dont il serait prématuré de vouloir se libérer, et qui 
reste la base des études de grammaire päli au Cambodge. Elle marque cependant un 
commencement d'évolution vers des méthodes plus modernes, par l'emploi de para- 
digmes, de tableaux ; sur ce point, elle s'inspire nettement de ce Baliveyyakón du 
Prince VAIIRANANA qui a exercé une si profonde influence sur les études grammati- 
cales au Siam. Si l'on songe qu'avant l'apparition du Kaccdyanüpatthambhaka les 
étudiants cambodgiens ne pouvaient se servir que du vieux Mülakaccävana sur olles, 
on mésurera le progrès que représentent ces deux volumes d'une typographie claire, 
véritable fil conducteur à travers la forût touffue que constituent les sütra du vieux 
zrammairien, 


G. CiEDES, 


E. M£sÉ1ntER. Le vocabulaire cambodgien dans ses rapports avec le sanscrit 
el le páli. Phnom-Penh, Imprimerie du Protectorat, 1933, in-8^, y-171 pp. 


Ce petit livre, qui est appelé à rendre de grands services à tous ceux qui abordent 
l'étude du cambodgien sans connaissance préalable du sanskrit et du pāli, ēst essen- 
tellement un lexique des mots cambodgiens d'origine indienne, Aprés le mot en 
caractères, il donne entre parenthèses sa forme sanskrite ou pāli avec sa traduction, 
puis le sens quelquefois un peu différent que le mot a pris au Cambodge. Une intro- 
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duction essaye de dégager les régles phonétiques qui ont présidé à la transformation. 
subie par ces mòts dans la prononciation et l'écriture cambogiennes. 

La part que j'ai prise à la révision de ce travail, et que M. MéNETRIER veut bien rappe- 
ler aimablement dans sa préface, rend un peu délicate ma tâche de critique, car l'auteur 
et le lecteur sont en droit de me reprocher de n'avoir pas signalé avant l'impression 
les imperfections de l'ouvrage tel qu'il se présente aujourd'hui, En réalité, les 
quelques observations que je vais formuler portent sur des points d'importance secon- 
daire ou sur des etymologies â propos desquelles mon opinion diffère de celle de 
M. Mesereien, sans que j'aie pourtant aucune preuve décisive en faveur de la mienne. 

Pp. 5 et 7. La « contraction » et l'a aphérèse» sont peut-être moins dues à la 
“tendance au monosyllabisme » qu'à l'accent d'intensité qui affecte en khmér la 
finale d'un mot de deux ou de plusieurs syllabes, Qu, si l'on veut, la tendance au 
monosvilabisme — que l'auteur lui-même se défend de vouloir exagérer (p. 3, n. 1), — 
est un résultat de la force de cet accent. 

P. 8. Je ne crois pas que ce soit « la nécessité de rendre aussi exactement que 
possible le a bref sanserit affectant une sonore passée en cambodgien dans là série 
dite en o» quia «introduit l'usage d'une diphtongue nouvelles et conduit à écrire 
trüp (dravya; avec un d long abrégé au moyen du sanká!, Les Khmérs se sont si peu 
soucies de la nécessité de rendre exactement le son originel des voyelles sanskrités ou 
ран qu'ils prononcent par exemple mälodéi le mot sanskrit mâlatt « jasmin » en don- 
nant à l'a et à l'i longs sanskrits les prononciatians diphtonguées ea et ei, La graphie 
à long avec le sankdt, pour rendre l'a bref aprés une ancienne sonore, est le résultat 
d'une évolution orthographique qu'on peut suivre dans les inscriptions des XVI, 
AVIT" et XVIII" siècles et qu'il serait trop long d'exposer ici. 

Р. 9. ll n'est peut-étre pas exact de dire que «le a devient parfois œ». Les mots 
d'origine indienne qui se terminent actuellement par un tels que smo (зата), 
зогро (sarva), etc., étaient sans doute écrits same, sarve, ete. Nous en avons un 
exemple épigraphique certain pour He gut est évidemment le kule des inscriptions. 

P, 16, Les linguistes critiqueront la formule: є Le sanscrit aime les combinaisons 
de consonnes dissemblables; le pāli, au contraire, recherche les redoublements de 
consonnes, cest une langue à geminées ». I eùt été plus conforme à l'esprit de la 
linguistique historique de dire que le pâli représente par rapport au sanskrit un stade 
plus avancé de l'évolution de l'indien. 

Р. зо. Le mot an, «appellatif numéral des caractères d'ecriture», vient plutôt de 
skt. añka « signe, chiffre » que de anga «corps ». 

Pp. 23-24. Dans anisrai «explication, traduction du pali en khmèr », l'a n'est 
certainement pas privatif, car ce mot signifierait alors Je contraire de ce qu'il veut 
dire, Un anisrai est en effet un teste khmèr qui s'appuie sur le páli, qui en est une 
traduction où un commentaire, Cet a inital est, soit le résultiat de l'abrègement d'un 
á long préfixe, soit plus probablement une lettre parasite, qui a été ajoutée sous 
l'influence d'un mot comme drisan, 

P. 36, Dans appam tna, l'a privatif n'est pas « devenu ap par redoublement » ; le 
groupe pp est l'équivalent normal de skt. pr dans apramaäna. 

P. 30. Asro, dans asrdphâs, n'a sans doute rien à faire avec les Asuras. Le mat 
apparait dès le ХИ" siècle sous. la forme asaru dans l'inscription du figuier du 
Phimänèkas (BEFEO., XVIIL, ix, p. 10). Bien qu'il ne figure pas dans les diction- 
naires, asaru à tout l'aspect d'un mot sanskrit et est peut-être formé avec a privatif 
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de saru, à menu, ténu v. Le sens de grossier pour asaru conviendrait assez bien à 
certaines acceptions de asró. 

P. 37. friväpatha n est pas une forme fautive de ariyapatha : c'est une expression 
parfaitement correcte qui désigne les (quatre) postures du Buddha. Arivapatha est 
d'ailleurs moins employé que arivamagza pour désigner le « Chemin », — Eisariyos 
n'est pas une forme fautive pour sériyos; c'est la forme à laquelle a abouti pâli 
issariya-yasa. Les deux formes ont d'ailleurs pu réagir l'une sur l'autre, 

P. 40. L'étymologie de ópayoráé (ou apayorác) par ubhaya-raja est peu vrai- 
semblable. C'est plutôt upa vuvaraja, comme l'a dit d'ailleurs AvMoNIER (Cambodge, 
I, p. 61, 70, 3202, etc.). 

P. 48. Pour kiát, que jai du reste toujours vu écrit KAidi, je ne vois pas pourquoi 
M. MENETRIER va chercher skt, kasta avec une métathèse, alors qu'il y a ksata qui va 
trés bien. 

P. 51, Kon, dans l'expression kon mel, pourrait aussi bien ètre emprunté au 
siamots k'òn « regarder, chercher o. 

P. 59. Criet, Éaëriet, éhliet ont une physionomie bien cambodgienne : toutefois, 
les étymologies de M. Ménétrier ne sont nas absolument exclues. 

P. 64, Le mot sanskrit tuñga qui ne se trouve que dans les lexiques avec le sens de 
noix de coco, ne serait-il pas un mot d'emprunt anaryen, plutót que l'étymolozie 
de kh. don? 

P. 64. ll est possible, et méme probable, que traldkár soit une corruption de 
Lulükára, mais il ne faut pas oublier, pour ces noms de fonctions commencant par 
iralà ou krala, qu'il y à un vieux mot món. lirla, trala qui signifie «chef». 

P. 87, Bamól est un dérivé de mul par préfixation, plutôt qu'un dérivé par 
infixation de la racine skt, pül qui n'est connue que par les lexiques, 

P. go. L'étymologie de béf «fermer» par páli pidahati me semble inutile, On 
peut admettre que les Cambodgiens possedaient un. mot dans leur propre fonds pour 
exprimer un concept aussi simple et aussi courant. 

Р. оз. L'étymologie de hó! «augurer d'après le cri du corbeau» par pürva est 
hien peu satisfaisante, 

P. 95. Dans pratüssarà y, expression commune au cambodgien et au siamois, гау 
doit être le mot siamois rai, qui a le même sens que skt, pradusfa, 

Р. 98. L'étymologie des mots praser, pratesi, saser est délicate, car ils doivent 
résulter de la contamination de plusieurs vocables. A côté de prasóra qui est 
possible et de pragasta qui est certain, il faut sans doute faire une place à рге {һе 
sélfha, et peut-être à sir, sarsir (aujourd'hui sacer) « écrire n qui a pu avoir le 
sens de à transmettre (par écrit) à la postérité s. 

P. 104. L'orthographe ancienne du. mot pi! (vyalla, byat, dans les inscriptions) 
prouve que l'étymologie en est skt. vvakta, páli vyalta. 

P. 122. L'étymologie de vân «aller, en parlant du roi ; précède les verbes de 
mouvement» est peu vraisemblable. On pourrait songer au mot indonésien yan, 
titre divin et royal. En cambodgien, và est en effet employé exactement comme en 
siamois sàdè! qui est le mot khmèr tae (moderne sdåë, sdec). La difficulté est que 
l'emploi de väñ en cambodgien semble moderne. Le mot apparait bien dans l'épigra- 
phie sous la forme hyañ, mais exclusivement comme titre. 

P. 150. Sárpéé correspond à skt. sarvajāa «omniscient», Mais il est possible que 
de fausses étymologies par rüra «essence» et vajra a foudre, diamants aient 
contaminé l'orthographe du mot, 
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P. 151. Sék, kon sek, œ élève des bonzes » est une mauvaise graphie reposant sur une 
mauvaise prononciation. L'orthographe exacte est sës (skt. £igva, pali sissa, « eléve n). 

P. 157. Sôl et son dérivé samndi apparaissent dans l'épizraphie ancienne sous la 
forme swai, zramnval. L'étymolaogie par skt. sükta, pali sutta n'est pas certaine, 

P. 162. Faire venir siiem de skt. /üsnim est certainement une hardiesse. 

M. MésÉTRIER indique en noté divers rapprochements avec les langues européen- 
nes, Quelques-uns sont inexacts : c'est le cas par exemple pour anachoréte (de grec 
ana-khórein « s'éloigner») qui n'a rien de commun avec ün-asdra a sans logis», 

Ce vocabulaire n'épuise pas la série des mots d'origine indienne qui sont d'usage 
courant en cambodgien. l| està souhaiter que le succès avec lequel cet utile ouvrage 
ne manquera pas d'être accueilli rende une seconde édition nécessaire dans un avenir 
assez proche (!j. En plus des mots nouveaux que M. MEN ErRIER notera lui-même ou qui 
pourront lui être indiqués par les personnes s'intéressant à son travail, il v aura lieu de 
faire une place aux dérivés des mots d'origine sanskrite et pâli, tels que Хатлар е Кй р 
(Кау уа). La production de dérivés est un indice intéressant du degré de pénétration et 
de naturalisation d'un mot indien en camhodgian. 


G. Cents. 


Lè-Thân Trân-Tronc-Kim, Nho-siáo (ë $. t. 1 et LIL Hanoi, Editions du 
Tring-büc tàn-ván, 1932 et 1933, 5% de 245 et 577-11 p. 


Nous avons signale ici (BEFEO., XXX, 155 s.) le premier volume de cet ouvrage 
de bonne vulgarisation. Le voici maintenant achevé. Les deux derniers volumes sont 
conçus sur le même plan et se distinguent par les mêmes qualités, Le second est 
surtout un exposé des ensetenements de Mencius et de Siun tseu, avec un chapitre 
introductif sur les écoles confucéennes et un court chapitre final sur Han Fei tseu 
et Li Sseu comme disciples de Siun tseu (Cp. WigckR, Hist. des erov., 1917, p. 373). Le 
iroisième présente ces écoles à partir des Han et jusqu'aux Ts'ing, en dix chapitres, 
suivis d'une conclusion générale sur le confucéisme., 


E. GasPABRDONXE. 


Här Khai-trí-tién-dire. khii tháo [Association pour la formation morale et 
intellectuelle des Annamites, AFIMA.]. Viét-nam tir-dién | Dictionnaire 
annamite|. Fase. VIII-XII, chám-dóng. Hanoi, Imprimerie Trung-Bác 
Tán-Ván. 1933. 1п-49, 5 Ѓаѕс., р. 113-192. 


L'AFIMA a publié en 1933 les fascicules VIII-XII de son grand dictionnaire annamite 
{Va à propos des fascicules précédeats, HEFEO,, XXXI, 524, XXXII. 5231; elle nous 
condui jusqu'au mot dòng. Nous n'avons qu'à répéter pour ces fascicules ce que naus 


| Cevieu ne sera malheureusemeat pas exaicé. Au momentod nous mettons sous pres- 
se, nous anprenons avec ua très vif regret La mort, survenue on France, de M. Ménéruien. 
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disions de leurs ainés: méme richesse, et parois aussi même excès de richesse; mais 
c'est là un défaut que la première qualité fait aisément pardonner, et qui d'ailleurs 
souvent cesse d'en ètre un, quand les expressions données comme exemples se trouvent 
dire des expressions indépendantes qui, par suite, ont. conquis un droit à l'existence. 

Voici quelques remarques sur le groupe ch. Sous les mots chdng, chdp, chân, chän, 
châp, manquent les locutions chdng cé, «indifféremment, sans distinction », chány 
may, « malheureusement ». chdng ra gl, «œ vicieux, sans valeur»; chdp fay, « joindre 
les mains»; chdn-chl, » droit, honnéte »; cháa-dp Zë BE @ contraindre» (ne pas 
confondre avec Irün-dp zh RE, « réprimer s): chdn song, « barreau de fenétre n, chân 
phòng, e paravent»; châp quyên % HE, « détenir le pouvoirs, etc, = Interpréter 
chèn par ngdn lai, dé xudng, «s'opposer å, appuyer sur», n'est pas suffisant; dans 
plusieurs locutions, chân signifie! 1° « barrer», ex.: chan during v fermers barrer 
la route, le passage uw: 2" « barricader»s ex.: chán cites « barricader la porte», — 
Chdu désigne nan seulement une «partie de plaisir » (môt budi), mais encore l'action 
de battre le tambour en signe d'approbation {au théàtre, par ex. i danh chdu), etc. 

Ces remarques né prouvent qu'une chose: c'est qu'il èst très difficile de faire un 
dictionnaire complet dé la langue annamite, et qu'il faut quand mème féliciter ceux 
qui ont eu le courage d'entreprendre un pareil travail. Quand le Dictionnaire de 
l'AFIMA «sera achevé, les annamitisants auront là un immense matériel où il ne sera 
peut-être pas toujours aisé de se retrouver tout d'abord, mais où l'on sera toujours 
sür de trouver beaucoup. 

Notons, en terminant, ce fait qu'on peut désormais considérer comme acquis à la 
science: c'est que l'élément chinois ne représente guère qu'un tiera du vocabulaire, 
Feuilletons, en effet, les 192 premières pages du Dictionnaire de l'AFIMA., de a à dóng. 
Nous remarquerons ques sur les 2951 articles enregistrés, 893 sont d'origine chinoise. 
Ces résultats, on s'en doutait bien ; mais il est bou de les voir définitivement mis hers 
de doute. |] faut toutefois remarquer que les mots chinois sont généralement plus 
essentiels et ont plus de dérivés que les mots annamites. 


NGuYEnR-vAx-TO. 


Henri GoviLLos. Méthode pratique de prononciution annamile. Saigon, J. 
Testelin, 1932 [1933 sur la derniere page], 1n-8e, 60 p. 


Les grammairiens ont depuis longtemps déjà pensé avec raison qu'il était indis- 
peusable de commencer l'étude des langues par cella des sons et de donner à celle-ci 
une base vraiment scientifique; l'ouvrage de M. H. Gouirtos, présenté par. Ia Société 
des Etudes indochinoises, est un des premiers essais qui aient été faits en Indochine 
pour atteindre ce but. L'objet qu'il s'est proposé n'est pas, comme on serait tenté de le 
croire, de faire la théorie générale des sons du langage, puis, une fois arrivé à cette 
connaissance d'ensemble, d'entreprendre, comme application, l'étude particulière des 
sons de l'annamite, cochinchinois où tonkinois, La méthode qu'il propose, « tres simple 
dit-il (p. 5). consiste en tout, et pour tout, dans l'étude des cing syllabes ci-dessous: 
las lds ld; lå, la»; elle ne comporte que des pages de lectures solfiées sur les cinq tons, 
lectures qui» selon la Société des Etudes indochivoises (p, 2}, « amènent insensiblement 
l'élève le moins musicien à prononcer d'une manière correcte ce qui le rebutait au dé- 
but ». « Des lraductions sommaires correspondantes permettent, cependant, aux élèves 
de conjuguer l'étude de la tonalité avec l'acquisition d'un vocabulaire qui, bien que 
restreint, est suffisant pour pratiquer utilement la langue. » 
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Ces traductions appellent les observations suivantes ? P. 22, bà mdy rdv (mdng), 
my. rói mdy buón devrait se traduire par: « Ta grand'mére t'a grondé, et tu es 
triste s, eL non par: « Quand ta grand'mère t'a grondé, tu es tristess Máy d'irng làm 
vdy, bà mdy phién, « Ne fais pas cela, tu ferais de la peine à ta grand' mére », et non 
« Ne fais pas comme cela: tu ennuies ta grand' mere ». P. 29 Cái có nà dd dài md lgi 
còn chap (nòi) thèm môt cdi dáu cüng dài na: au lieu de «Son cou qui est long 
est surmonté d'une téte également allongée », lire « Son cou qui est déjà long est 
surmonté d'une tète également longue». P. 31, la marque du superlatif /dm, «très, 
fort», n'a ét& rendue nulle part. P. 335 hay Idp signifie «aimer à dresser » et non 
« dresser ». P. 56-58, les mots tonkinois dd, « déjà», më, a chapeau m ngd, « tomber », 
surmontés du tilde, sont donnés par erreur sous la forme da (quis en tonkinois, signifie, 
a frapper » , mi, « pus »» ngds «inclinés direction v. 


NGüYES-YAN- TO. 


Georges Conpien. Etude sur la littérature annamite. Premiere partie, 
Considérations générales. Saigon, Editions d'Extréme-Asie, 1933, in-89, 
290 p. 


Le présent volume est la réimpression, légérement refondue, de plusieurs articles 
parus dans la Revue indochinoise (janvier-avril 1914) sous le titre Essai sur la littéra- 
lure annamite. ll est dà à un annamitisänt qui occupe incontestablement un des 
premiers rangs parmi les spécialistes francais de langue ct littérature annamites. 

L'auteur s'est proposé de faire connaitre dans ces Considéralions générales les 
différents genres littéraires et de vulgariser quelques-unes des principales productions, 
encore tròp ignorées, de la littérature anaamite. L'entreprise èst louable sans doute, 
mais, pour l'apprécier avec équité, 11 faut se placer et rester au point de vue de 
l'auteur et bien se garder de lui demander plus qu'il n'a eu l'intention de nous donner. 
Ce n'est pas, en. elfet, comme le titre pourrait le faire croire au premier abord, un 
tableau de |a littérature annamite que nous trouvons ici. mais une suile d'études 
littéraires et morales, sans lien bien établi entre elies, sur l'origine de la langue 
annamites l'alphabet quóc-ngi£, les vän (prose) et (ho (vers), los proverbes et charadess 
eic. Plusieurs des écrivains dont nous parle M- Cornen ont été, dans ces derniers 
temps, l'objet de travaux importants dans le Nam-phong (v. par ex. dans le vol. de 
1924: Quóc-vdn ta hôi triêu Gia-long, et dans celui de 1927: Van cò dèi Lê), mais il 
пе paralt guère s'en préoccuper, et il a presque indifféremment mis à profit où ignoré 
ces travaux de ses devanciers. Nous ne lui reprochons pas d'avoir ignoré les études 
du Bóng-Ihanh qui a paru presque еп mème temps que son premier volume; mais 
quand on compare sañ travail à celui des auteurs annamites, on voit tout ce qui 
manque au sien et l'on sent trop bien combien il a peu fait pour rajeunir et compléter 
un sujet pourtant si attrayant. S'il Veùt entrepris, M. C. aurait naturellement été 
améné à ranger dans un ordre plus logique les biographies et les analyse: qu'il a 
voulu refaire, et à nous donner, au lieu de ces notices isolées, une œuvre vivante où 
l'intérét historique serait venu se joindre à l'intérêt littéraire. 

Est-il nécessaire de relever toutes les erreurs de ce livre, comme de traduire Bách 
Vièi Ó â par «Cent. Viét» au lieu de x Cent tribus» (р. 10), бе donner Kien- 
dire, er nom Ai-virrng, comme le dernier souverain de la dynastie des Trigu (p. 11)? 
Ce serait assurément un travail oiseux. Mais, malgré ces taches, l'ouvrage de M. C. est 
loin d'être sans mérite. || porte sur les œuvres qu'il étudie un jugement réfléchi et 
digne d'attention, [|l est peut-étre un peu trop favorable à certains genres littéraires 
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dont il essaie de faire comprendre le caractère, el on pourrait discuter avec lui sur 
plus d'un point. Mais son livre est un travail utile de vulgarisation. Nous espérons 
que l'auteur continuera cette étude en se procurant un meilleur outillage ét-en sur- 
vaillant de plus près la correction des épreuves. 


Nouvén-van-TÔ, 


Biu-Cáw. Hün-Viet thünh-ngir. Lexique d'expressions. sino-annamittes 
usuelles. Hanoi, Lé-ván-Tàn, 1933, in-8», xiv-580 p. 


Ce lexique réunit sous une forme abondante et claire le résultat d'un long travail 
et rendra un service signalé à toutes les études annamites et sino-annamiles. Sans 
parlér des contributions personnelles de l'auteur, on trouve ici pour chaque mot tout 
ce qu'il importe de connaitre: Caractères chinois, transcription annamite, et nuances 
de sens indiquées dans une série d'exemples judicieusement choisis. 

Voici quelques remarques sûr les deux p remiéras pages : 3. v. m sd a-du. « Matter » : 
ajouter la variante a-dua et l'exemple suivant tiré du Nhi-dd-mai (vers 2611 et 26121: 
A-dua chde nhirag manh bé, Ai hay quvén &y lgi vé lay ai ? » Les llatteurs sont sürs dela 
force de leurs factions ; qui edt prévu que cette puissance tomberait entre mes maius ?» 
( Nhi-dó-mai, Ler pruniers refleuris, poéme tonquinois transcrit par Puin-aûc-Hoi, 
traduit par A. Lannes, in Excursions el Reconnaissancet, n? 19, 1884, p. 591; — ajot- 
ter a-philin И №, я opium » (Védl-nam tyr-d'idn, pe 21; — au lieu de Bd d. à deuxième, 
second a, lire u second, de secoad rang, moindre, intérieur. plus jeune», et ajouter 
ER XE d-tháünh. «sage du second ordre, titre donné à Mencius» (F. 5. CouvnEURs 
Petit diclionnaire chinois-[rangais, s.v. HH): — av- $ de u brutal, méchant, 
ajouter « mauvais. mal, vice, défaut, malheur » ; — ajouter $ dch, «jouga: cdi deh 
gira dáng mang quáng vda е0, ü trouver un joug au milieu de la route et se le mettre 
sur le cou » ( Vigt-naim lw-dièn, p. 3), ete. 

Les critiques de détail que nous venons de (aire ne doivent! pas effacer la bonne 
impression qüe donne la lecture de ce lexique. Nous sommes haureux de n'avoir qu'à 
louer l'auteur du succès avec lequel il a accompli une tâche peu ambitieuse, mais 
dont l'utilité ne doit pas être méconnue. 


Nouvén-vin-Tà, 


Georges Conmer. Langue chinoise écrite. Petite méthode pour l'étude des 
caracteres sinü-annamites. Grammaire el exercices, Hanoi, Imprimerie 
Tàn-dàn, [1933 ] in-8». virr-316 p. 


Venue aprés plusieurs autres, ia. grammaire de M. G. CORDIER à ses mérites et sa 
nouveauté, Elle nous parait offrir deux qualités principales : l'une qui regarde la forme, 
l'autre le fond, Pour la forme. elle à cet avantage de ne pas dérouter le lecteur habitué 
aux anciennes grammaires. Elle en suit le cadre, n'apporte, en apparence, aucune 
innovation radicale? elle se contente parfois de reproduire intégralement ua certain 
nombre de pages de la grammaire de À. Cnéos (Éléments de grammaire de langue 
chinoise écrite, Hanoi, F.-H. Schneider, 1904s p. xxv-xxx ; ch G. CORDIER p. 38-431. 
Pour Le fonds il Faut louer l'auteur de l'importance qu'il attribue à la syntaxe et des 
développements qu'il duane A cette partie de la grammaire. l| consacre méme plusieurs 
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pages à des statistiques minutieuses de faits malheureusement dépourvus d'intèrét au 
point de vue grammatical: à quoi bon, par exemples énumérer les noms de famille 
annamite et de famille tho, les noms intercalaires et les prénoms de femmes | p. 52-55) ? 
Nous estimons d'autre part que M. C. lera bien de supprimer lès traductions qu'il 
donne aujourd'hui de ses exercices: des notes et un petit lexique doivent suflire ; les 
traductions ont іе tort grave de favoriser les préparations hâtives et superficielles, 

Nous nous barnerons à ces réserves générales. Les vices d'exposition ou les erreurs 
de détail, que nous pourrions signaler dans telle ou telle partié (p. 40, DEES 
Tu béch tinh qui chi nhu dé devrait se traduire pur «le peuple le considère à 
l'égal du souverain du ciel », et non de l'empereur s, cf. A. Cu£oNs loc. cil., p. xxvii, 
ехо. ), disparalitront certainement dans la refonte de la Grammaire, qui ne peut manquer ‘ 
d'ètre prochaine, un arrété du Gouverneur général de l'Indochine en date du 8 avril 
1933 avant prévu, à partir de 1935» pour les candidats du Tonkin, une épreuve obliga- 
roire de caratères chinois à l'examen du diplôme d'études primaires Supérieures franco- 
indigènes. 


Nauvis-vin- TO. 


Siam et Indonésie. 


Luise Bonisan BunlPa'An (Püen Intüvongi. Borandvätthüäsalhan пй 
Sàyám, Ph'àk | [Les antiquités du Siam, vol. 1]: Bangkok, Imp. Рта 
Саа. B. E. 2476 (1933), pet. in-80, 74 pp. 35 pl. 


L'auteur, qui fut mon principal assistant au Siam et qui conserve le Musée National 
de Bangkok depuis 1928, à entrepris la publication d'un Manuel d'archéologie 
siamoise. Le premier volume contient une introduction sur le bouddhisme et l'icono- 
graphie bouddhique, puis l'énumération dés principales antiquités — monuments et 
objets — classés par périodes : Dvárasati, Crivijaya, Lüpburi. 

Le texte s'inspire des travaux archéologiques du prince Daunosa et du soussigné, 
mais le souci dé systématiser et de vulgariser a quelquefois conduit l'auteur à présenter 
comme des vérités acquises cé qui n'était dans mon esprit que des hypothèses de travail. 
Sans renier le moins du mondece que mon ancien collaborateur m'attrihue, je dois cepen- 
dant mettre en garde contre le caractère un peu trop absolu de certaines classifications. 

L'illustration, très abondante mais souvent mal venue, est, en ce qui concerne les 
objets, composée presque exclusivement de pièces conservées au Musée de Bangkok. 

C'est au total un ouvrage qui témoigne de la. conscience et des connaissances de 
som auteur et qui contribuera, je l'espère, à redonner à l'archéologie siamoise un peu 
de la vitalité qu'elle eut entre 1926 et 1028 et que la retraite du Prince Damnonc n'a 
pas peu contribué à affaiblir, 





CG, Cœnés. 


R. À. Kenx. Enkele aanléekeningen op б. Cædès' uilgave van de Maleische 
inschriften van Criwijava. Bijdr.. deel 88, 1931, pp. 508-513. 

GABRIEL FERRAND. Quatre lextes épigraphiques malavo-sanskrits de Suma- 
tra et de Banka. Journal asiatique, CCXXI, 1932, pp. 271-326. 
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J. W. J. WELLAN. Criwijaya. - rajo jaren geleden gesticht. Tijdschrift vaa 
hetkoa. Nederl. Aardrijkskundig Genaotschap, 2de ser., deel LI, 1934, 
pp. 348-402. 


L'article que j'ai consacré dans BEFEO., XXX, pp. 28-60, aux Inscriptions 
malaises de Crivijava, et dans lequel j'ai essayé de compléter les précédentes recher- 
сћех йе Неховмік Kers èt du Prof. Dr. vax ROKKEL, a provoqué à son tour une série 
de travaux ayant pour objet d'améliorer mes traductions et mon interprétation de ces 
documents. Je né erois pouvoir mieux aire, pour remercier les auteurs de leur colla- 
boration, que de signaler leurs articles aux lecteurs du Bulletin: le troisième, publié 
dans une revue de géographie, risque de passer inaperçu. 

Sur l'inscription de Kota Kapur, déjà presque complètement élucidée par H. 
Kras, et sur celle de Talang Tuwo dont je crois avoir établi le sens, les trois articles 
en question n'apportent à ma traduction que des améliorations de détail qui ne modi- 
fient pas d'une manière essentielle le sens général (1), [l n'en va pas de même de 
l'inseription de Kédukan Bukit qui présente de réelles difficultés d'interprétation, 
Celles-ci sont dues, pour une part, à notre connaissance insuffisante d'une langue qui 
n'est attestée jusqu'ici que par quatre textes assez Courts, et d'autre part à notre 
ignorance des événements auxquels le texte fait allusion — sans parler d'une fâcheuse 
lacune vers la fin du texte. Ce n'est pas du premier coup que l'on peut espérer saisir 
le sens exact d'un tel document, Si ma transcription et ma version ont, sur certains 
points, amélioré celles de M. vax RonkEL, je ne me suis jamais flatté d'avoir épuisé l2 
sujet : les réserves dont j'ai, dans mes notes, entouré certaines de mes traductions, en 
font foi. MM. R, A. Kers, FEnRAND et WELLAN ont proposé diverses hypothèses que 
je me propose d'examiner, pour en retenir ce qui pourra aider à la compréhension 
de ce curieux document. 

Sun extrème brièveté m'engage à le reproduire une fois de plus : 

Svasti Cri. 

Cakavargilita 6o ekàdagl guklapaksa vulan vaigükha dapunta hiyam náyik 
idi sàámvau manalap siddhavàtra. 

Di saptami guklapalksa vulan jvestha: dapunta hivam marlapas dari minána 





.( M. G. Fzaaasp a jugé bon de redonner une transcription de chaque texte et 
de refaire aprés moi un vocabulaire. Le sien. n'apporte du nouveau qu'eu matière de 
dialectologie malgache, l critique (p. 83) ma transeription en ces termes : e J'ai rendu 
l'anusvára par à au lieu de m pour mieux marquer la concordancé du vieux-malais 
avec le malais moderne... l'ai remplacé le v de M. Codes par un b. Dans quelques 
rares cas, le v a été maintenu, parce qu'il répond à la semi-vovelle w du malais moder- 
ne.» Ma transcription est une translittéralion purement objective qui se propose de 
représenter uti caractére ou un signe de l'alphabet sanskrit adopté par les Malais par 
un caractère où un signe emprunté à l'alphabet latin. Le système de M. FERRAND qui 
aboutit à rendré par deux lettres latines dilférentes ib ei v! l& méme caractère (bulan 
vaicükha) et à rendre par une seule lettre latine pointée À la nasale gutturale et 
l'anurvüra (yas, minana), ce systeme est contraire aux règles d'unesaine et rigoureuse 
philologie. 
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lümvan (!; mamava vam vala dualak;a Чалап ko — duaratus eara di sámvaau 
danan jàlan sarivu tlurátus sapulu dua varaküa datam di mata jap (*) sukhacilta. 

Di pafcami ceuklapaksa vulan - - laghu mudita dátam marvuatvanua - — - (rivi- 
java javasiddhayáütra subhiksa. (3) 


Je vais maintenant prendre un à un, et dans l'ordre où ils se présentent, les mots 
et les locutions pour lesquels de nouvelles interprétations sont proposées. 

— La date 11 vaiçakha fog correspond, d'après les calculs du D>. W. E, vax 
Wuk (cité par WELLAN, р. 363) au 13 avril 683. 

— Samvau. Le Prof. Dr. J. Gospa, se fondant sur le Rámávaga javanais précise 
que ce mot désigne une jonque de haute mer (WELLAX, p. 364). 

— MaRalap sildhayàtra, J'ai traduit cette expression par «aller chercher la 
puissance magique»; M, R, A. KERN а reproduit cette traduction (p. 511), et M. 
FERRAND â Simplement remplacé «aller chercher » par «s'emparer des (p. 373). 
Mais voici qu'un jeune savant hindou, M. Banapun CHAND CHHABRA SHASTRI, dans tne 
thèse soutenue à l'Université de Leyde th), conteste l'exactitude de cette interprétation 
et nie que le mot siddha (ou siddhi vátra ait dans la littérature sanskrite le sens 
que lui donnent la plupart des auteurs européens. MosiER-W.LLIAMS rend en elfet le 
mot siddhivdirika par «one who makes pilgrimages to learn magical arts or to gain 
good luck or beatitude », alors que Bómrumwcx le rendait plus simplement par 
« Glücksjüger ». En publiant l'inscription de Nhan-hiéu, dans laquelle le mot siddha- 
yüira revient deux fois à propos d'un voyage à Java, E. Huszn l'avait traduit par 
uscience magique » (BEFEO,, XI, p. 309). Déjà le Dr. R. C. Maiuwpan, dans sor 





(1) Qu tamvar. 
(2) Lecture douteuse, 

(3) Le second java avait été omis par M. vax Roxker et par moj-méme, 

(1) Expansion of Indo-Aryan cullure during. Pallava rule, M. le Prof. Dr. 1. Ph. 
Vocet a bien voulu me communiquer une copie dactylographiée de cette thèse qui 
contient des choses fort intéressantes. L'auteur y propose certaines côrrections, dont 
plusieurs sont à retenir, aux précédentes lectures et traductions de quelques inscri p- 
lions sanskrites dela Péninsule Malaise ( Kédah), de Java( Tuk Mass Cangal^» de Bornéo, 
du Champa (Vó-cegnh, Cho-dinhs Mi-sons ete.) et du Cambodge. Je n'ai pas à les 
discuter ici, l'ouvrage n'étant pas dans le domaine public. Je me borne à signaler deux 
points sur lesquels je suis en désaccord avec l'auteur. 

M. SuasrhI croit que l'inscription de Wat Sema Mirongs Ligor (qu'il continue à ap- 
pelerstéle de Vieng Sa) commence avec la face que j'ai numérotée В. Је persiste à 
eroire, pour des raisons paléographiquess que cette face est bien la secondes et que le 
texte tronqué qui y est gravé est le début d'une inscription indépendante et inachevée. 
(У. à ce sujet mes remarques dans Journal af lhe Greater Indie Socierv, |, p.64 er suiv.! 

М. Sur est convaincu que l'expression visnvakñvo qui se trouve dans ce texte 
inachevé et que j'avais rendue par « ayant l'aspect de Vigüu » signifie # avant пот Vis- 
qu», et que le roi ainsi désigné doit étre identifié avec le Visnuvarman dont le nom 
est gravé sur un sceau en cornaline trouvé par M. Evass au cours de ces fouilles dans 
la région de Perak (Journal of (he Fed. Malay St. Mur, XV, pp. B9, 110, pl. xxxvii. 
Cette identification avec le Visnuvarman du sceau de Perak n'est fondée que sur l'identité 
d'un nom trop répandu pour dire bien caractéristique. L'écriture du sceau qui est du 
(уре а • box-head s semble nettement plus ancienne que celle de la stèle de Ligor- 
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Champa (pp. 11, 134) avait critiqué celte traduction comme « farletched » et rendu 
l'expression ziddhaydtram sam (ou upat)gamat par. « was successful in his. under- 
taking ». M. Cuaxp CuuasnA SuasrRI constate d'abord que dans les textes sur lesquels 
s'appuient BówrLINGK et. Mosieg-WitLIAMS, notamment dans le Paücatantra, le mat 
siddhavairika a un sens dans lequel n'intervient aucune idée de pouvoir magique. 
Ainsi, vavam siddhayatrikah (Paücatantra, Harvard Or. Ser., Il, p. 204) signifie 
d'après M. Suasrri: « We are fortune-hunters», Dans la Jatakamála (ed. KERN, p. 
88), lasya. paramasiddha vatrikatvd! Supäraga ity eva náma babhüva est rendu 
раг ч Не, being always very lucky in sea-voyages, got the very name of Supáraga — 
Lucky-voyazer s. M, Suasrai retrouve le même mot avec le même sens dans la fameuse 
inscription du Mahânâvika Buddhagupta à Kedah, publiée autrefois par KERN d'après 
une mauvaise copie (Verspr. zeschr., lll, p. 255), etdont il lit ainsi la fin d'après un 
bon estampage: tarveena prakárena sarvvasmin sarvvatha sarvva,,, siddhayatrah 
santu, ce qu'il traduit par à By all. means, in all, in all respects, ... all... , be they 
successful in their voyage». Que dans les textes sanskrits cités, dans l'inscription де 
Buddhagupta et méme dans celle de Nhan-biéu, le mot siddha vatra n'ait que le sens 
assez hanal que lui attribue M. Suasrni, je le crois volontiers. Mais dans l'inscription 
de Palembang, le sens doit étre beaucoup plus fort. Om notera en effet que le mot 
siddhayätra ÿ apparaît deux fois, au début et à la fin. Au début, le roi monte en 
bateau pour mañalap siddhayätra, J'ai traduit mana ap par «aller chercher». M, 
R. A. Kens rapproche manalap de sundanais nalap (berkat) a aller chercher la béaé- 
diction émanant de que-qu'un (par ex. d'un pèlerin revenant de La Mekke), essaver 
de l'acquérir pout soi». M. FERRAND traduit mañalap par « s'emparer de ». A la fin, 
une (ois arrivé à son but, le roi fait le pavs... Crivijavo siddhayatra. Ce mot qui 
manque ainsi le but du voyage que l'inscription a pour objet de commémorer doit 
signifier autre chase que « bon voyage », S'il ne s'agit pas de magie, — et je ne tiens 
vas beaucoup à cette interprétation qui n'est pa: trés. satisfaisante —, i| doit s'agir 
de la réussite d'une entreprise, paut-étre aventureuse, en tout Cas assez importante 
pour mériter d'étre exactement datée et commémorée par une inscription sur pierre. 

— La date 7 jvesfha qui tombe 23 jours aprés la précédente, correspondrait au 
B mai 683 (WELLAN, p. 363). 

— MináRa. M. R. A, Кенч а définitivement identifié ce mot que je n'avais pas 
reconnu. [| signifie semhouchure, estuaire » dans divers dialectes indonésiens 
(p. 516). M. Fenraxo l'a retrouvé à Madagascar (p. 316). M. P. Mus me le signale 
еп cham sous Les formes lam-ño, lam-mo-ñe, lam-mon-ne, dans lesquelles faim) 
pourrait être un préfixe. 

— Tümvan (ou támvar). Ue mot qui suit imm idliatement min tna est malheureu- 
sement d'une lecture douteuse. M. vaw RowkEL l'avait lu hamwar:; j'ai proposé 
timvan sous toutes réserves, M, Fenraxn préfère fâmbar (p. 273), et il a peu'-ètre 
raison, Se basant sur ma lecture, M. R, À. Kenx se demande (p. 510) s'il n'v aurait 
pas â l'embouchure du Musi, la rivière de Palembang, un toponyme tel que Muara 
Tamhan, M. WeLLAN, qui connaît bien le pavs, aífirme qu'il n'y en a pas (p. 395). 
D'après cet auteur, ltmhan est attesté an moÿen-malais avec le sens de « faire halte, 
se reposer», et là phrase serait à traduire: «Le roi quitta l'estuaire, fit halte 
(quelque temps), et conduisit son armée, ete,» Cette interprétation n'est pas tres 
satisfaisante, car on comprend mal une halte au moment du départ, M. Fennann 
(p. 323! rend /dmhar par «tous ensemble s, en se basant sur le malgache. Toutes 
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ces explications resteront hypothétiques, tant que la lecture exacte du mot n'aura pas 
Été précisée. 

— Dañan. Pour des raisons phonétiques, j'avais cru devoir dissocier ce mot de la 
copule qui apparait dans les autres inscriptions de Palembang sous la forme dran, et 
je l'avais traduit par à compagnon, suivante, M. Ferrand (p. 308) préfère reprendre 
l'interprétation de M, van RonkeL et traduire ce mot par «et», J'y vois d'autant 
moins d'inconvénient que le sens de la phrase n'en est pas sensiblément changé, 

— Райсатї çuklapaksa vulan… En supposant que Je mois dont le nom est perdu 
soit celui qui suit immédiatement J yestha, c'est-à-dire dsádha, cette date tomberait 
prés d'un mois apres la date précédente. M. WrrLAN trouve que c'est un temps bien 
long pour franchir la faible distance qui sépare l'estuaire du Musi du site de Palem- 
bang, méme en tenant compte de la halte ({4mban ?) supposée plus haut, et il en 
conclut (p. 367) que la localisation de l'estuaire reste pour le moment aussi douteuse 
que celle du point où le roi monta en bateau pour commencer son voyage, Mais, en 
réalité, ce délai d'un mois n'est pas un obstacle suffisant pour écarter l'embouchure du 
Musi. Le tèxte dit que le roi quitta l'estuaire le 7 fyestha et arriva di mata jap (3): 
il ne dit pas que cette arrivée eut lieu le 5 du mois suivant (ou de tout autre 
mois, si le nom perdu n'est pas dgüdha), et il a pu s'écouler un temps plus ou moins 
long entre cette arrivée en un point que la lecture douteuse jap ne permet pas de 
localiser, et la date du 5... â laquelle le roi vint faire (dôlom marvualt) — sans doute 
au lieu ou fut gravée l'inscription — quelque chose dont il va être question plus loin. 

Cette date appelle une autre. remarque qui a été faite par M. Weizan, Même еп 
supposant qu'il s'agisse bien d'ásddha 605, elle n'est antérieure que de 9 mois au 3 
сага боб, date à laquelle l'inscription de Talang Tuwo relate la fondation du Jardin 
Criksetra par le rói Javandga: il y à beaucoup de chances pour que ce soit le méme 
personnage qui ait fait graver les deux inscriptions, ainsi, d'ailleurs que je l'ai déjà 
indique (BEFEO., XXX, p. 53). 

— Marvual vanua. . . Crivijaya jJayasiddhayátra subhiksa. Ceci est le passage 
crucial de l'inscription : il serait probablement trés clair sans cette malheureuse lacune 
qui permet aux exégètes les hypothèses les plus ingénieuses. En 1924, M. van RONKEL 
avait traduit: « He made the fortress. Crivijaya, richly endowed with the magic power 
of conquest». Dans la première édition de son Hindoc-Javaansche. Geschiedenis 
(1626, p. 119), M. Know avait taxé cette. interprétarion de trop osée, et j'avais. moi- 
méme mis en doute en 1930 (BEFEO,, XXX, p. 37) que l'inscription de Kédukan 
Bokit mentionnát la londation d'une forteresse ou deta capitale de Crivijaya. Séduit 
pár les arguments de M, R. A. Kens5 en faveur de la traduction de banua par «citen, 
j'ai récemment (1) cru pouvoir donner mon adhésion à l'interprétation de M. van 
Bongert. imitant en cela M. Kaom, dans la 2° édition de son Histoire indo-javanaise 
(1931, p. 121). 

M. FenRaND a adopté sur ce point une attitude extrêmement prudente èt s'exprime 
ainsi (p. 276): « M. R. A, Ken est disposé à traduire marbual banua par 'là fut 
fondée une ville, mais il y a justement une lacune après ces deux mots, et il est 
toujours dangereux d'interpréter un tel passage. Banua peut sans doute se rendre 





(1) G. Cents, On (he origin of. Ihe Sailendras 5] Indanesia, Journal of the Greater 
India Society, I, p. 63. 
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par ‘ville, müis dans le cas présent, la traduction par *pays' est plus sage, en réservant 
l'avenir. Rien n'indique, du reste, que banua et Grivija ya, qui sont séparés par l'une 
des lacunes, soient en étroit rapport de dépendance s. 

Je laisse à plus compétent que moi en linguistique indonésienne le soin de décider 
si, à la place du mot marvuat qui signifie «faire » dans son sens le plus général et le 
plus vague, on n'attendrait pas pour marquer la fondation d'une ville un mot ayant 
une signification plus précise. Mais pour vanua, il est permis d'alfirmer que dans 
l'inscription de Kota Kapur, oü il est comme ici associé au mor subAiksa, il a le sens 
de « pays » et non pas de « forteresse » ou de « cité» : Subhiksa m uah yam vanudna 
parâvis = «richesse pour tous leurs pays» (ou, sèlon M. FERRAND: a pour ie pays 
tout entier v). Si, dans l'inscription de Kédukan Bukit, vanua a le mème sens, et si 
marvuat n'a que le sens vague de « [aire », l'hypothèse de la fondation d'une cité est 
à rejeter. D'ailleurs, méme s'il s'agissait bien de la fondation d'une ville ou. d'une 
forteresse, on ne saurait nullement en conclure que cette fondation marqua en mème 
temps celle du royaume. Cette interprétation se heurte en effet au témoignage du 
Sin tang chou d'après lequel le Che-li-fo-che envoya des ambassades en Chine da 
la période hien-heng (670-673) à la période K'ai-yuan (713-741), Le texte ne s'expri- 
merait pas ainsi si la première ambassade était celle pour laquelle nous avons une 
date précise, celle de 695 qui tombe dans la période fcheng-cheng (BEFEO., IV, p. 
3341. On peut considérer comme à peu près Certain que le Che-li-fo-che existait déja 
avant 673, soit 10 ans avant l'inscription, 

Pour remédier tant soit peu à la fácheuse lacune qui suit le mot vanua et dont on 
ne connait méme pas l'étendue exacte, et pour déterminer quel est l'objet de l'inscrip- 
tion, il suffirait peut-être de savoir quelle fut la nature du voyage auquel elle fait 
allusion. 

Pour M. Kean, le fait qu'il s'agit de gens hindouisés de langue malaise, venus 
en jonques de haute mer, prouve qu'il s'agit d'une expédition venue d'outre mer, 
probablement de la presqu'ile de Malaeca (p. 511). 

M. FERRAND propose une tout autre explication. Partant de ce postulat que o nous 
sommes À peu prés certains qu'il s'agit d'une expédition. contre le Malayu qui avait 
alors la prépondérance surles autres états, sinon de l'ile tout entière, tout au moins 
de la partie méridionale » (p. 374), 11 conclut: e Le Cailendra qui régnait alors à 
Palembañ voulait s'affranchir de là suzeraineté du Maläyu et devenir suzerain à son 
tour par la force des armes... Le roi part de Palemban, sa capitale, et remonte le 
fleuve. C'est nettement le sens de dari mínina. Le voyage du roi, des 30.000 
hommes et des 200 guides qui l'accompagnent, s'effectue par eau, pendant que 1,312 
hommes prennent la voie de terre, peut-étre pour protéger ou éclairer la Aotte. [ls 
vont évidemment attaquer la capitale du Malayu, mais les lacunes du texte ne permet- 
tent pas de préciser davantage » (р. 275-276). 

M. Weutan, après avoir très justement fait remarquer (p. 472) que le départ de 
l'estuaire ne peut guère s'appliquer à un départ de Palembang qui n'est pas situé sur 
l'estuaire, afirme qu'il est absolument impossible (totaal onmogelijk) d'atteindre le 
Malāyu, c'est-à-dire Jambi, en remontant le Musi, et que même en supposant une 
expédition par mer, la montée en bateau s'étant effectuée à Palembang et le départ de 
l'estuaire ayant eu lieu à l'embouchure de la rivière de Jambi, la durée du voyage est 
hors de proportion avec les distances à parcourir, M WeLLan, qui s'efforce de trouver 
à Palembang des lettres de noblesse, admet donc l'hypothèse de la «fondation de 
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Crivijaya » en 683 À. D., mais il paraît &e résigner à ignorer le point de depart initial 
de l'expédition et la locaiisation exacte du fameux estuaire. 

Au total, les travaux que je viens d'analyser apportent d'utiles précisions sur des 
points de detail. Quant à la question de savoir ce que commémore au juste l'inscrip- 
tion de K&lukan Bukit, voici comment elle se pose pour mot à l'heure actuelle: 

La lecture incertaine du mot qui suit l'expression. di mata, et la lacune irzémé- 
diable qui suit le mot vanua laisseront toujours subsister un doute sur le sens de la 
dernière phrase, Tout ce qu'on еп peut tirer de certain, c'est que Crivijuya bénéficia 
de la sréussite» que le rot alla quérir en s'embarquant. Si le point de départ lut 
Palembang, il ne peut guère s'agir que d'une expédition militaire ou d'un raid 
heureux: le roi monte em bateáu à Palembang et, après une campagne de 25 jours, 
revient avec sa flotte à l'embouchure du Musi, La commence, tant par terre que par 
eau, une marche vers la capitale â laquelle le roi, dans une cérémonie ayant eu lieu 
un mois (ou plus) apres le retour à l'estuaire, confère la victoire, la réussite et la 
richesse acquises au cours de l'expédition. 

Mais si l'embarquement eut lieu outre mer, il s'agit alors de l'arrivée, après 25 
jours de voyage, d'un prince étranger accompagné d'un groupe d'immigrants assez 
nombreux qui débarquent à l'embouchure du Musi et atteignent, les uns par voie de 
terre, les autres par la rivière, le site de Palembang ; et ce qui se passa uu mois (ôu 
plus! aprés l'arrivée, serait, sinon la fondation d'une cité qui existait peut-être déjà, 
du moins l'établissement d'un nouveau pouvoir conférant à Grivijaya victoire, réussite 
et richesse. 

La seconde hypothèse est plus romantique, la première est peut-ètre plus vrai- 
semblable. J'ai la conviction que la question ne pourra être tranchée que par l'identi- 
fication de Tamban (ou Támbar) qui a toutes les chances d'être un toponyme. 


CG Cœpnes. 


Inde et Bouddhisme, 


Kenn Instrrure, Lexben. — Annual Bibliography of Indian Archaeology 
for the vear 1931. — Leyde, Brill, 1933, in-49, Xi-210 pp.. 4 fig., xit pl. 


Triomphant des difficultés financières qui l'avaient obligée l'an dernier à réduire 
un peu le volume des articles originaux et le nombre des planches, l'indispensable 
Bibliographie de l'Institut. Kern à retrouvé son visage de prospérité et parait. avec un 
texte augmenté d'un tiers et une illustration doublée, La réduction de lu subvention 
du Gouvernement des Indes Néerlandaises a en effet été largement compensée par 
deux donations, l'une de S, À. R. la Princesse JuttaWA et l'autre de la fondation 
Rockefeller, 

La bibliographie, proprement dite, toujours aussi exhaustive, s'est méme augmentée 
cette année d'un dépouillement de la productic n japonaise qui rendra de très grands 
services, Les articles originaux qui constituent l'introduction sont aussi intéressants 
que variés, Le premter est consacré à l'identification par Sir AUREL STEIN du site de 
la bataille entre Alexandre et Porus; il a pour auteur un des plus actifs collaborateurs 
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de l'Institut Kern, le Dr. C. L. Fábni, qui eut la bonne fortune d'accompagner sur 
les lieux l'illustre explora*eur. Le second article par A. ZIESENISS, étudie une trés 
curieuse sculpture civaite découverte aux environs de Bombay: elle remonte vrai- 
semhlablement au VII" siécle et représente sept images de Civa, groupées et étagées 
d'une facon qui rappelle certaines représentations du Grand Miracle, et qui combine- 
rait les aspects de Civa connus sous les noms de Pafcamürti et Mahecamürti, Parmi 
les autres contributions, je mentionnerai l'identification de divers bas-reliefs de 
Nagarjunikonda par le Prof, J. Ph. Vocgt, les fouilles sur l'emplacement du palais 
de Parakramabähu | à Polonnaruva par M, S. PanawavrrASA, la restauration de Po 
Nagar de Nha-trang par M. J. Y. Cragvs, une étude sur l'archéologie de Palembang 
parle Prof. N, J, Krom, et enfin une trés utile liste des inscriptions achéménides 
classées par ordre géographique, par M. KhAMERs, 


G. Cœnés. 


J. Наскім. L'œuvre de la Délégation archéologique française en Afgha- 
nistan (1922-1952). T. Archéologie bouddhique. (Conférences failes à 
la Maison Franco-Japonaise, Novembre 1932-Janvier 1933). Tôkyô, 
Maison Franco-Japonaise, 1933, pet. in-4», 81 pp.. 45 pl., 61 fig. (Publ. 
de la Maison Franco-laponaise de TOkyó, série A, tome 1). 


Nul n'était mieux qualifié que M. J. Hacxrs pour condenser, sous une forme 
facilement assimilable, les résultats de dix années de recherches auxquelles il prit 
personnellement uné $i grande part. Ces conférences, d'une forme parfaite et abon- 
damment illustrées, donnent la substance des travaux publiés précédemment par MM. 
FoucHer, Hackix, Goparp et Banthoux, La place de Headda et de Bämivän dans 
l'histoire de l'art gréco-bouddhique est précisée et les diverses influences hellénisti- 
ques et sassanidés qui apparaissent dans les sculptures et les peintures provenant de 
ces sites sont finement analysées. 

Une carte de la région et quelques plans schématiques des sites étudiés eussent 
heureusement complété cet intéressant volume. 


G, CŒDÉS, 


Rosent SEWELL. The historical inscriptions of Southern India (collected till 
1923) and outlines of political history. Published under orders of 
Government, by the University of Madras, edited for the University by S, 
Krishnaswami AtvasGAR. Madras. Diocesan Press, Vepery, 1932, gr: in- 
8^, XIII-451 pp.. ï carte. (Madras University Historical Series, No, V.) 


Ce livre est une chronologie de l'Inde du Sud fondée essentiellement sur l'épigra- 
phie. Après une brève introduction sur les débuts de l'histoire générale de l'Inde 
jusqu'au commencement de l'ère chrétienne, l'auteur établit sa chronologie exprimée 
en uates anno domini, ce qui l'oblige naturellement à prendre position dans tous les 
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cas où la date est douteuse ou exprimée dans une ère dont l'origine est sujette à 
discussion, Cette chronologie commente avec les édits d'Acoka et se termine avec la 
proclamation de la reine Victoria comme Impératrice des Indes en 1876, Tous les 
faits importants sur lesquels l'épigraphie reste muette sont indiqués à leur place entre 
crochets. L'ouvrage donne ensuite des tables généalogiques des dynasties de l'Inde 
méridionale, ce term» devant être pris dans un sens très large, et se termine par un 
excellent index, 

Ce livre est une œuvre posthume, dont le texte semble avoir été établi il y a une 
dizame d'années, ce qui explique pourquoi dans l'introduction historique le nom de 
Mohenjo-dahro n'est méme pas cité et pourquoi dans les tables généalogiques, Kaniska 
apparait avant les Kadphises, M. Krishnaswami ArvraNGAR a bien ajouté quelques notes, 
mais dans plusieurs cas, au lieu de rajeunir le texte du regretté SeweL, elles marquent 
un recul trés net. C'est ainsi, pour ne prendre qu'un exemple, que sous l'inscription 
de Räjendra Chola mentionnant la conquête de Crivijaya et de ses dépendances à 
propos de laquelle SewELL avait pris la peine de renvoyer à BEFEO., XNIII, 6, en 
citant mes identifications, M. Krishnaswami AIYANGAR ajoute (p. бб) cette note regret 
table: « Kadaram or Kidáram ог in another form Ka]agam, all meant the same place 
and a suggestion has been made to identify them with Katra of Katraea in the east 
coast of Sumatra not far from the powerful kingdom оѓ Šrī Vijaya at Palembang. The 
chinese knew of it at rhe time by names San-fo-Tsi, equivalent of $rt Bhoja, and 
San-fu-Tsai, the equivalent of Sri Vijaya, the kingdom of Palambang being known 
by two names viz., 5ri Bhoja or Sri Vijaya ». 


G. Cenis. 


St. Knauniscu. Indian sculpture. Calcutta, YMCA publ, House, 1933, pet. 
in-8e, Xvt-240 pp., 50 pl. (The Heritage of India Series.) 


Miss Stella KRaMniscu s'est déjà fait connaitre depuis dix ans par un Traité d'art 
indien (Grundzüge der indischen Kunst) et diverses contributions à Rüpam, aux 
Wiener Beitrüge qur Kunst und Kultur Asiensetau Handbuch der Kunstgeschichte 
de SpRISGER (vol. Vli, Elle vient de fonder avec Abanindranath Tacone le Journal 
of the Indian Society of Oriental Arts, dont le premier numéro, daté de juin 1933, 
rappelle le Rüpam de Gaxaotv avec une meilleure présentation et une collaboration 
quis annonce supérieure. 

Son livre sur la sculpture indienne frappe tout d'abord par une remarquable 
originalité dans l'illustration. Alors que la plupart des publications consacrées à l'art 
de l'Inde — et elles sont nombreuses — ont Іа fácheuse habitude de reproduire 
indéfiniment les mémes piéces, chefs-d'eeuvre dont la vision trop souvent répétée finit 
par engendrer la satiété, Miss S. Knawnisch a su choisir 116 pièces qui, pour n'être 
pas toutes inédites, Sont moins Connues, mais tout aussi représentatives que le Buddha 
assis du Musée de Särnäth ou la Trimürti d'Eléphanta. 

Le texte témoigne d'une large documentation et d'une parlaite connaissance des 
constituantes de l'art indien. Les thèses les plus hardies, telles que la filiation entre 
l'art de Mohenjo-Dahro et la sculpture Maurya, ou l'absence d'influence de l'art du 
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Gandhära sur l'évolution de [а statuaire indienne, sont présentées et défendues avec 
un réel talent. L'auteur n'a pas voulu, dit-elle, écrire une histoire de la sculpture 
indienne, mais plutôt montrer іа permanence de certaines qualités spécifiquement 
indiennes sous la diversité apparente des productions de l'art indien dans le temps et 
dans l'espace, diversité dont il faudrait rechercher l'origine dans les grands mouve- 
ments ethniques avant affecté la péninsule. Cette conception où l'on retrouve 
l'influence de Coomanaswamy et de STazrGowski s'exprime dans une langue qui 
n'est pas toujours d'une limpidité parfaite. 


G. CŒbës. 


BATAKRISHNA Giuosu, Les formations nominales étverbales en p du sanskrit. 
Paris, Adrien-Maisonneuve, 1933, in-80, 115 pp. 


L'auteur passe d'abord en revue les substantifs, assez peu nombreux et souvent 
de sens obscur, dans lesquels l'élément-pa semble être un suffixe. Il étudie 
ensuite le rôle du phonème -p- dans la formation du causatif, La conclusion de 
l'auteur est que la relation entre les formes nominales et les formes verbales en -p- 

n'est pas süre, et que «l'existence en indo-européen d'un suffixe en -p- reste 
incertaine, Cè qui rend futile toute spéculation sur són origine». 


G. CEDES. 


Collection Emile Senari. Hansa. Ratnävalt, Texte iraduit par MAURICE 
LenoT. Paris, Les Belles-Leitres, 193%, pet, in-80, XXvI-104 p. 


La Collection Emile Sénart serait-elle vouée à ne publier que des travaux pos- 
thumes > Brillamment inaugurée par la Chandogya upanisad d'Emile Senart dont il 
a été rendu compte ici (B£FEO., XXX, p. 461), elle nous donne aujourd'hui une 
traduction de la Ratndvall qui «restera malheureusement l'unique témoignage des 
études poursuivies däns le domaine de l'indianisme par Maurice Lehot. » 

Elève de Félix Lacôtre, professeur au Lycée d'Aix, collaborateur de F. Baunor au 
tome Vi de l'Histoire de la langue française, M. Lenor fait preuve dans sa traduc- 
tion d'une connaissance parfaite du sanskrit et des präkrits et d'un sentiment très fin 
des subtilités. de la rhétorique indienne, 

Le texte suivi pour l'édition est celui de CareLLER. J'ai constaté avec plaisir que 
les éditeurs ont renoncé au système de transcription consistant à disjoindre les mots 
ou les termes d'un composé unis par le randhi, système que j'avais critique dans 
BEFEO., XXX, p. 462, L'introduction, qui donne un? note sur le roi Harsa ei sur la 
Ratnavali, avec argument analytique, ainsi que les notes de [a traduction, sont dues 
à la compétence de M. L. Renon, 


G. Cun£s, 
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SYLvAIN Lévi. Matériaux pour l'étude du système Vijñaptimätra. Paris, 
H. Champion, 1932, in-8e, 207 pp., t pl. (ВЫ, de l'Ecole des Hautes 
Etudes, Sciences hist. et philol., 263* fasc.). 

— Maha&karmavibhanga (La grande classification des actes) et Karmavi- 
bhaügopadesa (Discussion sur le Mahákarmavibhaüga) Textes sanserits 
rapportés du Népal, édités et traduits avec les textes parallèles en 
sanscrit, en päli, en tibétain, en chinois el en koutehéen. Ouvrage 
illustré de quatre planches: Le Karmavibhañga sur les bas-reliefs de 
Boro-Boudour, à Java. Paris, E. Leroux, 1932, in-89, 271 pp., 4 pl. 

— Fragments de textes koulchéens. Udánavarga, Udànastotra, Udanalam- 
kara et Karmavibhaüga, publiés et traduits avec nn vocabulaire et une 
introduction sur le «tokharien», Paris, Imp. Nat., 1933, pet. in-82, 
163 pp. (Cahiers de la Société Asiatique, Première série, II). 


L'activité et la fécondité du maître des études indiennes semble croltre avec l'âge, 
Voici, en deux ans, trois publications de grande envergure que seules pouvarent nous 
donner sa prodigieuse érudition bouddhique, son incomparable maitrise du sanskrit et 
sa connaissance des dialectes de l'Asie centrale qu'il fut parmi les premiers à déchif- 
frer et a identifier. 

Le premier de ces trois ouvrages est le complément naturel des deux traités fonda- 
mentaux du système Vijñaptimätra, la Vingtaine (Vimgalikä) et la Trentaine (Trim- 
çika) de Vasubandhu publiés en 1925 dans la mime collection (Fasc. 245). En plus 
de la traduction, qui a bénéficié d'un séjour de l'auteur au Japon et des travaux de M, 
de L4 VaLLEE Poussiw sur la Siddhi de Hivas-TsawG, le nouveau volume donne une 
analyse résumée du système « dans des termes plus aisément intelligibles au lecteur 
occidental», un historique de l'école adapté par M. Demiéviite d'une notice japonai- 
se de D. Saimast, enfin la traduction d'une note chinoise sur l’élayaviffana, tirée 
du Fan yi ming vi lsi, traduction [айе en collaboration avec Ed, Cuavawxes. Un 
vocabulaire des termes techniques employés dans les deux traités termine le livre. La 
traduction est faite dans le méme esprit que celle du Malayanasütrdlamkara, c'est- 
à-dire que chaque terme philosophique sanskrit est rendu par ume expression française 
forgée pour la circonstance, et qui pour les non-initiés n’a sur le terme sanskrit que 
l'avantage d'être composée de mots français. Mais ce serait une illusion de croire que 
cette simple transposition linguistique rend plus accessibles au « lecteur occidental u 
les termes techniques du bouddhisme: sans un long commentaire, «opérant» et 
“masses Sont aussi obscurs pour ledit lecteur que les mots sanskrits tamskara et 
skandha qu'ils prétendent traduire. 

Le Mahäkormavibhañga est ce texte sanskrit sür la rétribution des actes, décou- 
vert par M, S, Levi au Népal en 1922, qui lui a servi à identifier les scènes sculptées 
sur les bas-reliefs du soubassement muré du Bara-budur (Cf. Annual Bibliogr. oj 
Indian Archaeal., 1929, p. 1). C'est dire la popularité. dont il devait jouir dans le 
monde bouddhique, popularité qui est encore attestée par des parallèles en pâli ët par 
les traductions ou adaptations en chinois, tibétain et koutchéen, reproduites en 
appendice à l'édition du texte sanskrit. L'appareil critique et le commentaire philola- 
gique où même simplement explicatif, sont donnés en notes au texte: la traduction 
n'en comporte aucune. Pour le lecteur occidental, il serait plus commode d'avoir au 
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bas de la traduction tout ce qui se rapporte à l'interprétation du texte, Avec la richesse 
habituelle de documentation de M, S. Lévi, ceriaines de ces notes ont l'ampleur de 
véritables petites dissertations que le lecteur non sanskritiste ne saura à quoi rattacher, 

Les Frazments de textes koufchéent appartiennent à l'Udanavarga et à deux 
textes apparentés et reproduisent les morceaux du Karmavibhanga déjà publiés 
dans Le volume précédent: tous ces fragments proviennent des collections Pelliot, 
Stein, Hàürnle, Berezowski. Leur intérêt m'est pas exclusivement linguistique. Dans 
l'introduction, M. S. L£vi remarque qu'à côté de a l'identité fondamentale des deux 
dialectes s (А = Karachar-Tourían et B = Koutcha) existent de grandes divergen- 
ces dans le vocabulaire de la religion et de la morale. « On est porté à supposer que 
les deux régions A et Bont été converties par des missions indépendantes, autono- 
mes... Koutcha, dans une position géographique qui favonisait l'équilibre entre les 
forces de la Chine, et dé l'Inde et du monde turc: Karachar et Tourfan, en dehors 
de la sphère d'influence indienne, constamment disputées par la Chine et par le 
Touran qui les revendiquaient comme leurs avant-postes. » M. 5. Lévi marque en 
outre l'importance dans ces régions du « facteur iranien et plus spécialement sog- 
diens. « La culture houddhique indienne en À et B suppose à sa base une couche 
antérieure de culture iranienne... Il faut admettre que le plus ancien bouddhisme 
avait pénétré en Chine par des intermédiaires iraniens... Les missionnaires indiens 
ne sont venus qu'à la suite des Iraniens.» On voit l'importance des problèmes sou- 
levés par l'étude philologique et linguistique de ces textes koutchéens (B) et de leur 
vocabulaire comparé à celui du dialecte A, dont MM, SiEG et SiEGLING ont récem- 
ment donné une grammaire, sous le nom de Tocharische Grammatik (Güttingen, 
1931). En guise de préface, M. S. L£vr a reproduit son article Le Tokharien paru 
dans le Journal Asiatique (janvier-mars 1933) : 1l y rompt une lance avec les philo- 
logues allemands, et démontre que l'appellation « tokharien » est mäl fondée. 


G. Cants, 


The Kāçyapaparivarta, a Mahāyānasūtra of the Ratnaküta class edited in the 
orginal Sanskrit, in Tibetan and in Chinese by Baron A. von STAËL- 
Horste. Changhai, The Commercial Press, 1926, gr. 8» de XXv1-234- 
(2) p. 

A Commentary to the Kácgyapaparivarta edited in Tibetan and in. Chinese, 
par le même. Pékin, The National Library of Peking and the National 
Tsinghua University, 1933, 89, xxiv-340 p. 

Index to the Tibetan Translation of the Käçyapaparivarta, by Friedrich 
WzLLER (Harvard Sino-Indian Series, l). Cambridge Mass., The Har- 
vard Yenching Institute, 19233 [Imprimerie des lazaristes. Pékin]. 4«, vi- 
252 p. 

Lesütra sanscrit est édité pour la première fois d'après l'unique ms, du IX" sn 


découvert près de Khotan vers 1900 et envoyé par PETROYSKU, consul à Kachgar, à 
l'Académie des Sciences de Russie. I] est accompagné, section par section, en regard, 


= 1013 =Â 


d'une version tibétaine à peu prés contemporaine du ms, skr, et de quatre versions 
chinoises des IL, IT, IV* et X* 5,, dont la meilleure est celle des Tsin. Ces versions 
se trouvent dans le Kanjur, Dkon-brçegs, VI, et dans le Tripitaka de Takyo, Hit, 
12 et Ó, 

L'édition du commentaire attribué à Sthiramati (V" s. p. C.) comprend une version 
tibétaine anonyme du Tan)ur, Mdo JI, et la version chinoise de Bodhiruci 35 E age 
X, des Wei postérieurs : Ta-pao-lsi king louen A 3X ép EE fa (VE s.) d apres le 
Tripitaka de Tokyo, 4, то (Issaikyo, XXVI, 1523). (Ne pas confondre le Sthira- 
mati du commentaire avec le ou les Sthiramati postérieurs, ni le Ta pao-isi king de 
l'édition avec celu; en. 120 A., et traduit par le Eodhiruci 75 #2 pi 35 des T'ang !). 
Elle est munie d'une courte préface et de variantes, Comme l'édition du sütra, elle 
est ponctuée, 

Le présent index est tibétain-sanscrit et se distingue par une innovation notable, 
donnant en principe à Ia fois les mots et l'extrait du contexte où ils apparaissent. 

Ces trois volumes composent un bon instrument d'étude, qu'une traduction anna- 
tée, un index sanscrit (ou sanserit-pracrit ?) et un index des versions chinoises doivent 
rendre excellent. [I sera indispensable à ceux qui auront à s'occuper du Ká£vapapa- 
rivarla où de mahäväna primitif, Il est déjà tel qu'on pouvait l'espérer de l'éditeur 
du Gandistotra et du critique du Brahmajàla süfra, et permet d'attendre avec con- 
fiance la suite des travaux entrepris par le Sino-Indian Institule de l'Université Har- 
vard à Pékin (t). 


E. GASPARDOME, 


Rao Sahib G. V. RAmAMURTI. English-Sora diciionary. Madras, Government 
Press, 1933, pet. in-82, xv-257 pp. 


En rendant compte du Manual of Ihe So:ra: (or Savara) language du méme 
auteur (BEFEO,, XXXII, p. 544), jannoncais que celui-ci avait en préparation un 
dictionnaire du dialecte sora. Celui qu'il nous donne aujourd'hui, et qui doit être 
bientòt suivi d'un dictionnaire sora-anglais, est, comme il lé reconnait d'ailleurs lui- 
méme, un lexique plutôt qu'un véritaële dictionnaire: les exemples y sont peu 
nombreux et la principale préoccupation semble avoir été de donner un équivalent en 
dialecte sora de tous les mots anglais d'usage courant. Ce petit livre aura donc surtout 
une utilité pratique pour les fonctionnaires, colons et missionnaires habitant la 
contrée, ainsi que pour les indigènes cherchant à rendre dans leur langue des termes 
de la civilisation occidentale. Les linguistas comparatistes devront attendre la publi- 
cation du dictionnaire sora-anglais. 


G. CEDES, 


(1) Cf. Fr. WELLER Das Sino-Indian Instilule der Harvard University in Peking, in 
Asia Major, IX, 4, 1933. p. 658-663. 
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A. MosTAERT et A. de 5мкрт, Le dialecte monguor parlé par les Mongols 
du Kansu occidental. 
1" partie. Phonétique. - In: Anthropos, t. XXIV, 1929. p. 145-165, 
801-815, et XXV. тозо, р. 657-669, 951-973. 
2* partie : Grammaire. — Asia Maior, Suppl. au t. VII. 
3' partie: Dictionnaire monguor-francais. — Publications de l'Univer- 
sité catholique de Pékin, Pékin, 1933, gr. in-8Be, X1v-521 p. 


Le P. À. MosraERkT, qui a déja entrepris de faire connaitre le dialecte des Mongois 
urdus du sud (Anthropos, XXI, 1926, p. 851-869, et XXII, 1927, p. 160-186), donne 
dans ces trois publications, en collaboration avec le P. A, de Su*pr, une étude complète 
du dialecte mongol parlé au nord-est de la ville de Si-ning, dans le Kan-sou occi- 
dental (Naringuor), Langue de petits groupes épars entre des Tibétains et des 
Chinois, isolé de la langue commune comme le moghol d'Afghanistan avec lequel il 
offre, à côté de fortes divergences, maintes analogies, le monguor du Kan-sou a 
conservé des traits archaïques qui le rapprochent également du datur des confins 
mongols-mandchous, 11 4 par exemple seul maintenu l'ancien h initial avec les dialec- 
tes du Kan-sou et le dahur, ainsi qu'un grand nombre de mots anciens perdus par 
les autres dialectes et méme le mongol écrit. Sa phonétique, sa morphologie et son 
vocabulaire ont subi d'autre part une série de développements indépendants qui l'ont 
encore éloigné du tronc commun, Ses particularités les plus frappantes sont, pour la 
phonétique, un vocalisme propre, la tendance à la palatalisation et le déplacement de 
l'accent de l'initiale à la finale, avec, en résultats, des chutes de consonnes et de 
vovelles suivies de la création de groupes consonantiques nouveaux à l'initiale; pour 
la morphologie, l'ignorance partielle de la conjugaison et de la déclinaison connues 
des autres dialectes, et, pour le vocabulaire, l'envahissement des emprunts aux langues 
qui l'entourent et le pressent : quelques mots turcs, mais surtout quantité de mots 
tibétains et de mots chinois, souvent en Concurrence aux dépens des mots même usuels 
du monguor. Ajouter que ces dialectes sans écriture propre de populations en voie 
d'être assimilées par leurs puissants voisins semblent à la veille de disparaître, et l'on 
aura la mesure du double mérite des auteurs, à la fois sauveteurs et pionniers. L'étude 
descriptive est accompagnée oü il faut de remarques comparatives; le dictionnaire a 
des exemples pour chaque article, Le seul regret vient de la dispersion où les dilfi- 
cultés du temps ont réduit les différentes parties де l'ensemble cohérent et considé- 
rable qu'est cette belle contribution à la dialectique mongole (1). 


E. GASPARDONE, 





(11 Un court aperçu, bien fait, sur la hosition géographique et historique des Mon- 
gols du Kan-sou a été publié par le P. A. MostaenTt, sous le titre de : The Mongols oj 
Kansu and their language dans le Bulletin n° 8 de la Catholic University of Peking 
(déc. 1931), p. 75-89. 
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Geological memoirs (Being the continuation of the Memoirs of the Geological 
Survey to be quoted as Mem. Geol. Surv. China) Series A. Number 11: 
Fossil man in China. The Choukoutien Cave Deposits with a Synopsis 
of our Present Knowledge af the late Cenozoic in China, (82 Text 
figures, 3 tables and 6 Maps) by Davidson BLACK, TEILHARD DE CHARDIN, 
C. C. Yousc and W. C. Per. Edited by Davidson Brac, Hon. Director 
Cenozoic Research Laboratory, Natiomal Geological Survey of China 
with a Foreword by Wosa WEN Hao, Director of the National Geological 
Survey of China. Published by The Geological Survey of China (Under 
ihe Miaistry of Industries and affiliated with the Academia Sinica) and 
The Section of Geology of the Natonal Academy of Peiping. Peiping, 
May 1933. 


A l'occasion du 5° Congrès scientifique du Pacifique et du 15" Congrès géologique 
international, tenus respectivement à Vancouver et à Washington, les éminents spè- 
cialistes, qui travaillérent à Choukoutien décidérent de publier un mémoire sommaire 
relatant leurs découvertes concernant le Sinanihropus (!) et d'y raconter aussi 
l'histoire cénozoique de la Chine. Ce mémoire a donc été composé, non en vue du 
public instruit, mais pour être présenté à une assemblée de savants, 15 furent quatre 
à rédiger cette étude, MM. Davidson BLACE, TEIHARD DE CHaRDIN, C, C, Yousa el 
W, C. Pe Davidson Brack réunit les différents manuscrits en un tout homogène. 
On ne peut pas écrire le nom de ce savant d'une inestimable valeur, déjà illustre, 
sans un profond regret. La mort l'a frappé d'une façon foudroyante alors qu'il était 
debout dans son laboratoire, en blouse de travail. Il avait 49 ans. Îl allait, sa connais- 
sance profonde du Pléistocène chinois le lui permettait, entreprendre de vastes 
recherches dans la région des contreforts du Plateau asiatique (3); 1] songea méme à 
l'Afrique. Les (fonds nécessaires étaient réunis, Tout était prèt, tout était prevu en 
détails, tant pour la partie matérielle que pour la partie scientifique de l'expédition. 
Dirigée par un tel homme, elle aurait pu donner des résultats capitaux pour l'histoire 
ténébreuse des débuts de l'humanité. Quelle perte! 

Mais occupons-nous du compte-rendu des recherches faites à Choukoutien, Il se 
divise en trois parties: T, Les dépóts de Choukoutien et le cénozoique de Chine le 
plus récent, II, Les restes du squelette du Srmanthropus avec une note sur les autres 
hominiens fossiles de Chine. III, Les restes de la culture du. Sinanthropus avec un 
sommaire des cultures anciennes du Nord de la Chine. 

Le village de Choukoutien est situé au pied de collines qui bordent à l'Occident 
la plaine de Hapet (Mg. 47). Îl est à 42 kilomètres au Sud-Ouest de Pékin. (Peiping). 
Un embranchement met en rapport Choukoutien avec Liuliho, station du railway de 
Pékin-Hankow. En 1898, la grande ligne est en construction; celle de Choukou- 
tien, peu importante, fut exécutée avec les ressources naturelles trouvées sur place, 
En 1001, la voie ferrée principale est continuée jusqu'à Pékin. A partir de cette 
date, l'importance économique de Choukoutien augmenté; ses carrières fournissent 





(1) Genre Sinanthropas, seule espèce Sinanthropus sinensis, synonyme Sinanlhro- 
pus pékinensis, BLack. 
(2) Teunand De Chanoix, L'Anthropologie, + XLIV, n°° 3-4, p. 426. 





{ L'échelle-est approximative) 
6 | T 3 4 т 

Fig. 47. — La Localité 1 De Caoukourien (Dépôts de Sinanihrapts), d'après un 
croquis du Professeur G. Bansour en 1929 (Mémoires de la Société Géologique de Chine, 
Séries À, n9 11, ig. 3). 1, Lame de travertin (altitude 160 m. environ). 2, Fissure 
inférieure (dans la localité 1} mise äu jour par unè carrière. 4, Village de Choukoutien. 
4, Rivière. 


une grande partie de [а chaux et du granit nécessaires au district métropolitain. 
L'exploitation de ces carrières accrut l'aisance de la région, et permit la plus grande 
découverte préhistorique du siécle, celle du Sinanthropus et de son outillage. 

Au point de vue. physiographique, les collines de l'Ouest (Hsi Shan) représentent 
le bord oriental d'une plate-forme du Mesozoïque supérieur, profondäment découpée, 
atteignant des altitudes de plus de mille metres au-dessus du niveau de la mer. 
D'après Les études géologiques, la masse de cette pénéplaine comprend principalement 
les termes suivants : 

Sinon (Précambrièn]: quartaites èt calcaires siliceux ; 
Cambrien : argile schisteuse ; 

Ordovicien : calcaire épais, 

Carbonilérien : schisteux ; 

Grés friasique: conglomérat ; 

Jurassique : schistes et grès avec beaucoup d'aadésites fluides ; 
Past- Turassique : granites et porphyrites quartziféres. 


Près de Choukoutien cette stratigraphie complexe est bien représentée. Le con- 
giomérat jurassique métamorphique et les grés verts forment dans les montagnes le 
haut des ravins dans lesquels l'eau descend pendant la saison des pluies et alimente le 
lit desséché de la Rivière de Choukoutien, Un Paléozoïque inférieur forme l'anticlinal 
qui constitue, à Choukoutien, le pied des collines. Deux éléments principaux pro- 
curent le hien-étre économique et offrent un grand intérêt pour le paléantologiste: 
du charbon, des ardoises carbonifériennes. Le paysan et le savant hénificient aussi 
de la chaux et des grottes (calcaires ordoviciens). 

Fissures fossilifèces de Choukoutien : l'exploitation dans la région du calcaire 
ordovicien à dégagé des poches, crevasses comblées peu à peu par un remplissage 
minéral auquel se sont mêlés des restes d'animaux. Plusieurs de ces fentes sont à 70 
ou 80 mètres au-dessus du lit de la rivière, A [а fin de 1932, onze d'entre elles avaient 
été découvertes et leur contenu fossilifére décrit. Celle connue sous le nom de loca- 
lité 1, la seule où l'on ait trouvé des restes de Sinanthranus, a été pendant une partie 
de son histoire une vraie grotte. De l'étude des fossiles recueillis dans ces fentes, on 
peut conclure que la formation de Choukoutien est homogène et constitue une unité 
stratigraphique distincte, 
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Découverte du site et premiéres fouilles: quelques détails sont nécessaires pour 
faire connaitre par quelles méthodes s'effectue un pareil travail et avec quelle lenteur 
se font les découvertes les plus importantes. Au printemps de 1918, personne ne 
soupçonne les trésors scientifiques enfouis à Choukoutien; le Dr. Aspgnssos visité 
cette localité. Les géologues et les paléontologues sont toujours attirés par les car- 
rières ouvertures permettant d'étudier le sous-sol. L'attention du savant suédois est 
appelée par une des fissures; les restes d'oiseaux et de mammiféres qu'il y trouve 
l'autorisent à classer ce dépót comme post-liessique. 

En 1921, le Dr. AspERSsoN revient à Choukoutien en compagnie des Drs. Walter 
GnaNGER et Ottó Zpasskv, Une conversation avec les carriers leur révèle l'existence 
d'un glte fossilifére plus grand et plus riche, au N.-O. de la station de Choukoutien ; 
il sera connu plus tard comme localité 1 (site du Sinanthkropus\. Pendant un examen 
du talus, un morceau de quartz, minéral étranger а се | eu, tombe. Le Dr. ANDERSSON, 
trés surpris, se tourne vers ses compagnons et s'écrie d'un ton dramatique: è Ici git 
l'homme primitif, maintenant il nous reste à le trouver. » 

En 1921, pendant quelques semaines d'été, et en 1933, durant une plus longue 
période, le Dr. Otto ZnAwsky, poussé sans doute par une conviction scientifique 
inébranlable et peut-être aussi par la curiosité passionnée du chercheur, fouille les 
dépôts paléontologiques de la vaste poche (localité r) qui n'était qu'une partie d'une 
ancienne grotte. Il y recueille, entre autres, une molaire usée d'un type hominien très 
primitif, Il rapporte une grande collection de fossiles étudiés ensuite à Upsala. On y 
trouve une seconde molaire analogue à la première, Ce fut un grand événement scien- 
tifique; i| ne s'agissait plus d'un objet apporté par l'homme primitif, mais d'un 
fragment provenant du squelette méme, fragment bien menu, pésentant un aspect si 
archaïque, qu'on n'en connaissait pas de semblable, I| fallait trouver les michoires 
auxquelles se fisaient ces restes et les cránes auxquels s'articulaient ces mâchoires, 
Pareilles recherches comportaient l'examen de centaines, de milliers même, dé mêtres 
cubes de terrain, ce qui nécessitait des fonds considérables. 

Le 22 octobre 1926, la découverte signalée dans une assemblée scientifique tenue à 
Pékin, cause une très grande impression; le Service géologique de Chine, le departement 
d'anatomie de Pékin et la fondation Rockefeller (qui fournit les fonds) établissent un 
programme comportant deux ans de fouilles dans le dépôt de Choukoutien. 

Au printemps de 1927, un paléontologue, le Dr, Birger BoHLiN, est engagé pour 
deux ans: M. Li, chargé d'observations géologiques et paléontologiques, pour un an. 

Les trávaux commencent à Choukoutien en avril (fig. 48) ; on s'imaginait pouvoir 
fouiller le site entier en une saison ; c'était impossible, le volume des sédiments fossi- 
lifères étant trés important, Les pluies estivales déterminent la fermeture du chantier, 
quand le Ог, Воных, qui travaille avec enthousiasme, trouve un très bel exemplaire, 
bien conservé, de molaire inférieure. Elle permet de fixer le genre Sinanthropus. 

En avril 1928, les fouilles reprennent, Au Dr. Bouin sont adjoints le Dr, C. C. 
Young et M, W, С. Рет (le Dr. Yovsa remplace M. Li). De nombreuses dents de 
Sinanthropus sont recueillies, un grand fragment de mächoire jeune. La découverte 
la plus importante est faite juste avant la clóture dela saison: un morceau d'une 
belle mandibule d'adulte, avec trois molaires en place. 

Durant les campagnes de 1927-1928, environ 6.000 mètres cubes des dépôts de la 
grotte du Sinanthropus sont extraits. Plus de 1.020 caisses de fossiles sont transpor- 
tées à Pékin: A la fin des deux ans, il est évident qu'une nouvelle période de travail 
est nécessaire. On convient de continuer et d'organiser un laboratoire de recherches 
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m À 
Fissure inférieur | 
— 'Fouilles de 1828-30 





Fig. 48. — FOUILLES DE CHOUKOUTIEN, localité 1, seul endroit où ont été trouvés des restes du 
Sinanthropus. Ancienne grotte, probablement, dans laquelle cet Hominidé a vécu des siécles et des 
siècles. Longueur et largeur présumées 175 m, et 5o m. (d'apres la fig. 6, p. 15 du Mémoire’, 


cénozoïques, rattaché au Service géologique de Chine, amélioration capitale, Le tout 
est généreusement soutenu par la fondation Rockefeller. 

En avril 1929, les fouilles reprennent. La saison s'achève par une précieuse décou- 
verte : M. Per trouve un crâne conservé de Sinanthropus adolescent, 

Connaitre l'extension de [а faune accompagnant le Sinanthropus et savoir si elle se 
rencontre aussi dans les contrées avoisinantes, est une question importante, En mars 
to29, le P, TEILHARD DE CHARDIN, Accom pagné du proless eur BanBoun, fait une premiére 
exploration dans le Shansi central et, trois mois plus tard, dans l'Ordos, puis en Mand- 
chourie, Le P, TeituanD ре Caanpin et le Dr, Youxe vont en Mongolie, avec l'expédition 
envovée par le Muséum américain, dirigée par le Dr, Roy Chapman AsnnEws, 

Pendant l'été 1929, la préparation des fragments osseux permet de restaurer un 
crâne de Sinanthropus adulte. Brillant résultat de longues et persévérantes recher- 
ches. En 1930, M. PEI trouve une demi-mächoire juvénile de Sinanthropus. 

En avril 1931, le plan des fouilles fut un peu modifié; les dépôts septentrionaux 
avaient été creusés jusqu'à une profondeur de 20 mètres: descendre plus bas présente 
de grandes difficultés matérielles et de graves dangers pour les coulis. Abandonnant 
les premiers champs de fou Îles, on s'attaque aux sédiments enterrés dans la grotte 
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plus orientale de Kótzetang. Un horizon à instruments en quartz y est découvert. 
L'examen chimique montre une accumulation de charbon, preuve certaine que des 
feux avaient été allumés. Les opérations, dirigées par M. Per, permettent dé récolter 
des milliers d'instruments en pierre avec des restes de Sinanthropus. 

Enavril 1931, le P. Teitnano ne CHanoin etle Dr. Youxc font partie, comme 
géologues, de l'expédition trans-asiatique Citron. 

En été 1932, découverte d'une mandibule de Stnanthropus, adulte en apparence, 
avec de nombreux fragments de denis et une quantité d'outils en pierre. 

En juillet et aoùt 1932, le P. TetLHARD DE CHanots et le Dr. Young relèvent une 
aire étendue de dépôts importants cénozoïques dans le Shansi central et Sud-Est, 

On voit avec quelle lenteur se firent les découvertes; à la fin de chaque saison 
active, un progrès petit, mais certain; ensemble ils ont permis de reconstituer frag- 
ment par fragment le crâne du Sinanthropui, Ces dépôts gisaient dans une aire gue 
lon désigne comme localit? 1 (ig. 48). Pendant des siécles, une énorme cavité, une 
très vaste grotte se trouvait là. Elle fut remplie peu à peu par un complexe formé en 
grande partie de brèches, 






|Zones cultu- 
rales 

1-2. Brèche supérieure et travertin supérieur. 4 M: 50. 

3. Plafond écraulé, gros éboulis. 3 mètres. 

4-5. Couches cendreuses supérieures. Lits de cendres intercalés 
entre des lits d'argile sableuse. Microfaune abondante. Grands Mam- 
mifères plus rares $ Cervus megaceros et autres Cervidés, Bison, 
Mouflon, Eléphant. Trois niveaux archéologiques, au sommet (a), au 
milieu (bi et à la base (c). 5 M+ 90» 

Dans le niveau a, de nombreuses dents isolées de Sinanthropus ont 
été trouvées, ainsi que des fragments de mandibules et de cránes du 
méme ètre et un oë du carpe, semblable à celui des Hommes actuels 
locus (B). 

Du niveau b proviennent les deux molaires de Sinanthrope, recueil- 
lies successivement par Zpawskv et Bomiiw, ainsi que les fragments 
d'une mandibule (locus AT). 

6. Bréche fossilifère, formant plancher stalagmitique à sa partie 
supérieure. Ë mèires. 

7. Couches sableuses avec nombreux Ongulés (Sus, Bubalus, etc.) 
qui semblent avoir été apportés surtout par les Carnassiers. бт, 50. 

8-а. Couches irrégulièrement bréchotdes, riches en Carnassiers 
(Hyana, Ursus, Tigre) et Rongeurs( Trogontherium, Hystrix, Arclom v1), 
Gm. 50. On y a trouvé successivement six dents inférieures de 
Sinanthrope (locus C} ot plusieurs dents ainsi que lés fragments 
d'une ealotte cránienne du même être (locus Di. 

10-11. Travertin inférieur avec galets à la base. Rares fossiles, 
sauf dans la « grotte orientale» d'où proviennent le plus beau crâne | 
de Sinanthrope (locus E) et des restes de Rhinocéros de Merck., etc. (3). 


Zone A 


Zone E 


Zone C 





(1!) Pour simplifier, nous n'avons pas indiqué au lecteur les sept loci À B, C, D, E, 
F, G de la localité 1, termes désignant les différentes régions des chantiers» 

(f! Nous empruntons cetre liste, traduction littérale de celle du Mémoire sur Chou- 
koutien (p. 17*, à un article de M. Vaurnes (Anlhropologie, t. XLIV, n** 1-2, р. 121). 
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1. — TABLEAU DES TEMPS TERTIAIRES SUPÉRIEURS. 


EUROPE (t) CHINE CYCLES 
|d'érosion 
et de 
| sédimenta- 


uon 


ÉTAGES 

Sanmén (Bärbour). SÉDIMENTATION. 
Graviers et dépôts luvio-lacusires 
(lits à Lamprolula, litsdeNihowan: 
Equus, Hipparion, Eucladoceras) 

Argile rouge et rougeâtre (Zone B, 
avec Siphneus fingi). Tangshan 
et Nanveli dépôts de fissures. 

N. B. Maximum de formation de gra- 
viers cénozolques daas l'Ordos et 
la Mongolie. 

Fenho (Bailey Willis, emend. Bar- 
Dour), GRANDE EROSION- 
Creusement de plusieurs gorges | 
importantes et formation de ta 
1 Plaine d'érasion du Gabi ». 

| | 


"Günzien (3) Sicile 
(р. бї} 


Cycle 


Prégünzien 
Ll 


PLIOCÉNE SUPÉRIEUR 








Y (sans nom). SEDIMENTATION. 

Terrasses de graviers le long du 
Hovangho et argile rouge, 

(Zone A avec Prosiphaeus inter- | 
médius) 

X (sans nom). Erosion, 

— _———— 

Poate (Teilhard et Young). SÉDIMEN- 
TATION. 

Extensions des graviers et formation 
fluvio-lacustre dans le S. E. du 
Shausi. 

Árgiles rouges avec Praosiphneus et 
Hipparion richthofent, etc. 

N. B. Maximum des formations de 
graviers (depuis l'Eocène) autour 
du Shangi- 

Tanghsien (Bailey Willis). Enostox, 

Formation de la pénéplaine fonda 
mentale. 


TERTIAIRE 


PLtiw:kNE MOYEN 





Pontien Cycle 


PLIOCGÉNE INFÉRIEUR 





ец 


| |!) Equivalents hypothétiques des étages de la contrée de Choukoutien et des ré- 
gions voisines, | 

(3) Dans le texte, le cycle II, Sanménien, dans une acception large, correspondrait 
au Prégünzien européen et s'étendrait jusqu'au Mindélien (Pléistocène inférieur). 
Dans notre tableau, lé Günzien n'est pas àsa place; mais existe-t-il? [voir la note 4 
du tableau suivant). P 
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ll. = TABLEAU DES TEMPS QUATERNAIRES. 


EUROPE CHINE I CYCLES 
Equivalents hypothétiques des (d'éraü- 
étages de la contrée de Choukou- sion 
tien et des régions voisines. ÉTAGES et de 

sédimen- 
Panchiao ( Andersson ration) 
EROSION Cycle 
moderne 


- 





Würmieg —|Equiva- | 


| Malan (Andersson), Sépi- 
lent ?) (Mémoire, 


MENTATION. 








5 р. 61). Age lœssique: Læss de 
= (R. Würm., bassin du E de Chine et sables Cycle 
5 Danube), E Mongolie 

ur j „| &|Sjara-osso-gol et Sun- | y 

5 = un garni, faune (A, fichar- | 

5 m hinus, Bos, Elaphus...) 

= z Chingshut — (Barbour). 

= 3 EROSION 

3 3 Choukoutien (Teilhard 

z z | e Young). Sévimen- 

= = | TATION. 

ш Kg 5 Argile rouge et rougei- 

8 | Гена енна СЕ паба Се сть 
S phase — iEquiva- É | Térrasses de sable le | ,. 
= lent?) (Mémoire, z long du Fenho infé- IV (!) 
E p. Ói). | rieur.Sinanthropausi 2) 
= |(Mindél., bassin du dans les dépôts des 
Danube). | 


| fissures, 
Z (sans nom). Erosion, 








(1!) D'après M. Vaurrev (L'Anthropologie, t. XLIV, n" 1-2, р. 129): enn le 
quatrième cycle, celui de Choukoutien, peut étre considéré comme mindélien (ou, 
tout au moins, rissien, si le Günzien, comme оп le croit volontiers aujourd'hui, 
n'existe pasi. s 

(3? La faune qui accompagnait le Pithécanthrope a été attribuée au Pliocène supé- 
rieur à Elephas meridionalis, temps déjd qualernaire (Bout, Les Hommes Jossiles,. 
i* éd., p. 98). 
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lll. — TABLEAU DU QUATERNAIRE EUROPÉEN. 
| 


Formations (2) 


| 
| 





ACTUEL 


Tourbiéres. 


HotocéNE& ou 





Dépôts supérieurs 
des grottes. Less 


froid et sec. 
Steppes el toun- 

dras. 
l'hase 

aire. 


SUPÉRIEUR 


post-glaci- 

Dépôts inférieurs 
des cavernes. 

Less inférieurs. 

Climat froid et hu- 
mide. 


— 


MOYEN 


Anciennes alluvions 
des cavernes, 


rasses. 

Grande phase jn- 
terglaciaire, 

Climat doux 


E | E 


Phase glaciaire. 


INFÉRIEUR 


= . | 

= Alluvions des pla- 
T E [EAUX], 
= Ka i 5 
+ £^ [Grande phase in- 
3 S terglaciaire. 
EL. 





Grande phase gla- 
ciaire, 





supérieur. Climat! 


Phase glaciaire, 
аана 


Alluvions des ter- 





'Alluvians récentes. 


TERTIAIRE 





(JUATERNAIRE OÙ PLÉISTOCÉKI 
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(2) Furox, loc, cif., p. 40. 


(3) Quant à l'Homo neanderihalensis, tout porte à croire qu'il 
que plus reculée que le Pléistocène moyen (M. BOULE, 


| remonte à une ёро- 
Les Hommes fossiles, p. 2441, 
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Ce complexe (p. 1919) s'est durci en une seule masse; le sommet originel a été 
emporté par des érosions; le sommet actuel atteint la crête de la colline. Ce ER 
parait mesurer, de l'Est à l'Ouest, 175 mètres environ et du Nord au Sud о, Jusqu'à 
présent, les restes du Sinanthropus n'ont été trouvés que dans celte masse, 

Une étude stratigraphique et physiographique du dernier cénozoique dans le 
Shansi, le Shensi N., le Honan N. et le Kansu, a permis d'établir les tableaux ci- 
joints auxquels nous ajoutons quelques renseignements accessoires sur la chronologie 
des temps préhistoriques en Europe, concordances hypothétiques, Le lecteur aura 
ainsi sous les yeux un ensemble de données qui le guideront, lui permettront de pla- 
cer correctement les étages tertiaires et quaternaires et les cycles d'érosion et de 
sédimentation (tableaux | et Il de la présente étude). 

Pour en revenir à la contrée méme de Choukoutien, la sédimentation a été intense 
pendant le Paote et le Sanmen (p. 50 du Mémoire, fig. 38; argile rougel, bien plus 
faible pendant le Choukoutien (encore des argiles rouges) et le Malan (1555. 

Les observations paléontologiques, stratigraphiques et phvsiographiques ont per- 
mis les conclusions suivantes relatives aux formztions de Clioukoutien : 

1“ Les dépôts fossiliféres de Choukoutien représentent un cycle physiographique 
parfaitement distinct et une faune bien caractérisée (tableau II). 

2" lls sont plus anciens que le Pléistocéne supérieur ilcess) et plus jeunes que le 
Pliocéne le plus récent (Sanménien! (tablean 1). 

3° lls présentent d'étroites similitudes avec le Sanménien : par d'importants carac- 
téres de la faune (ni Elaphus, ni Bos; tandis que Hyena, Machairodus, Rhinoce- 
ros et Ovibovidoe sont du type sanménien) ; par leur facies (argiles rouges et rougeá- 
tres encore là maintenant); par les grands changements physiographiques survenus 
avant le Lœss (par exemple, abrasion du sommet des collines de Choukoutien), 

A Mats d'un autre côté, ils ressemblent aux dépôts du Losss par les caractères 
suivants : apparition de nouveaux éléments dans la faune (Eurvceros, Bubalus, etc,), 
par la disparition des trpes archaïques de Nihowan ; par certaines conditions physio- 
graphiques qui font pressentir La topographie læssique. 

5" A présent les dépôts choukoutiens réprésentent les séules vraies formations 
pléistocénes prélcessiques reconnues dans l'Asie orientale. 

Mais correspondent-elles à tout le Pléistocène inférieur et moyen? La question 
reste en suspens. 

La tentative de corrélation approximative suivante nous (les auteurs du Mémoire) 
parait acceptable (tableaux Ï et II de la présente étude) : inférieur, cycle IV (périodes 
d'érosion et de sédimentation de Choukoutien), avec lere phases finales du Mindélien 
d'Europe. Le Pliocéne supérieur (Sanménien), cycle III, des temps prégünziens (!| 
aux mindéliens. 

6* [| semble improbable qu'il y ait eu des relations entre Les cultures paléolithiques 
de l'Europe occidentale ét celle de Choukoutien, Durant deux périodes à Choukou- 
tien, la technique de la taille de la pierre parait s'être perfectionnée, Cela est peut- 
être dû au meilleur choix des matériaux. Il est probable, mais non certain, que l'in- 
dustrie lithique de Choukoutien suivit en partie, si ce n'est en totalité, un lent déve- 
loppement autochtone. N'oublions pas que la grande grotte de Choukoutien dut être 
occupée par la communauté du Sinanthropus pendant des siècles et dés siècles. 





(1) Voir la nota 1: du tableau Il. 
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70 Le climat était plus doux au temps du Sinanthropus que maintenant, 

Les fossiles trouvés à Choukoutien, dans les dépôts de la localité 1, constituent 
une bizarre et hétérogène collection de types qui est due en partie à une lente 
accumulation artificielle de restes provenant de l'homme et de carnivores. Ce Curieux 
mélange sert cependant à indiquer une région aux paysages variés, Animaux de ma- 
rais ou de riviére (Trogontherium, Lutra, Bubalus et aussi probablement Euryceros), 
aussi bien que les habitants des montagnes forestières ou rocheuses (Carnivores, 
Sika, Daim, Mouton, etc.) sont netiement dominants et s'adaptent bien à la topogra- 
phie dela région. Au contraire, quelques formes, comme la marmotte, le chameau, les 
antilopes et l'autruche, ne semblent pas être à leur piace. C'étaient, selon les 
probabilites, des voyageurs ayant cheminé à travers la plaine, venant des steppes de 
l'Ouest, derriére les montagnes; nous admettons que la plaine elle-méme était la 
steppe, élevée considérablement au-dessus du niveau actuel, 

C'est cet ensemble de faunes qui prouve un climat plus doux et plus humide que le 
climat actuel. Indications qui ont été fournies en outre par l'étude (encore en cours) 
des graines et des restes de bois des associations culturales de la localité r. Avec 
les coquilles de mollusques on n'obtient aucun résultat net. 

89, À cette période quelques échanges avec le Sud eurent certainement | eu arrivée au 
Nord du Bubalus, Ce fait ne procure pourtant pas un argument solide pour prouver que 
le Sinanthrapus descend du méridional Pilhecanthropus; l'Hominien de Trinil a une 
dentition trop hautement spécialisée pour avoir été l'ancêtre de celui de Choukoutien. 

Siznification paléontologique de la Jaune de Choukoulien. L'examen de la faune 
de la localité 1 permet de faire les observations suivantes: lés formes archaïques de 
Nihowan, éteintes ou non, représentées à Choukoutien, sont * le grand Mustela, 
l'Elasmotherium, Chalicothéride, Hipparion, Eucladoceras et Rusa Daim; Ochoto- 
noldes et Siphneus lingi. 

Formes de Nihowan encore présentes à Choukoutien et absentes dans le Less 
(Sjara-osso-gol): Machairodus, Hyana су sinensis, Equus sanmeniensis, Rhinoceros cl 
mercki, Ovibovidœ. 

Formes du Læss аһзелїев de Nihowan, mais déjà présentes à Choukaoutien : Cvon, 
Siphneus cj fontanieri, Euryceros, Bubalus. 

Formes du Less absentes de Choukoutjen * Hysna spelea, Equus hemionus, Cervus 
elaphus, Hos primigenius. 

Formes présentes dans les trois formations (Nihowan, Choukoutien et Loss, 
tableaux 1 et 1l du présent travail): Canis (Nyclereulez), Meles, gros Camelus, Gazella, 
Spirocerus, Bison, mouton à grosses cornes. 


En prenant les faits en détails, les types de Choukoutien, dans beaucoup de cas, 
sont nettement différents de leurs formes correspondantes de Nihowan et de Sjara- 
osso-gol, étant moins primitives que les premiéres et moins avancées sous quelques 
rapports que les dernières ; la faune Choukoutien se place exactement, au point de 
vue de l’âge, entre le Pliocéne le plus récent (Nihowan, tableau I, et le Pléistocène 
supérieur (Sjara-osso-gol, tableau IT) ; ce n'est pas aisé de décider auquel des deux 
il se rattache le plus étroitement, La formation peut étre considérée, au sens large, 
comme étant d'âge Pléistocène inférieur. 

Voilà le résumé de la première partie écrite par le P. TriLHARD DE CHARDIN, 


La seconde, rédigée par Davidson BLACK lui-même, comprend surtout la descrip- 
tion des restes du squelette du Sinanthropus, Voici les conclusions de certe étude : 
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Denture: Molaire : les tubercules et les sillons de la couronne du Sinanthropus 
sont du type Drvopithecus généralisé de qui dérivera, avec de légères modifications 
progressives, le type hominien moderne. 

Tous les spécimens de ia troisième molaire supérieure du Sinanthropus montrent 
des distinctions évidentes dans la fusion (t) de la racine et la réduction des dimen- 
sions de la couronne, D'autre part, tandis que les dernières molaires inférieures pré- 
sentent une diminution de taille, elles sont au contraire plus développées, mais à un 
plus faible degré, que les secondes molaires. Dans le Sinanthropus cette tendance 
évidente de la troisiéme molaire aux variations semble marquer un stage d'évolution 
relative dans le groupe hominien et un rattachement au tvpe survivant des temps 
modernes, 

Dans les molaires du Sinanthropus, les régions de la racine et du corps sont 
également bien développées; la dernière toujours grande en proportion de la cou- 
ronne. 

Le développement de la partie supérieure de la cavité pulpaire des molaires, plus 
grande que chez l'homme moderne et chez les Anthrupoides, est un cas bien défini de 
migaphanisme (3j. Ce caractére mégaphanique représente peut-être un Caractère 
hominien prim.tif, précurseur du type néanderihaloide. 

En comparaison avec [а spécialisation de la molaire supérieure (3) du Pithecan- 
thropus, celle du. Sinanthropus est manifestement une généralisation du type homi- 
nien : sa dérivation d'un prototype piihecanthropotde est impossible, tandis que l'in- 
versé peut être le cas. 

Mandibule. Excepté pour la région symphysienne, l'aspect général de la mâchoire 
inférieure des Sinanthropus jeunes et adultes est nettement néanthropique, La courbe 
de l'arcade dentaire, la forme et la relation de la région condylaire, sont essentielle- 
ment de type moderne, quoique, à en juger parla force et la forme de la branche 
horizontale, la force était évidemment distribuée autrement que chez l'homme moder- 
ne. D'autre part, la symphyse qui est à présent connue en entier, mais seulement dans 
le stade juvénile, est d'un type très archaïque, rappelant, sous beaucoup de rapports, 
cette région chez les anthropoïdes. La présence de multiples foramens dans la man- 
dibule du Sinanthrapus doit être interprétée comme un arrêt de cette forme et une 
généralisation archaïque commune aux hominiens et aux anthropoïdes. 

Cråne. Donnons d'abord les caractères les plus saïllants du crâne figuré ici (fig. 
49 = fig. 44 du Mémoire}, crâne d'adolescent, trouvé dans le locus E: le torus 
superorbitaire, hautement développé et proéminent, la région frontale basse, mais 
relativement bien pleine, l'occiput proéminent et le torus occipital ; le contour en 
pente de la région médiane pariétale, avec les éminences pariétales bien localisées. 
Le contour piriforme ou pentagonal arrondi du crâne, derrière le torus orbital еї [а 
signification particulière de |a région temporale. Tout est évidemment réduit à l'échelle 
de l'illustration. 


(1 Tendance à la fusion des racines. 

(*\ En opposition avec le laurodontisme où La partie la plus vaste de la cavité den- 
taire se trouve dans les racines. 

(*1 I1 ne faut cependant pas oublier que nous ne connaissons qu'une seule dent du 
Pithécanthrope. 
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Fig. 49. — CRANE DE Sinanthropus adolescent (découvert par M. C. Perle 4 décemhra 
19290). a) Norma verticalis:; b) Norma facialis; e) Norma lateralis dextre; d) Norma 
occipitalis (Mémoire, fig. 44). Ces dessins, faits au dioptographe, montrent les seules 
parties connues (avec la mandibule) de la tête osseuse, 


Parmi les éléments du crâne; les os temporaux offrent un intérêt spécial; ils 
montrent une évolution progressive dans la direction du type moderne (région glé- 
noide| et une belle généralisation morphologique hominienne (élément tympanique). 
Dans le premier, comme dans la région du condyle de la mandibule, la morphologie 
est essentiellement moderne. D'autre part, la région tympanmique du Sinanthropus a 
une morphologie si généralisée qu'elle est entièrement semblable à celle de la branche 
hominienne. 

Les cránes adolescents et adultes de Sinanthropus sont tout à fait de méme type, 
différant l'un de l'autre par des points peu importants, inégalité d'âge et aussi de 
sexe. Le cráne du Sinanthropus réprésente un type hominien qui différe d'une part 
de l'homme moderne, de Néanderthal ou du Rhodésien, et de l'autre des anthro- 
poides, 
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Des mouiages endocraniens (!) oat été faits. Voici quelques-unes des ohservations 
les plus intéressantes: le développement extraordinaire de la portion operculaire, 
région frontale inférieure du cóté gauche, dans le Sinanthropus, doit étre noté d'une 
façon particuliére ; ear. dans le cerveau moderne cette localité est connue camme étant 
le centre moteur du langage. 

Le développement particulier de la circonvolution de Broca dans le cerveau du 
Sinanthropus porte à Croire, avec une forte évidence, que cette forme était réellement 
pourvue d'un mécanisme cérébral pour l'élaboration du langage articulé. 

Cependant cette opinion peut étre discutée: à On est aujourd'hui d'accord pour 
admettre que les lobes, avec les limites que leur attribuent conventionnellement les 
anatomistes, sont loin de correspondre exactement à des départements physiologiques » 
(BouLe, Les Hommes fossiles, 1" éd., p. 232). «œ Chez l'homme de Néanderthal, la troi- 
sième circonvolution frontale, très nette, avait un large cap, mais elle était beaucoup 
plus simple que Chez les hommes actuels», etc. (Bourg, p. 235). Plus loin: 
i. 1 (Homa neanderthalensis) n'avait sans doute qu'un rudiment de langage articulé » 
(Bourz, p. 237). La capacité cérébrale de l'exemplaire de l'Homo neanderthalensis 
de la Chapelle aux Saints était de 1.600 centimètres cubes (BouLe, p. 230), individu 
peut-être exceptionnel, 

Malgré les ressemblances qui ont pu être observées entre les crânes de Sinanthro- 
pus et de Pithecanthropus, les comparaisons craniographiques et craniométriques 
montrent que dans beaucoup de traits importants, les deux formes different largement 
l'une de l'autre, le crâne du Sinanthropus étant un type d'une réelle généralisation, 
mais progressive, tandis que celle du Pithecanthropus està la [ois spécialisée et 
conservatrice (21. 


(1) On avait d'abord donné comme capacité éranienne du Sinanthropus plus de 
1:000 eentimétres cubes, Maintenant on reconnait qu'elle est de 964,4, avec une marge 
d'erreur dè + 27 eentimétres cubes. D'aprés Davidson Brack, 1.000 4-50 ( Mémoire, p. 94 ). 

Dusois donne les volumes, ealeulés peut-étre antérieurement, de deux cerveaux: 
Sinanthropus 1: 918; crâne du Sinanihropus 11: 1.150. (D'aprés Varos, L'Anthropolagie, 
t. XLIV, n" 3-4, p. 349. Compte-rendu bibliographique, Dusois, The shape and (he 
sise of the brain in Sinanthropus and in Pilhecanlhropus). 

Avec différents exemplaires de l'homme de Néanderthal, M. Bourg (loc. cil., p. 3301 
a calculé [es chiffres suivants : 

Néanderthal. . . . . 1.408 centimètres cubes, 

La Quina =- eo . 367 — = 

Gibraltar + $. + = = 1.300 — — 

Voici quelques aombres relatifs à l'homme actuel : 

Parisiens . . . + 1,550; Esquimaux . +» + ,. 1.646. 


Ces résultats peuvent surprendre, répétons, après M. Boure (lor: eil., p. 231), que le 
volume de l'encéphale « ne saurait donc être pris comme critérium da la valeur intel- 
lectuelle d'un être humain. - ^ + " « Un petit chronomètre est supérieur à un 
grand réveil et les grosses têtes ne sont pas toujours de fortes tètes». Pour celle du 
Pithécanthrope, on reconnait g00 (Vaurney, L'Anthropalogie, t. XLIV, n°2 et 3, p.125). 

(2) Brac définit(p. 105) d'une façon originale les termes: généralisé, spécialisé, 
évolution progressive. Si l'on considère les caractères d'un cube, d'un cylindre ot d'une 
sphère, chacun du diamètre d'un pouce, le cube est le plus généralisé, car théorique- 
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La forme vraiment humaine du Sinanthropus vient d'être démontrée sans qu'un 
doute soit possible, Le Sinanthropus était-il un homme véritable ? Davidson Brack 
répond qu'il était d'un type certainement humain, une représentation hominienne 
d'un genre ou d'une espèce appartenant à la famille des Hominide (1). 

Voilà en résumé la seconde partie d'une importance capitale, puisque. Davidson 
BLACK tranche deux très graves questions: le Sinanthropus ne peut descendre du 
Pithecanthropus ; le Sinanthropus est un Hominida. 


La troisiéme partie est due au P, TEILHARD DE CHaARDIN ; elle traite de l'industrie du 
Sinanthropus ; un sommaire des anciennes cultures de.la Chine septentrionale suit. 
Fait intéressant, Les fouilles furent exécutées pendant les trois premières années dans 
les parties les moins riches au point de vue cultural des dépôts, En avril 1931, la 
présence indubitable d'instruments humains est reconnue. Les découvertes de la 
grotte de Koizetang font comorendre les conditions archéologiques du site. 

Les zones culturales sont, pour plus de commodités, indiquées comme À (la plus 
récente), B et C (voir ici la liste, p. 1019). En dehors de ces trois zones, les instruments 
sont distribués avec irrégularité dans les sédiments de la bréche, Dans la zone C, 
l'inférieure, on rencontre le plus grand nombre d'outils. 

Là ont été découverts, dans une surface de 160 mètres carrés, plusieurs milliers 
de petits fragments de pierre et plus d'une centaine de morceaux taillés ou galets 
intacts de roches étrangères dlls étaient en grès vert (sédiment jurassique métamor- 
phisé) et aussi en quartz provenant de veines de pegmatite dans le granite et 
exceotionnellement de quartzite ou de quartz de roches porphyriques, Les fragments 
les plus petits soat en cristal de veine à l'exception de rares pièces faites en un beau 
cristal de roche. Peu de bons instruments en calcaire, Les galets de quartz el de 
pierres vertes étaient trouvés aisément par les habitants de la grotte de Choukoutien 
dans le lit de la riviére voisine. Mais les cristaux de quartz avec leurs facettes parfai- 
tement conservées, avaient été probablement apportés des massifs granitiques qui se 
dressent à quelques kilomètres au Nord, A l'Est et au Sud de la grotte. 

Comparés à l'énorme quantité de pierres cassées récoltées dans la zone C, le 
nombre des spécimens suffisamment travaillés pour être désignés comme instruments 
est trés rare, pas plus de 150. D'un autre côté, le caractère souvent mal défini de ces 
pièces, combiné avec La manière irrégulière dont se casse la roche, rend leur étude 
et leur figuration particulièrement difficiles. 





ment, en le faisant tourner, on obtient un cylindre d'un pouce de diamètre ét de mème 
haiteur : avec le cylindre, peut étre obtenue une sphère d'un pouce de diamètre. Le 
cylindre peut ètre considéré comme plus généralisé que la sphére, tandis que cette 
derniére est la plus spécialisée des trois solides. La sphère peut èlre considérée comme 
la plus progressive de la &5rie, si le mouvement évolutionnaire se fait dans sa direction. 

(1) Un savant allemand, M. Weipenreicu, a étudié les caractères pithécordes du 
Sinanthropus sinensis. On peut conclure de somn travail: = que lz Sinanthrope doit étre 
placé trés bas dans le groupe des Hominidæ, bien au-dessous de l'Homo neandertha - 
lentis... et qu'il affecte des rapports incontestables avec les Anthropoïdes: » (VaLols, 
L'anthrapoalogie, t. XLIV, n** 1-2, p. 127. Compte-rendu bibliographique, WEIDENREICH, 
Ueber pithekoide Merkmate bei Sinanthropus sinensis und seine stammesgeschichtliche 
Beurléilung 


— 1029 — 


Evidence de l'usage du feu dans la localité 1 de Choukoutten. Les traces du leu 
artificiel dans la localité : de Choukoutien sont très c'aires et abondantes. 

De nombreux os, cornes, etc., des pièces de bois, ont été trouvés calcinés dans 
les couches culturales. En outre, de soigneuses analyses chimiques de différents 
spécimens recueillis sur des fossiles noircis et dans la terre ont établi la presence 
de charbon libre. 

Le P. Tetcnano DE CHanrobis classe les instruments en dilférents groupes : 

1) Galets écaillés et haches (11 cm. de long), les instruments sont ou à peine 
équarris, absolument informes, ou affilés par l'usage ou la préparation, 

a) D'autres séries de pièces (les plus abondantes probablement) sont des disques 
ou des nuclei en quartz de veine (de 8 â 4 cm. de diamètre). 

3) Grattoirs ou racloirs. Presque aussi nombreux que les disques. |l serait peut- 
être préférable de les rattacher au groupe des haches, Mais ils ont été obtenus en 
usant la pierre d'une manière plus délicate. 

4) Instruments rostres (ou grattoirs complexes) ; dans quelques cas, les deux 
côtés d'un angle ont été retouchés, formant plus ou moins une concavité; il en 
résulte un béc dans l'angle intermédiaire. Ce sont des sortes de burins: 

5) Instruments pointus. Dans la zone C, quelques outils en quartz, un peu plus 
perfectionnés que les simples grattoirs ont sans doute été travaillés avec l'intention 
arrêtée de faire une pointe. 

6) Instruments en calcaire. Quelques instruments en calcaire en partie metamor- 
phisé ne sont que des marteaux travaillés d'après la même methode que certaines 
pièces coniques en quartz. Les spécimens qui viennent d'être décrits proviennent de 
la zone C. Au point de vue de l'industrie, la zone B n'est pas intéressante, L'industrie 
lithique de la zone À (sous-zone Aa spécialement) montre les mêmes caractères 
essentiels que celle de la partie in érieure de la zone C, peut-être avec de petites 
différences de facture. 

L'industrie de l'os à Choukoutien. Des 05 ont-ils été vraiment travaillés par 
l'homme ? Cette question ne peut être encore tranchée. 

Caractères généraux de l'industrie. Résumons d'une manière brève ces caractères : 
l'homme de Choukoutien a employé indifféremment des galets entiers ou des éclats. 

La préparation des instruments est en général absente ou rudimentaire. 

Presque rien en silex au moins dans les zones culturales C et B. 

Une complète et fondamentale unité dans l'industrie, 

Quand les instruments sont assymétriques, ils semblent avoir été employés avec la 
main droite. 

Dans un sens très large, l'industrie de Choukoutien peut étre définie comme une 
industrie d'un type du paléolithique ancien, montrant quelques aralogies extérieures 
avec le Moustiérien : mais aucune comparaison complète ne peut être faite. avec une 
industrie asiatique ou européenne. La matière première (roche) de Choukoutien se 
prétait trés mal au faconnement des instruments. 

Qui eit l'auteur de cette industrie? Grave problème ayant lait couler beaucoup 
d'encre. Le Sinanthropus, être primitif, de la famille des Hominida mais non du genre 
Ното, à-t-il inventé et façonné ces instruments bien imaginés et exécutés avec soin ? 
En un mot était-il un faber? Ou un vrai homme, ennemi des Sinanthropus, ses 
inférieurs, les aurait-il tués et aurait-il apporté leurs têtes dans la caverne ? Ce serait 
lui qui aurait façonné ces divers outils? La localité r, la seule oü l'on ait découvert 
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des restes de Sinanthropus, a été fouillée avec méthode en entier; on n'a pas геп- 
contré la moindre trace de cet hypothétique ouvrier. La question ne peut néanmoins 
être tranchée à présent d'une façon définitive. 

Autre point d'interrogation : pourquoi n'a-t-on trouvé ni os longs, ni bassin, ni 
omoplate du Sinanthropus, en un mot à peu prés aucun reste du tronc et des membres ? 

L'auteur fait ensuite une courte revue de la succession préhistorique dé la Chine 
septentrionale, Questions qui peuvent intéresser la préhistoire de toute l'Asie 
extréme-orientale, 


|. Pléistocène inférieur. La culture du Sinanthropus de Choukoutien. 

|l. Pléistocène supérieur- Dépóts du Lass, Cycle V de sédimentation et d'érosion 
(tableau lI de la présente étude). 

a) Les instruments isolés en quartzite de type Moustiérien, dans les graviers infé- 
rieurs du vrai Lœss (tableau II, id.) (Kansu Est, Shensi Nord, Shansi Ouest). Un atelier 
paléolithique fui trouvé prés de Wupaa. 

b) Des instruments isolés en quartzite furent signalés du Lwss lui-mème (E. Kansu 
et prés de Paote). 

c) Des places régulières d'habitation furent observées avec des foyers, des ateliers 
et des restes de cuisine furent découverts le long du Shuitungkou et du Sjara-ossa- 
gol (Ordos $.-E. , dans la masse des dépôts pléistocénes. 

Dans le Shuitungkou une grande variété d'instruments lithiques de tvpe Moustiero- 
aurignacien, En association furent rencontrés Rhinoceros dithorhinus, Hyæna et des 
coquilles brisées d'œufs de Struthio (autruche ), 

Le long du Sjara-osso-gol, dans le Pléistoeéne supérieur, l'industrie était de type 
microlithique, les instruments étaient faits en très petits galets de quartzite et de 
phtanite. Des bois de daim furent probablement aussi utilisés. L'association faunistique 
[restes de cuisine) est extrémement riche. Мугла spelea, Rhinoceros lichorhinus, etc. 

d) Une matière compliquée et encore peu étudiée, dépôts de Djalai-Nor (près de 
Manchuli, sur le chemin de fer sibérien) dans laquelle les instruments d'un type 
d'apparence néolithique semblent ètre èn compagnie de Rhinoceros tichorhinus. 

Aucune trace de Paléolithique n'est encore connue, au Sud des montagnes de 
Tsingling, dans la Chine centrale et méridionale. 

DI. Holocène. Daus ies dunes de sable du Gobi central, des pièces en calcédoine, 
des lames de jaspe, des pointes, etc. Cette culture, dire des « habitants des dunes s, 
est trés proche de la vraie industrie néolithique de Mongolie. 

bì Une culture néolithique typique a été découverte en grande quantité dans toute 
l'immense surface de la Mandchourie, Mongolie, s'étendant sur le Nord de la Chine 
proprement dite, entre le golfe de Peichili et le Turkestan chinois (têtes de flèche, 
lames fines, eic., etc: poterie non colorée, incisée). L'autillage se rencontre dans une 
mince couche de terre noire superficielle, généralement exposée sur le sol au vent. 

c) Dans une période probablement encore plus récente et seulement dans la Chine 
propre, la culture protohistorique de Yangshao, caractérisée par la. poterie peinte et 
des haches polies d'un type évolué, 

Ces blocs culturaux peuvent étre classés comme il suit : 

1! Anté-Lessique: ua bloc représentant le vieux paléolithique (culture de Chou- 
koutien). Type généralisé progressivement de l'Hominidé holarétique, selon les 
probabilités. 

2) Leessique: un bloe moyen représentant le Paléolithique supérieur, montrant des affi- 
nités eulturales avec le Nord et le Nord-Ouest. Tvpe hominien relativement moderne. 

3) Post-Læssique : un bloc mésolithique et néolithique. Communication probable 
Est-Ouest entre des types hominiens tout à fait récents. 
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Cette analyse paraltra, nous le craignons, bien longue. Peut-être avons-nous suivi 
le texte de trop prés. Nous avons tenu à donner au lecteur une idée de ce Mémoire si 
remarquable. I] est illustré de cartes, de schémas, de reconstitutions ostéologiques et 
de forts beaux dessins d'instruments en pierre, exécutés avec une vigueur et une pré- 
cision bien rares. Les conclusions des auteurs ont été transcrites ici sans critiques (1) ; 
elles ont pourtant parfois soulevé des discussions, problémes dont les solutions ne 
sont pas encore certaines, Nous avons jugé inutile de mettre le lecteur au courant de 
ces controverses scientifiques. 

La découverte exposée dans ces pages est la plus importante pour l'histoire de 
l'humanité. En 18090, Dusors avait trouvé, au bord de la rivière Solo, à Java, au mi- 
lieu de beaucoup d'ossements d'animaux, une calotte cranienne, une troisiéme arriére- 
molaire et un fémur du Pithecanthropus erectus, Pithecoi-anthropos. Ce fossile put 
être daté gràce à la faune qui l'accompagnait; il appartient au Quaternaire inférieur. 
On en connaissait trois os, rien de plus. Voici ce qu'écrivait M. Boure à ce sujet : 
v La découverte de ce célèbre fossile est une des plus sensationnelles qui aient été 
faites dans le domaine des sciences naturelles, au cours du XIN” siècle ». Pour le 
Sinanthropus, fossile du Quaternaire inférieur lui aussi, d'une importance au moins 
égale, on connait: 191a tête osseuse (moins la face), la mandibule et la denture (2). 
On a de nombreux exemplaires de jeunes et d'adultes. ls ont permis de suivre le dé- 
veloppement des divers os, de montrer dans quel sens se faisaient les transformations 
individuelles, observations capitales permettant de comprendre l'évolution générale 
de l'espèce, 2" On a exploré le milieu dans lequel vivait cet être primitif, on a trouvé 
lés instruments dont il se servait (Di, pense-t-on, on a constaté qu'il connaissait le 
feu, On voit combien la découverte de Choukoutien surpasse (^| celle de Trini 
(1890-92) en portée et en intérét, Elle a été faite d'après les méthodes les plus mo- 
dernes. Quels collaborateurs a-t-on pris ? En premier lieu des geologues qui ont, en 
quelque sorte, traduit l'histoire géologique de la contrée, qui ont étudié par le menu 
les terrains complexes de Choukoutien. On a fait appel à des paléontologues pour 
déterminer avec soin les restes de mammiféres (laboratoire cénozoique), on a pris 
pour les vestiges humains un anatomiste d'une valeur et d'une clairvoyance eéxcep- 
tionnelles, Davidson BLack. On ne s'est pas contenté de recherches dans la localité 





(1) Faisons une exception: à Choukoutien a été trouvée, en 1933, 4..... une 
«a groîte supérieures dont le remplissage (représentant sans doute le « Paléolithique 
supérieur »), un limon lessoide, . .....: repose ën partie sur le plancher calcaire de 
la grotte (précédemment connue), on partie sur les dépóts à Sinanthrope de Ia localité 
1. 5» Les auteurs des fouilles de Choukoutien soutiennent « que d'importants change- 
ments topagraphiques s'étaient produits depuis le dépôt des couches à Simanthrope. 

« L'existence d'une grotte du Paléolithique supérieur au sommet du remplissage de 
Choukoutien infirme ce raisonnément ou tout au moins les conclusions qu'on préten- 
dait en tirer. » (R. V., L'Anthropologie, t. XLIV, n* 1-2, p. 2111. 

(3| Et quelques autres os de moindre importance: 

(7) Lui ou un étre problématique, sans doute imaginaire. 

(Vi Il èst vrai qu'on пе peut pas assigner un rang aux découvertes. On se rappelle 
que «en 1906, M?* SzLEsKA. , organisa à grands frais une expédition scientifique à 
Java pour y faire de nouvelles récherches. Celles-ci ant duré dix-huit mois.» Cette 
expédition se livra à de nombreuses observations. « Elle пе put retrouver le moindre 
débris du Pithécanthrope.» Bourx, Les Hommes fossiles, p. 951. 


— d —— 


de Choukoutien, on a exploré les provinces voisines afin de reconnaitre si la méme 
faune mammalogique s'y retrouvait, [l a fallu les patients elforts d'un groupe de sa- 
vanis, spécialisés dans des hranches diférentes, Les préhistoriens sont des roman- 
ciers, plus où moins guidés sur le terrain par le hasard et lèur inspiration, dit-on par- 
fois. Ceux de Choukoutien ont cherché pas à pas la vérité scientifique, analyses chi- 
miques, travaux microscopiques, ménsurations compliquées, rien n'a été néglige (1), 
aucune part n'a été laissée à l'imagination. Voilà la préhistoire moderne, science 
exacte, rigoureuse, qui exige beaucoup de connaissances approfondies, de persévé- 
rance et d'énergie, Par malheur elle demandé aussi des fonds considérables. 

En terminant, effleurons une question qui touche l'Indochine : [a carte [II du 
Mémoire montre l'extension et les faciès connus actuellement des formations du 
Pléistocène inférieur («á Choukoutien ») en Chine et plus au Sud. Parmi les dépôts 
de fissures, rangés entre le Sanménien et le Choukoutien, «dont l'âge nest pas 
encore pleinement déterminé », se trouve celui de Langson (5j. Cette carte schéma- 
tique est basée sur l'extension d'une faune renfermant à Choukoutien, entre autres 
espéces fossiles, Stnanthropus sinensis, Si cet Hominidé vivait dans la localité i, il 
peut se rencontrer, théoriquement tout au moins, dans un autre lieu où l'on a recueilli 
les restes de ses compagnons ou seulement de quelques-uns d'entr'eux, Langson? 

Le Pithecanthropus a été trouvé à Java, le Sinanthropus prés de Pékin ; dans 
l'Indachine, contrée intermédiaire, n'v a-t-il pas eu de semblables anthropomorphes ? 
Les savants se sont déjà posé cette question. 

L'unique étude, à notre cannaissance, de mammileres fossiles de l'Indochine a été 
faite par M. Maxsuy (3), Се remarquable auteur nourrissait en. 1916, l'espoir, bien 
vague mais tenace, de rencontrer parmi les mammifères de Langson des restes du 
Pithécanthrope, seul connu alors. Il nous а écrit encore en 1032 à ce sujet, 

Voici les quelques affinités de la faune de Choukoutien et de celle de Langson: 


Choukoutien. Langson (M). 
Urius (dillérentes espèces). Ursus sp. 
Felis (différentes espèces), Felis sp. 
Hystrix sp. H vitrix зр, 
Rhinoceros cf mercki( Rh.ehoukouliensis — « 4 molaires inférieures de Rhinoceridé, 
Wang.) Rhinoceros lichorhinus. Aceratherium (?) Blanfordi Lydekker 
Elephas cf namadicus Falc. mul. hippartonum Koken. 


Elephas sp |?) aff E. namadicus Fale 
et. Cautlev. 


(1) Il ya loin de ces découvertes de Choukoutien à celle de la calotte cranienne de 
Néanderthal. retirée d'une petite grotte par des ouvriers. À Cro-Magnon, ce sont en- 
core des ouvriers qui trouvèrent dans un abri sous-roche cinq squelettes humains, On 
pourrait multiplier les exemples. 

(3) Dans le Mémoire lüi-mème (p.6o! i] ést question d'exploration. des fissures 
fossiliféres Te long « de la grande cótes'étendant entre la Mandchourie et le Tonkin ». 
Recherches qui répondraient peut-être à l'intéressante question dé paléontologie 
humaine : « Dans le Pléistocéné le plus ancien, quelles relations (connexions), s'il y 
en avait, éxistaient entre Trinil et Choukoutien ? » 

(1) Mawsuy, Sur quelques mammifères fossiles récemment découverts en [ndochine. 
Mém. Serv. Géol. Indochine, vol. V, fase. 2. 1916. 

(Vi Les fossiles recueillis étaient Inclus dans «un dépôt de cavernes, caléaro- 
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M. Mansur plaçait « provisoirement» les dépôts de Langson «dans le Néogéne 
supérieur, peut-être le plus récent...» c'est-à-dire dans le Pliocène supérieur. Depuis 
on à tenté de rajeunir cette faune. Si c'était exact, elle appartiendrait probablement 
au Pléistocéne inférieur. 


M. COLANL 


DaTE Mitsuyoshi (P i Æ % — Nihon jiin hō ron В Ж = РЕ à [Essai 
sur les lois des temples au Japon]. — Ganshôdô $ $ sz. Tókyo, 1930. 
| vol. 457 p., avec appendice 132 p. 5 yen. 





Dxr£& Mitsuyoshi, avocat, ancien directeur de l'Association des avocats au Japon, 
étudia pendant sa vie particulièrement les lois et règlements religieux du Japan, Ce 
livre est un recueil dé ses études, Quoique chacune de ses parties forme unm essai 
indépendant, il n'en contient pas moins une explication systématique des diverses 
lois et réglements des temples japonais, 

Les lois des temples actuellement en vigueur au Japon sont celles qui ont été 
publiées par fragments depuis le temps du dajôkan К Ж Б au commencement de 
l'époque de meiji (1868-1912) et sont aujourd'hui les plus imparfaites des législations 
du Japon. Il faut noter qu'elles ant été publiées dans le temps où le bouddhisme seul 
était encore regardé comme religion nationale, Pour éclaircir les obscurités qui se 
trouvent dans ces lois, l'étude historique du système religieux du Japon était indis- 
pensable. L'auteur l'a faite dans un autre livre intitulé: Nihon shükyo setdo shirya 
ruishd ká A Æ E $ 8 JE LEE Bi RS E. os Etudes méthodiques sur les documents 
historiques relatifs au système religieux du Japon ». 

Dans la première partie du présent livre, l'auteur donne un exposé général sur les 
lois des temples. Il commence par étudier les trois sens du mot fin < Be, «temple», 
qui a remplacé l'ancien mot jike 3 K ; le mot désigne : r. l'édifice, 2. le sujet des 
droits et 3. la communauté des bonzes (chap, 1). L'auteur étudie ensuite le carác- 
tére des temples constitués en personnes juridiques possédant une fortune (chap. 3). 
Quant à l'ensemble des éléments qui forment um temple, il y en a trois: honzes, 
paroissiens Iff 3K ou croyants et édifices et autres installations (chap. 41. Le hut 
principal des temples est certes l'exercice du culte; mais ils servent páriois à l'état 
comme maisons de correction et à la société par leurs œuvres de hienfaisance, sui- 
vant qu'ils obéissent aux lois civiles au à la tradition religieuse. Seulement il leur. est 
interdit de s'occuper d'affaires politiques (chap. 3). L'auteur étudie ensuite la capa- 
cité des temples (chap. 5), leur représentant JE WR (chap. Gj, la création et le 
rétablissement de la personnalité des temples (chap. 7), l'abolition et l'annexion de 
ces personnalités (chap. 8), enfin l'organisation des temples ; surtout, le représentant 
des temples et celui des paroissiens (chap. 9). | 

C'est La nomination et la destitution du représentant des temples qu'il étudie dans 
la seconde partie. Il avait déjà touché ce sujet dans le dernier chapitre dela première 


argileux, homogéue, trés dur... » [Massur, loc. cil, p. 31 lis étaient fort difficiles à 
dégager. Le petit nombre qui a pu être étudié ne représente, selon toutes probabilités, 
qu'une partie de la faune. 
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partie et il y revient dans les troisième et quatrième articles de la cinquième, [essaie 
iei de résoudre la question de savoir si cette action relève de l'Etat ou des affaires 
privées en étudiant surtout l'article 19 des ordres du dajokan publié le 11 août 1884 et, 
comme MM. Sasaxi Sáichi fe f 7k 4& — ет Міхов Tatsukichi E iE $b 3E Ti 
se prononce pour les dernières. Cet essai avait d'abord été publié dans le Horn 
kôron JE V Ж Bg, organe de l'Association des avocats au Japon, vol. XXXIII, 
n"* 1 et 2, janv.-fév, 1929, mais l'auteur est mort sans avoir pu l'achever. 

Dans la troisième partie, il étudie les actes juridiques des temples et, apres avoir 
examiné leur situation légale, il donne són opinion sur leur responsahilité comme 
débiteurs et sur la disposition de leur fortune. Cet essai parut d'abord dans le 
Waseda hógaku 5l $& M ie SB, organe de la Faculté de droit de l'Université Waseda 
à Takyô, vol, X. Cette troisième partie est, avec la seconde, la plus importante du livre. 

La quatrième partie étudie le système de protection de la fortune des temples et 
une étude historique montre [a nécessité de réviser ou d'abolir ce système. 

La cinquième partie comprend quatre fragments d'articles: le premier, sur la 
substance des temples, le second, historique, sur les san-kó — Bieren ES 
le jishu $F £ et le tuina $ ВЕ 95), personnalités de l'ancien systéme bouddhique 
dans les temples japonais, et lès troisième et quatrième, sur les raisons qui justifiaient 
son opposition aux projets de lois religieuses présentés à la 52" et à la 53' diétes, 
mais rejetés par la Chambre des pairs. 

Enfin, il recueille èt classe en appendice les divers exemples de jugements con- 
cernant les temples, 


KiM YuxG-KUN. 


Généralités, 


Etudes d'orientalisme publiées par le Musée Guimet à la mémoire de 
RAYMONDE LinossiEn. Paris, E. Leroux, 1932, 2 vol. in-82, vi1-568 pp., 
67 fig... 70 pl; 


Ce recueil dé mélanges, tant par l'ampleur et là valeur de ses contributions que 
par la richesse de son illustration, dépasse le niveau ordinaire de ce genre d'ouvrages. 
I| faut l'atiribuer sans doure à la svmpathie générale dont jouissait Raymonde 
LiwosstER, attachée au Musée Guimet, qui fur prématurément enlevée à la science et 
à l'affection de ses nombreux amis. 

Aprés une courte oraison funébre par M. BR GhoussET (p. v-vir), vient. d'abord 
une substantielle étude de R. Lossien sur Les peintures tibétaines de la Collection 
Loo (p. 1-07), suivie de L'iconographie de la descente d'Amida, traduite d'un article 
japonais йе Н. Мклмото раги еп 1925 dans Bukkvo Bijuiiu (p. 99-1291. 

Dans La conversion du chasseur (p. 131-143), M, Bacor donne la traduction du 
25" chapitre du Livre des Cent mille chants de Milarépa qui coffre un raccourci 
symbolique de la conversion du peuple tibétain au bouddhisme ». 

Sur une monnaie du Pañcäla dont le sujet était encore mal identifié, MP Bazin- 
FoucHEs retrouve la figuration d'un nâga qu'elle croit pouvoir mettre en rapport 
avec la ville d'Ahicchatra (p. 145-153). 
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M. BENVENISTE identifie (p. 155-158) Un titre iranien manichéen en transcription 
chinoise qui se trouve dans le traité de Touen-houang et que GAUTHIOT m'avait pas 
réussi à retrouver, lls'agit de ngo-houan-kien-sai-po-sat qu'il. faut restituer (en 
pehlevi) arwana'jün-spasak « préposeé aux fondations pieuses ». 

Dans une Note sur quelques sculptures provenant de Srideb (Stam) (p. 159-164), 
je fais connaitre un groupe d'images trouvées dans la haute vallée du Nam Sik, 
remontant au plus tard aux V-VI* siècles, et présentant certains caractères qui en 
font un trait d'union entre la sculpture indienne gupta et celle du Cambodge 
préangkoréen. 

Dans Aésthetie of the Sukranitisüra (p. 165-168), M. A. K. CooMARASWAMY 
donne une traduction d'un passage de l'œuvre de SuKRACARYA (IV, 4, 70-203) relatif 
aux principes esthétiques de l'auteur. 

Dans ses Notes sur le porirait en Extréme-Orient (p. 169-202), M. S, ELisséev, 
aprés avoir finement analysé l'attitude des anciens peintres chinois envers l'art du 
portrait, étudie quelques-unes des œuvres maitrésses en Chine et au Japon, 

L'article de M. C. L. Fágni, Mesopotamian and early Indian art: comparisons 
(p. 205-253), est un des plus importants du recueil. 1| passe en revue, avec croquis à 
l'appui, un certain nombre de motifs non áryens dans l'art indien, tels que la zikkur- 
rat, le disque solaire, l'arbre sacré, le chapiteau au lion et aux taureaux, le tróne à 
pieds, le lion, les animaux ailés, les boucles de cheveux du Buddha, la ceinture 
mekhalà. I| déclare « rejeter la tendance à 1a mode qui attribue tout ce qui n'est pas 
áryen aux Austroasiatiques et aux Dravidiens», et démontre sans peine l'origine 
mésopotamienne (et non pas persane ou persépolitaine) de tous ces motifs, Sur la 
question de savoir s'il y a influence occidentale ou fonds commun, l'auteur s appuyant 
sur le fait que les ressemblances vont parfois jusqu'aux moindres détails d'ornemen- 
tation, se déclare partisan d'une influence due â l'activité des relations Commerciales 
durant le dernier millénaire avant l'ère chrétienne. 

Les Sièles historiées du Cambodge étudiées par M. L. Fiwor (p. 255-259) corres- 
pondent à une mode qui se place entre le début du X" et la fin du XI siècle, Si, dans 
certains cas, l'image en bas-relief est en rapport avec l'auteur de la stèle ou avec la 
divinité du temple, dans d'autres cas, elle paralt purement décorative. 

M. A. FoucuER à retrouvé Une représentation du Sutasama-jataka sur une frise 
d'Aurangabad (p. 261-271), Après avoir, avec sa maîtrise coutumière, procédé à 
l'identification des dix-sept scènes qui composent la frise, il remarque qu'elles ne se 
succèdent pas sur [a pierre dans l'ordre chronologique, mais que à la loi générale qui 
a présidé à la composition de la frise est celle-ci : grouper ensemble tous les épisodes 
qui se passent en un méme lieu sans s'inquiéter de l'intervalle de temps qui les sépare ». 
L'auteur en cherche la raison «dans les habitudes d' esprit les plus invétérées des 
Indiens. Ceux-ci s'inquiètent en effet beaucoup plus de savoir od que de savoir quand 
une chose s'est faite. » Il n'est peut-être pas impossible d'aller plus loin que M. Fou- 
CHER et de rattacher cette « habitude d'esprit » à La façon dont les Indiens conçoivent 
le temps et l'espace. Les récents travaux de M. P. Mus du côté indien et celles de M. 
Granet du côté chinois montrent que dans ces deux domaines (qui tendent de plus 
en plus à se rapprocher à mesure qu'on remonte dans le passé), temps et espace ne 
sont pas comme en Occident des milieux indépendants et neutres. À propos de l'Inde, 
P. Mus définit l'architecture (art essentiellement spatial) comme « un temps construit » 
(supra, p. 733). Dans une saisissante formule, M. GnaxrT nous dit que, en Chine « à 
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toute partie individualisée de la durée correspond une position singulière de l'étendue. 
Une même nature leur appartient en commun, signalée pour toutes deux, par un lot 
indivi; d'attributs, # (La pensée chinoise, p. 86-87) 

Les Deux sculptures conservées au Musée de Mathurá signalées par M. GoLouakw 
(p. 274-275), interprétées [usqu'ici comme représentant Indra et la Reine des serpents, 
seraient d'après lui « un couple divin qui recevait un culte commun, culte où la pré- 
paration et l'absorption de boissons enivrantes devaient jouer un certain rôle ». 

M. R. Grousser étudie L'art Pala et Sena dans l'Inde extérieure (p. 277-285), 
et, devenu soudain poète, suit cette influence «du Bengale au Népal, du Népal au 
Tibet», puis à Ceylan et à Java, J'ai signalé de mon côté l'influence probable de l'art 
Päla sur la sculpture bouddhique au Siam (Ars Asialica, XII, p. 31, et Indian Art 
and Letters, N. $., IV, 1 (1930), p. 332, 36). 

Les dernières découvertes en Afghanistan (1930) par М. Наскіх font connaître 
les fresques bouddhiques de Kakrak et la décoration modelée des diverses grottes de 
Bämivän. 

M. Jouveau-DugneuiL montre que La descente de la Ganga à Mahábalipuram 
(p. 2903-297) est une dénomination inexacte de bas-relief connu autrefois sous le nom 
encore plus inexact de pénitence d'Arjuna, La scène représente en réalité deux épiso- 
des confondus en un seul tableau: 1) pénitence de Bhagiratha dans le ciel de Çiva 
avant la descente de la Ganga, 2) adoration de la Granga après sa descente, 

Dans une courte note écrite dans un style soigneusement ésotérique intitulée 
Philosophie occidentale et intellectualisme oriental (p. 299-302), M- O, LACOMBE 
montre que cet intellectualisme n'est pas ce qu'un vain peuple pense, car « envers et 
contre toute interprétation demeure la notion positive de conscience qui oriente néces- 
sairement la pensée vers un plus-étre ineffablement spirituel ». 

Le Traité de magie bouddhique traduit par. Mi^ LaLou (p. 303-323) est um 
chapitre du Mañjugrimülakalpa qui donne dés « rites curatifs, d'asservissement 
propitiatoires et maléliques, » 

Des deux articles de M. L. be La VaLLee Poussin, le premier (p. 313-327] 
signale deux stances du Pàárávana cilé dans Jüánaprasthána ; on sait qu'on n'avait 
rencontré jusqu'ici de stances de l'antique collection du Pärdyana que dans le 
Suttantpäta. Le second, intitulé Une dernière nole sur le Nirvana est un exposé 
extraordinairement lucide du dernier état de la pensée de l'auteur touchant le Nirväna 
du bouddhisme primitif, sa définition, ses antécédents bráhmaniques et upanishadiques, 
et ses relations avec le Yoga. UI serait difficile de résumer cet article remarquable, 
qui est déjà le résumé d'une pensée dont l'apparente simplicité masque un océan de 
connaissances, On ne devra plus parler du Nirväna sans avoir lu et médité cet article. 

Dans Maitreya le Consolateur (p. 355-402), M. 5. L£vi fait connaitre un taxte 
sanskrit inédit, le Maitrevavyakarana avec sa traduction tibétaine, et ea donne 
une traduction. Dans l'introduction, il met en lumière un des nombreux points dé 
contact entre Maitreva et Mithra. La tradition bouddhique disposait dans l'Inde d'un 
personnage appelé Ajita «l'invaincu» et nettement distinct de Maitreya, mais qui 
est devenu peu à peu un contemporain du Buddha destiné à renaitre sous le nom de 
Maitreya, « Tout donne à croire que le couple Maitreva-Ajita s'est constitué sous 
l'influence de Mithras Invictus,» M.S. Lévi cite deux chapitres de la Pathamasam- 
bodhi, Mettevvahuddhabväkarana (21) et Pañcaantaradhänakatha (30 et 
dernier, qui correspond en partie à l'Andgalavamsa), Je signale ic. que ces deux 
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chapitres ne [ont pas partie de la recension ancienne en 18 (*) chapitres (BEFEO., 
XV, 1n, p. 3). Dans les manuscrits du XVIII siècle, le Pañcaantaradhäna ligure 
déjà, mais comme un petit opuscule à part, láchement rattaché au reste, et débutant 
d'ailleurs par une invocation en vers qui en marque bien l'indépendance. Quant au 
Meilevyabuddhabyakarana, il n'apparait qu'au XIX" siecle dans la recension en 30 
chapitres (Abid., p. 4), — La nouvelle transcription sanskrite de M.S. L£vi qui repré- 
sente l'anurv ira par un crochet placé sous [a voyelle nasalisée, supprime les signes 
diacritiques différenciant les diverses nasales, et transcrit le visarga par deux points 
(:) «rompt résolument avec les systèmes en usage, établis раг l'autorité des divers 
congrès n. C'est là justement, à mon sens, le principal défaut de cette. innovation. 
Aucune transcription n'est parfaite: la meilleure (ou la moins mauvaise) est celle 
qui à recueilli le plus grand nombre d'adhésions, car en pareille matière rien n'est 
plus funeste que l'anarchie, Le système établi pour Île sanskrit par «l'autorité des 
divers congrès » a pour lui d'avoir été adopté par les indianistes du monde entier. Le 
prestige qui lui a conféré « l'autorité des divers congrès» luia méme valu de s'imposer 
là oü il n'a que faire, notamment dans la transcription des langues indocl.inoises. En ce 
temps de nationalisme forcené, la transcription universellement adoptée pour le sanskrit 
apparait comme un exemple bienfaisant d'entente internationale, Si chacun se met main- 
tenant, sous prétexte de pédagogie, d'économie ou simplement par caprice personnel, à 
se créer une nouvelle transcription, ce sera la confusion et l'anarchie. Je ne dis pas 
que le système de M. S. LEvrsoit mauvais et doive être rejeté sans autre lorme de procès, 
mais je ne l'adopterai ici que lorsque son promoteur aura su l'imposer au monde 
entier, par là force de sa persuasion ou par «l'autorité des divers congrès», 

Sur quelques objets de L'époque des Han, M. H. Masreno nous donne (р. 403- 
418) de précieuses indications permettant l'interprétation d'objets jusqu'à présent 
mal identifiés. C'est ainsi qu'il donne d'excellents arguments pour considérer la 
« citadelle de Nghi-vé » du Musée Louis Finot, non comme une citadelle, mais comme 
«une maison de campagne ou une grande ferme», Aprés avoir ingénieusement 
interprété comme des intervalles entre chapiteaux les motifs en T renverses qui 
décorent sur ses quatre faces l'étage de ce modèle de construction en terre cuite, 
M.H.Masrrno se demande sur quoi reposaient ces chapiteaux dans la réalité: simplement 
sur des colonnes, ou sur les extrémités de poutres horizontales faisant saillie hors du 
mur? L'auteur penche pour la première hypothèse, Un examen attentif de l'original, 
auquel je me suis livré, montre qu'à l'étage inférieur, les colonnes sont nettement 
indiquées par un double trait tracé sans doute au moyen d'une pointe dans la terre 
molle, avant cuisson ; mais à l'étage supérieur, sous les chapiteaux supposés, on ne 
voit rien de semblable, 

M. Massos-Ornszr trouve dans la. Cvetücvelara-upanisad (1, 6) un passage qui 
permet de considérer La noria comme prototype dusamsára (p. 419-421). 

M. PELLIOT propose l'identification de Trois termes des Mémoires de Hiuan-tsang 
(р. 423-431). Cesont sou-mai, nom générique de l'orge; ki-fou-si n botte » répon- 
dant à skt, kavagi,sogdien k8s' et persan kafi «soulier » ; ki-to, nom d'une secte 
d'hérétiques qui doit correspondre à un keta qui ne rappelle rien de connu. 

M. R. Prisren étudie Les débuts du vêtement copte (p. 433-459), et Les premières 
soies sassanides (p. 461-479). Dans le premier cas, il trouve que «le répertoire 
utilisé sur les textiles est au début tout entier d'origine étrangère » et, d'après lui, 
syrienne. Quant auy soies sassanides, leur tissage «a débuté dans la tradition perse 
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et avec une technique empruntée à la Chine», Dans aucun des deux cas, l'influence 
grecque que l'on croyait prédominante ne peut être prouvée. 

Dans un mémoire, qui est dans sa meilleure maniére, M, J, Pazvruski nous expli- 
que Le symbolisme du pilier de Sarnáth (p. 481-498). M. P. Mus a fait ici méme 
(BEFEO., XXXI, p. 413 et suiv.) la critique trés poussée de l'interprétation de M, 
PRzvLuskt et mené la recherche plus loin encore. Je mie contentersi d'une courte 
remarque à propos d'une citation que l'auteur fait du Tráüiph'um (p. 491). IL le qua- 
lifig « d'ouvrage cambodgien ». ll existe en effet une version cambodgienne de ce 
traité de cosmologie, dont j'ai eu l'occasion de parler dans le Bulletin (XV, ту, р. 8). 
Mais l'ouvrage est d'origine siamoise, GEnRINI, auquel renvoie M. Pazvtuski, le donne 
comme athe Siamese standard text-book of cosmology » et en attribue ta composition 
au rol P'ya TAk еп 1776. La recension la plus répandue est bien de cette époque, 
mais depuis la publication du Chüläkantamanñgala de Genimi (18041, la Bibliothèque 
Vajira&ána a publié en. 1912 sous le nom de Trätph‘um P'rä Rudng la première 
recension de cet ouvrage qui remonte au milieu du XIV" siècle et qui a pour auteur le 
roi Lut'äi de Sükhôt'äi, bien connu par l'épigraphie (cf. BEFEO,, XVII, i1, p. 4, 8). 
Cere version énumére (p. 211) les quatre tétes d'animaux par oü s'écoulent les eaux 
du lac Anavatäpta dans l'ordre suivant: lion, éléphant, cheval, bœuf qui est bien celui 
du Traiph'um cité par Genm (Chülàk., p. 104), mais il ne donne la localisation 
que de la tête de bœuf qu'il place à l'Est: ceci est en désaccord avec la recension 
plus récente qui à dû, sur ce point, puiser à d'autres sources. 

Dans une note intitulée A Chinese temple and iis plastic decoration of the 
fwelfih century (p. 499-505), M. Osvain StRéx présente un groupe de sculptures 
bouddhiques en terre laquée du temple Hia-houa-yin sseu à Ta-t'ong fou (Chan-si), 

Etudiant La transition de l'art préangkaréen à l'art angkoréen et Jayavarman (1 
(p. 507-524), M. Pa. SrERw propose d'attribuer à ce roi le Pràsàt Damrëi Kràp et 
le Pràsat Ó Pon (tous deux sur les Kulén) ainsi que les huit tours de Bäkon, Cette 
hypothése est assez vraisemblahle, mais on s'apercoit, en lisant cet article écrit il ya 
quatre ans, de la rapidité des progrès accomplis depuis lors dans le domaine de 
l'archéologie du Cambodge : la découverte de Kuticvara (BEFEO., XXX, p. 216) et 
de Prasät АЕ Yom (supra, p. 527), qui intéressent directement la thèse de M, STERN, 
sont postérieures à son articlé, comme le sont les recherches de M. Gorousew sur le 
site de Yacodharapura 1. (Supra, p. 310). 

М. Ј. Рн, Voce cherche A reminiscence of classical art in thé sculptures of 
Mämallapuram (Mävalivaram) (p. 5252530) dans une série d'images représentant 
Van et Balaräma appuyés de la main gauche sur un petit personnage blotti contre 
leur jambe. 1 trouve l'origine probable de cette attitude, étrangère à l'art indien, 
dans le groupe Dionysos s'appuyant sur un satvre, dont les répliques hellénistiques et 
romaines remontent sans doute à une ceuvre de Praxitéle, 

M. À, WaLEv traduit. du japonais An eleventh century correspondence (p. 531-562), 
échangée entre un prétre bouddhiste de l'un des temples des Collines de l'Est prés de 
Kyüto et ses fidèles; Cette correspondance se compose de 43 questions et réponses 
relatives à des points de rituel, de doctrine, d'iconographie, de médecine, etc. 

Ст voit, par ces brèves analyses, la richesse de ces Mélanges Linossier qui 
comptent parmi les plus belles et les plus utiles publications du Musée Guimet. 


GG Canis. 
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Géographie Universelle, publiée sous la direction de P. VIDAL DE LA BLACHE 
et L. GaLLors. Tome V. Etats de la Baltique, Russie, par P. CAMENA 
D'ALMEIDA. Paris, A. Colin, 1932, | vol. grand in-8e, 355 p., ! carte 
hors-texte en couleurs, 64 pl. photographiques hors-texte, 75 cartes et 
figures dans le texte. — Tome VIII. Asie occidentale, par Raoul 
BLANCHARD. Haute Asie, par F. GaENARD. Id., 1929, 394 p., 2 cartes 
hors-texte en couleurs, 64 pl. photographiques hors-texte, 59 cartes et 
figures dans le texte. 


Depuis qu'ont paru les deux volumes sur l'Asie des moussons, rédigés par M. J. 
Siox (*), la Géographie Universelle s'est enrichie régulièrement de plusieurs autres 
tomes, tous dignes de considération, On se borne à recommander, dans ce Bulletin, 
les tomes V et VII, pour les chapitres qu'ils consaërent d'une part à l'Asie russe, 
d'autre part à la Haute Asie (p. 194 à 319 du tome V, p. 235 à 379 du tome VIII, 
lis constituent une excellente mise au point des connaissances acquises sur ces vastes 
régions. Suivant le plan commun à la collection, les études régionales succèdent aux 
vues d'ensemble. Les détails vivants, les rappels historiques se mélent constamment à 
la description exacte et précise, à l'explication savante des paysages, illustrées en 
outre par des photographies typiques et des schémas très clairs. 

M. CamExa D'ALMEIDA, avant étudié la partie occidentale, de beaucoup la moins 
vaste, de l'U. R. S. 5., souligne ce qu'a de conventionnel toute frontière orientale de 
l'Europe, ce cap du continent asiatique, Dés la бп du XVII" siècle, les gouvernements 
de Perm et d'Orenbourg débordaient à l'Est de l'Oural, Le régime soviétique, qui 
veut effacer toute distinction entre l'Europe et l'Asie, a étendu la région de l'Oural 
jusqu'à l'Ob moyen, au delà de Tobolsk et du confluent de l'Irtych ; vers le Nord elle 
atteint presque l'lénisséi, Si on fait commencer seulement là la Russie d'Asie, celle-ei 
comprend plusieurs Régions, Républiques, Territoires, qui sont membres, à des 
titres divers, de la Fédération de l'U. R. S. S. (3) 

L'Oural n'est en effet qu'un obstacle médiocre: la voie ferrée de Perm à Ekatéri- 
nenbourg le traverse à 469 m. d'altitude, C'est dire que cette chaîne n'a rien d'une 
barrière : elle interrompt à peine les grandes zones de végétation dont la succession 
classique se poursuit de la Baltique au Pacifique. 

Cette ordonnance majestueuse et monotone se trouble un peu cependant à une 
observation attentive, Ce n'est pas le moindre mérite du savant auteur, qui à voyagé 
lui-même dans la Russie d'Asie, que de nous faire sentir la variété de cet immense 
pays. Sa parfaite connaissance de la langue russe et 5a magnifique érudition lui 
permettent d'utiliser les résultats des explorations récentes, multipliées par le régime 
soviétique dans la Sibérie montagneuse. Après la traversée de l'Iénisséi, c'est hrus- 
quement qu'on passe de la basse plaine, encore occupée par les mers tertiaires, à un 
plateau d'altitude presque partout supérieure à 200 m. Au Sud et à l'Est de ce socle, 





(| Compte rendu dans BEFEO., XXIX, 1929, p. 450-450. 

(21 Sur la géographie politique de DU. B. S. ss sujette A des changements trés 
fréquents, voir F. Tartamgpar. Organisation politique de la Russie asiatique (L'Asie 
française, novembre 19972, p. 3731-328). 
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d'une très haute antiquité géologique, des mouvements verticaux ou des plissements 
récents ont dressé toute une série de chaines que les expéditions scientifiques recon- 
naissent méthodiquement, et qui sont soigneusement décrites. Sans parler du pic 
Garmo, dominant de majéstueux glaciers aux approches septentrionales du Pamir, 
et qui est le point culminant de l'U. R, S. S. (7.500 m. environ), on relève des altitudes 
supérieures à 4.500 m. dans l'Altar; à quelque distance du lac Barkal, que des failles 
ont enfoncé de 1.000 m, et plus au-dessous du niveau de la mer, les monts de Saian 
atteignent 3.456 m., et le lablonowiy 2.512. Le Nord-Est de la Sibérie, au delà de іа 
Léna, reste très mal connu, mais beaucoup de sommets semblent y dépasser 2.500 m. 
Les glaciers sont nombreux dans le Kamtchatka ainsi que les volcans, dont le plus 
haut mesurerait 4.850 m, environ. 

Ce relief, ainsi que l'éloignement de l'Atlantique et la massivité croissante du con- 
ünent, contribue à expliquer les caractères du climat. Le contraste entre les tempé- 
ratures extrêmes s'aggrave de plus en plus vers l'Est. Si jusqu'aux approches du Paci- 
fique les chaleurs de l'été restent comparables, à latitude égale, à celles de l'Europe, 
l'hiver augmente ses rigueurs. La moyenne de janvier tambe à - 50" autour de Verkhor- 
ansk. Ces froids intenses n'intérdisent pas toute vie, et les enfants iakoutes sortent 
nus par de fortes gelées; en effet, dans la Transbaïkalie surtout, l'air est sec, et le 
ciel d'hiver d'une pureté souvent absolue ; entre Irkoutsk et Blagavechtchensk, la neige 
est beaucoup plus rare qu'on ne le croit généralement. 

C'est la forêt qui couvre la plus grande étendue de cette Russie d'Asie: au Sud 
des mousse; et des lichens de la toundre, la taïga règne sur 3.000 km, d'Ouest en Est, 
sur 1.800 km. du Nord au Sud: la plus vaste forét du monde, Le méléze et le pin, 
l'épicéa et le sapin, le tremble et le bouleau y dominent tour à tour ; encombrée de 
fourrés et dé troncs morts, elle est de parcours trés pénible, lorsque l'été y multiplie 
les marais et les moustiques : des groupes de chasseurs ont pu s'y perdre sans recours. 
Bien boisées encore sont les chaînes qui séparent la Sibérie orientale de la cuvette 
mongole : dans l'Altaf, les peuplements de bouleaux et de conifères montent à plus de 
2.000 m., séparés des sommets chauves par des prairies alpines. A l'Est des lablonoviy 
et des Stanovoï, on parvient au domaine des moussons : les pluies copieuses de l'été 
entretiennent une végétation luxuriante d'arbres et d'arbustes, dont certains annoncent 
déja la flore chinoise. L'auteur présente des descriptions finement nuancées de 
l'Extrème-Orient russe: la facade dés mers froides de Bering et d'Okhotsk doit à son 
climat neigeux et très brumeux l'extension de la toundra jusque vers le 60* degré 
de latitude, dans l'isthme qui relie le continent au Kamtchatka ; mais cette presqu ile 
porte le plus souvent une forêt marécageuse que les häutes herbes du sous-bois 
contribuent à rendre impénétrable, 

Entre les zones boisées du Nord et du Sud, jointes le long du Pacifique, La bande 
steppique, à gazon court périodiquement desséché et propice au défrichement, se 
trouve ainsi très rérécie dans la Russie asiatique. La terre noire féconde qui couvre 
de vastes étendues en Europe, au Sud de Moscou et Kazan, ne présente déjà plus 
que des plaques discontinues et de faible épaisseur en Sibérie occidentale, vers Omsk 
et Barnaoul, Dans la Transbaïkalie, la steppe mongole insinue de minces rubans sur 
la Selenga et ses affluents, et aussi sur la Chilka. Mais dans la vallée moyenne de 
l'Amour, prospère une prairie d'herbes beaucoup plus drues, souvent marécageuse, et 
fleurie de lis au printemps. 
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A lautre extrémité de l'Asie russe, vers le Sud-Ouest, le Turkestan offre de nou- 
veaux paysages. Des steppes du Kazakstan on passe à de véritables déserts: déserts 
d'argile souvent crevassée par la sécheresse, déserts où le sable s'amasse en dunes 
et en croissants ët dont les plus célébres sont le Kyzyl Koum etle Kara Koum, au 
Sud de la mer d'Aral. Au delà de ces cuvettes stériles, les hautes chaines qui sépa- 
rent l'U.R.5,S. de l'lràn, de l'Afghanistan et du Sin Kiang sont précédées par une 
bande fertile: les vents du désert y ont accumulé en eflet une terre Jaune et friable, 
semblable au lœss de la Chine. 

Devant cette (aible étendue des sols cultivables, on ne s'étonnera pas que ia plus 
grande part de la Russie asiatique reste occupée par des nomades. La carte ethnogra- 
phique est compliquée. Les migrations jaunes vers l'Europe ont eu des répercussions 
lointaines sur la tatga et la toundra même. Ce sont dés refoulés qui habitent les contrées 
les plus hostiles à l'homme: ils suivent, selon les saisons, les déplacements des pois- 
sons et des quadrupédes, le renne surtout, qui sont le londement de leur subsistance, 
Ceux de la toundra du Nord-Est sont souvent réunis sous lé nom de Paléasiates : ainsi 
les Tchouktches, les Koriaks, les Kamtchadales. La toundra de l'Ouest est le domaine 
Чез Samoyèdes, de langue finno-ougrienne. Les Toungouzes, apparentés aux 
Mandchous et dispersés sur une immense étendue de talga entre [émisséi et mer 
d'Okhotsk, ont un genre de vie analogue. Tous ces peuples misérables — quelques 
dizaines de milliers d'individus en tout — sónt en voie de lente diminution. 

Cependant la taïga, a l'Est de l'lénisséi, nourrit un des groupes indigènes les plus 
vivaces de la Sibérie: les [akoutes. Chasseurs et pécheurs, mais aussi éleveurs de 
rennes et de beeuís, cultivateurs et méme marins et commerçants habiles, ils sont 
aujourd'hui plus de 200.020. Aussi nombreux sont les Bouriates, Mongols habitant 
la steppe d'où ils ont refoulé les Jakoutes: pasteurs de tradition, ils passent de plus 
en plus à la vie agricole dans la Transbalkalie. La méme évolution se remarque chez 
les Tatars, parsemés dans la Sibérie occidentale, et chez les Kirghiz du Turkestan, 
qui continuent pourtant de pratiquer entre les steppes et les montagnes une trans- 
humance active, Mais les 3/4 des habitants du Turkestan russe sont les Sartes, 
d'origine iranienne, agriculteurs persévérants qui ont mis en valeur, grâce à l'irriga. 
tion, cette étroite et riche zone du lœss où l'art musulman à délicieusement fleuri. 

Si le Turkestan russe, sur ses 4 millions de km®, porte près de 14 millions d'in- 
digènes, ils sont à peine 600.000 dans la Sibérie, vaste (région de l'Oural non com- 
prise) de 11 millions de km*, On comprend que la colonisation russe n'ait pas eu le 
même succès ici et là, Ce sont les animaux à fourrure et les mines qui attirérem 
d'abord les émigrants en Sibérie. IL fallut l'abolition du servage (1861), puis l'achève- 
ment du Transsibérien (1902) pour précipiter l'exode des paysans et la misé en valeur 
де la steppe. En 1926, la Sibérie comptait prés de 11 millions de Russes. Ils se livrent 
À une culture souvent pérfectionnée ; mais les principales ressources sont l'élevage des 
bovins et la fabrication du beurre. Par contre, dans le Turkestan, les Russes ne sont 
guère qu'un demi-million, 

Dans um chapitre final, l'auteur brosse à grands traits le tahleau de la Russie 
actuelle; il s'efforce à dresser le bilan impartial des transformations que lui a values 
le régime soviétique. On regrettera sans doute que les nécessités de l'édition n'aient 
pas permis de développer cette étude synthétique. Si la Russie d'Europe, la Sibérie, 
le Turkestan peuvent à la rigueur, comme avant la Révolution, fournir les cadres d'un 
exposé geographique, l'U. R. 5, S. constitue cependant de la Baltique au Pacifique, 
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de l'Océan Arctique au Pamir, un système politique cohérent, un monde pétri par 
une volonté puissante, Cette volonté prolonge souvent celle du tsarisme ; cependant 
les efforts aceomplis, les obstacles rencontrés, les résultats obtenus par le nouveau 
régime méritaient qu'on y insistàt davantage. ll est vrai. que la difficulté n'est pas 
mince de réunir sur ces points une documentation exacte. En tout cas, le deuxième 
plan quinquennal traduit clairement le dessein soviétique de déplacer vers l'Asie l'axe 
économique de l'U, R. S. S. Moscou, favorisant la mise en valeur par de grands 
travaux publics, développant les cultures d'exportation, activant la prospection du 
sous-sol, multipliant les fameux « centres de liquidation de l'analphabétisme x, accorde 
ses meilleurs: soins aux Républiques autonomes des frontières du Sud (Turkménistan, 
Ouzbékistan, Tadjikistan, Bouriates-Mongols), comme si elle voulait les donner en 
exemple aux pays limitrophes de la Haute Asie pour les attirer dans la fédération de 
l'U. R. S. S. 


M. F. Grenaan dont les explorations apportérent naguère une si importante 
contribution à la connaissance du Turkestan et du Tibet, nous fait de cette Haute 
Asie un tableau aussi consciencieux que pulssamment évacateur. ll donne une image 
très claire du relief, retenant les chiffres significatifs, décrivant les chaînes successives 
et le cours des fleuves avec autant de précision que le permettent la brièveté voulue 
de l'exposé et Les lacunes de la documentation ; mais aussi montrant, à la lumière des 
grandes synthèses géologiques de Suess et d'Ancanb, l'unité de l'édifice et sa place 
dans le monde éurasiatique. 

Edifice énorme, puisqu'il mesure plus de 8 millions de km?! La direction des 
chaines, leur altitude relative, le resserrement ou le relàchement de leurs faisceaux 
sont en rapport avec la présence de móles continentaux trés anciens (Angara, Gon- 
dwana, móles de la Sérinde et de la. Chine), Beaucoup de points restent incertains 
dans la construction ; l'auteur insiste avec force sur l'influence des derniers mouve- 
ments orogéniques e: sur l'exhaussement général qui peut-être se poursuit encore 
sous nos veux: celui-ci ne s'arrête pas toujours brusquement dans l'intérieur. des 
terres, comme l'avance M, GnresARD (p. 145); il peut se remarquer, par exemple à 
travers l'Indochine, jusqu'au littoral actuel, A ces phénomènes récents on doit 
l'immensité monotone des hautes surfaces, leur structure en gradins, leur isolement. 
La sursection de l'Himalaya, en empéchant la propagation de la mousson du Sud, a 
eu des conséquences qu'on ne saurait exagérer: il n'est sans doute pas au monde de 
contraste plus puissant que celui des plateaux tibétains et de la jungle du Népal. Maïs 
vers l'Est, vers le Nord, vers l'Ouest, d'autres chaînes moins hautes, mais générale- 
ment très massives, comme les Khingan, l'Altaï mongol, le Tian Chan, l'Altyn Tagh, 
le Nan Chan, sont autant d'obstacles contre lesquels finissent de s'épuiser les vents 
marins. Entre ces chaines s'étendent des bassins, de dimensions et d'altitudes très 
diverses : ceux du Tibet sont suspendus jusqu' à plus de 4.000 m., celui de Tourfan 
s'approfondit à 140 m. au-dessous du niveau de la mer; dans la Mongolie du Nord, 
ent-e Tangnou et Altaï, comme dans le Tibet du Sud, les lacs se multiplient; par 
contre, le Gobi et le Turkestan oriental offrent chacun une gigantesque cuvette dont 
les pentes convergent vers un méme centre. 

Mais la sécheresse apparente ces bassins, leur infligeant généralement des aspects 
désertiques. Dans la plus grande partie de la Haute Asie, les pluies sont trés rares. 
Les cours d'eau, nés dans les montagnes de bordure, se perdent vite dans les allu- 
vions. Les brusques changements de température favorisent une désagrégation inténse 
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des roches, qui s'accumulent sur place; les chaines apparaissent souvent enterrées, 
presque jusqu'au sommet, dans leurs propres débris, tandis que les particules fines, 
sables et argiles, ont été entrainées par les eaux et les vents dans les régions les plus 
déprimées. 

Ainsi le relief et le climat combinent leurs effets pour repousser la vie, ou la raré- 
her. « Sur plus de 1.000 km....... le méridien du Loh Nor ne touche aucun établisse- 
ment humain, méme temporaire. » Dans toute la Haute Asie, la densité movenne de 
la population ne semble pas atteindre 1 habitant au km?, La superficie totale. des 
oasis n'est que de 15.500 km", sur les 1,800,000 que représente le Turkestan 
oriental; au Tibet les 5/6 des sédentaires 5c rassemblent sur un espace de 450.060 
km2, oü ils n'occupent que «quelques minces filets interrompus ». Par sa flore et sa 
faune le Tibet apparait «une véritable île biologique, asile des vaincus de la lutte 
pour la vie», Ainsi s'explique que se soient ignorées jusqu” à la fin du XX° siècle les 
civilisations méditerranéennes et chinoise. Une fracture a ouvert la Porte djoungare, 
“seule interruption dans la barrière montagneuse... entre l'Afghanistan et la Mand- 
chourie» ; par là se sont succédé les hordes et les armées jaunes lancées sur 
l'Occident ; quant à Ja route du Turkestan, aboutissant vers l'Ouest à des cols difficiles, 
si l'influence hellénistique y (ut transportée d'Inde en Chine «comme par une série 
d'écluses», le transit n'y eut pas l'activité qu'on lui prête souvent; celle à dü son 
immense renommée au peu d'usage qu'on en faisait w. 

Ainsi, au long de chapitres très nourris, l'histoire se trouve constamment reliée а 
la géographie. L'auteur met en garde contre certaines constructions érudites, repousse 
certains lieux communs qui encombrent encore les manuels. La colonisation agricole, 
due sans doute à des Indo-Européens venus de Sogdiane, est trés ancienne dans les oasis 
du Turkestan; toutefois, il ne faut pas surestimer la civilisation de ce pays: s'il a pu 
faire jadis quelque figure, c'est « parce qu'il était moins disproportionné au reste du 
monde». M. GRENARD, avec d'autres explorateurs, comme Sven HEDIN, prend parti 
contre l'hypothèse d'un desséchement qui aurait déterminé le déclin des peuples de 
la Haute Asie. Si ce pays a connu une période beaucoup plus pluvieuse, elle est anté- 
rieure aux temps historiques; l'abandon des villes, dont témoignent de nombreuses 
ruines, semble tenir, bien plutôt qu'à l'aggravation de l'aridité, à des modifications 
hydrographiques où à l'insécurité, D'autre part, il est faux d'imaginer les Mongols 
« comme les fils du désert»; ce nom fut à l'origine celui d'un petit peuple qui noma- 
disait dans le bassin de la Selenga, au Sud dù lac Baïkal: région encore pourvue 
d'eaux courantes, de forêts puissantes, d'assez grasses prairies, Comme of en trouve 
sur la bordure septentrionale des steppes, des sources de l'Irtych à celles de l'Onon : 
c'est de là, en réalité, que sont sortis tour à tour ces peuples que l'Occident attira, 
Huns, Avares, Turcs, Mongols ; bien loin de représenter chacun une race unique, ils 
assemblent des groupes ethniques trés divers: ce sont des « confédérations successives 
dont la téte change et dont les éléments demeurent ». 

Le lecteur goutera les descriptions colorées, Les expressions frappantes qui naissent 
à l'envi sous la plume de M. Gnexanp. Áu rappel de tel col glacé ou le passage est 
marqué par les ossements des animaux de bât, on sent l'homme qui l'a franchi et qui 
y a peiné. La forte unité de l'ensemble ne masque pas les nuances. Si la plupart des 
chaines de la Haute Asie gardent encore, comme l'Alta? mongol, «une dignité 
massive et morne », les soulévements récents ont fait du Tian Chan une des régions 
les plus découpées, les plus pittoresques de l'Asie: à ses glaciers de l'Ouest, aux 


— 1044 — 


majestueuses sapinières de ses pentes, à la brousse parlois inextricable de ses vallées 
s'opposent les dépôts livides «Че la Djoungarie orientale où le vent emporte des 
pierres grosses comme des noisettes». La barrière du Khingan séparé le Gobi ü blème 
et blafard, enveloppé d'un suaire de poussière fine », de la lorét fraiche du versant 
mandchou, où apparaissent le chêne, l'arme, le tilleul, le noisetier et l'acacia. Dans 
le Tibet oriental, le plateau herbeux tend a un immense velum vert ondulé» au- 
dessus des vallées profondes où les chênes verts et les pins bleus se mélent déjà aux 
représentants typiques de la flore indo-malaise: orchidées, bambous et palmiers. 

On souhaiterait ailleurs des touches plus précises, par exemple sur la transhu- 
mince; maisles genres de vie sont presque toujours admirablement évoqués, avec 
intelligence et sympathie. L'auteur campe avec talent ces Mongols paresseux et 
grossiers, « aussi gais après deux jours de jeûne que le ventre plein,,.., la meilleure 
pâte à soldars qu'on puisse souhaiter...., devenus aujourd'hui les plus pacifiques des 
hommes». Bien différents sontles sgriculteurs patients du Turkestan oriental, qui 
conservent curieusement les traïts de «l'homo alpinus» et s'opposent cependant 
comme les Mongols aux Chinois par l'usage qu'ils font du lait et de ses dérivés. Au 
Tibet, sauf dansle Koukou Nor, les sédentaires l'emportent depuis longtemps en 
nombre et en puissance sur les nomades, La misére apparente tous ces peuples. Dans 
le Turkestan les mendiants « pullulent par dizaines de mille, organisés en syndicats..., 
figurants nécessaires de la pièce de la création », On sent une émotion sincère dans 
les phrases qui nous peignent la vie très dure du Tibétain, qui «laboure, sème et 
moissonne en chantant», et sait gagner, plus que les autres indigènes de la Haute 
Asie, la sympathie de l'étranger. 

Ces peuples, assaillis et pénétrés par les influences puissantes issues des régioris 
périphériques de l'Éurasie, semblent à M. G&ENABD voués à une ruine prochaine. 
« Partie des deux extrémités du continent, la civilisation sédentaire achève de se 
rabattre comme deux volets sur les derniers restes des peuples nomades qui pendant 
tant de siécles avaient menacé son existence, » Depuis que ces lignes ont été écrites, 
les événements n'infirment certes pas l'opinion de l'auteur. Au delà de la Grande 
Muraille, l'agriculteur chinois refoule lentement, mais inlassablement, le pasteur 
mongol, Mais, en dépit des progrès de ses colons, la suzeraineté de la Chine sur la 
Haute Asie est de moins en moins effective. Des quatre provinces entre lesquelles se 
partage depuis 1929 la Mongolie intérieure — Jehol, Tchagar, Soei Yuen, Ning Hia — 
la premiére a été annexée en 1932 par le Mandchoukouo; les troupes de ce nouvel 
Etat, protégé du Japon, progressent dans la deuxième; une conférence vient méme 
de proclamer l'indépendance de la Mongolie intérieure. Quant à la Mongolie exté- 
rieure, celle d'Ourga, elle n'est plus qu'une dépendance de l'U.R.5.5. L'influence 
de Moscou se fait de plus en plus puissante aussi sur le Turkestan oriental (Sin 
Kiang): 10.000 Cosaques s'y sont installés en 1031, et une voie ferrée greffée sur le 
Turksib pénètre dans le Tarbagatat. Les armées de Lhasa refoulent les Chinois, au 
Si Kang des marches orientales du Tibet; mais l'état tibétain, défendu par ses 
gorges sauvages et les formidables barrières de ses chaînes, reste étroitement surveillé 
par les ambitions rivales de la Chine, de la Grande Bretagne et de l'U.R,5.8.; il 
sera entraîné lui-même immanquablement dans la révolution générale qu'a déclenchée 
l'Occident, et dont on ne saurait prévoir les conséquences dernières, 


CH. Ros£QUATN, 





CHRONIQUE 


INDOCHINE FRANCAISE. 


Ecole Francaise d'Extréme-Orient. 


Organisation. 


Comme suite au décret du 23 juin 1931 modifiant sur certains points le décret du 
3 avril 1920 conférant la personnalité civile à l'Ecole Française d'Extréme-Orient, un 
arrété du Gouverneur général en date du 27 juin 1933 a remplacé l'arrété du 20 sep- 
tembre 1920 réglant l'organisation et le fonctionnement de cette institution, Il cons- 
tituera désormais la nouvelle charte de l'Ecole. Les principales innovations sont les 
suivantes : 

— disposition prévoyant que le secrétaire-bibliothécaire supplée d'office le direc- 
teur absent ou empêché et soumettant sa désigaation à l'approbation du Gouverneur 
général; 

— disposition prévoyant qu'un assistant du cadre asiatique sera chargé des font- 
tions de secrétaire admimstratif, adjoint au secrétaire-bibliothécaire, Cet agent est 
substitué a un chef de bureau européen, mis à la retraite, etqui n'a pas été remplacé ; 

— modification de l1 nomenclature budgétaire en vue d'assurer une plus rigoureu- 
se spécialité ; 

— précisions apportées à l'article constituant le domaine de l'Ecole Française ; à 
ce dérnier sont incorporés explicitement les terrains ét immeubles dont elle avait la 
jouissance au rer janvier 1921 et dont [a cession gratuite lui avait été consentie à 
cette date par le Gouvernement général de l'Indochine. 


Personnel. 


— M. G. Canis, Directeur, a assuré la direction de l'Ecole pendant les cinq 
premiers mois de l'année, En dehors de la besogne administrative coutumière, il a 
organisé au Musée Louis Finot avec le concours des membres de l'Ecole une série de 
conférences (v. infra, Musée) et en a fait lui-même trois (Civilisations indochinoises, 
Cambodge, Siam). Il s'est rendu en mars à Hongkong pour représenter l'Ecole aux 
fêtes jubilaires de l'Université, qui lui a décerné le grade de docteur honoris causa 
(Hon. L. L. D.). Titulaire d'un congé administratif de six mois par arrété du 19 avril 
1933, M. Cœbés s'est embarqué à Saigon le 29 mai. ll a profité de son séjour en 
Europe pour faire connaitre [es travaux de l'Ecole durant ces dernières années, à 
diverses institutions ct sociétés savantes, notamment à l'Académie des Inscriptions et 
Belles-Lettres, à la Commission archéologique de l'Indochine, â l'Agence du Gou- 
vernement général de l'Indochine, à l'Association française des Amis de l'Orient 
(Strasbourg), à l'Indra Society (Londres) et au Congrès annuel des orientalistes 
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néerlandais (Leyde). Ila fait en outre å la Société Asiatique une communication A 
propos de Crivijaya, et au Comité d'Etudes des Problèmes du Pacifique un exposé 
de l'état de la recherche scientifique en Indochine. Il est entré en pourparlers avec 
diverses personnalités en vue de la fondation à Paris d'une Société des Amis de l'Ecole 
Francaise d'Extréme-Orient. 

Par arréte du 3o mars 1933, M. CEDES d été nommé Président d'une Commission 
chargée de l'adaptation en langue thô des manuels scolaires, 


— M. P. Mus, secrétaire-bibliothécame, a été chargé par arrêté du Gouverneur 
général en date du 10 mai 1933, d'assurer par intérim la direction de l'Ecole pendant 
l'absence de M. Canis, Les difficultés financières dont souffre la Colonie ayant 
rendu nécessaire une réduction de la subvention du Budget général qui alimente 
l'Ecole, il à cependant pu obtenir que le chiffre n'en Їйї ramené que de 185.000 $ à 
170.000 $ . ЇЇ а fait signer par M. le Gouverneur général l'engagement de principe 
comme membre temporaire de M. Mauger, architecte diplômé par le Gouvernement, 
Au début de l'année, il a fait une conférence sur l'Inde, Le 12 décembre 1933, il a 
présenté le Musée Louis Finot â S. M. l'Empereur d'Annam. ll a entre temps poursuivi 
ses recherches sur l'archéologie houddhique et sur les traditions chames, et donné 
au Bulletin la suite de son mémoire sur Barabudur, les origines du stüpa et la 
transmigralion, 


— M. Emile GaspARDONE, sinologue, membre permanent, est rentré au début de 
lévrier de sa. mission au Japon et en. Chine. I a repris sa collaboration au. Bulletin 
de l'Ecole en lui donnant plusieurs comptes rendus et un article sur Deux inscriptions 
chinoises du Musée de Hanoi (XXXII, p. 475). ll â fait le 3 avril au. Musée Louis 
Finot une conférence sur La Chine, qui a paru dans le numéro du 14 avril de France- 
Indochine. Il est allé reconnaitre les tombeaux chinois de Lac-y, prés de Vinh-yén, 
signalés à l'Ecole par le Résident de cette province, Il a assisté au début des fouilles 
avec M. CLaëys, qui les a conduites et terminées seul. Il met. la dernière main à son 
étude de la géographie de l'Annam ancien que ses missions l'avaient obligé d'inter- 
rompre et qui paraîtra dansle prochain volume du Bulletin de l'École (XXXIII), ll 
prépare en méme temps la publication et le commentaire des documents chinois et 
japonais recueillis en mission, dont aucun n'a été utilisé jusqu'ici, et dont une moitié 
est absolument inédite. Ces documents fournissent en particulier un grand nombré de 
données nouvelles à la connaissance de l'histoire ancienne et moderne de l'Indochine 
annamite. Au cours de sa mission même, M. E. GasPARDONE a pu traduire une étude 
japonaise sur une question importante et controversée de l'histoire ancienne du 
bouddhisme et composer un exposé fondamental sur l'ensemble des Bibliographies 
japonaises; traduction et exposé ont paru dans le Bulletin de la Maison franco- 
japonaise de Tôkyô (t. IV, nos 1-2, 1933). Une semaine dans la région de Cao- 
bång, au début de septembre, lui a permis d'en visiter les principaux sites et leurs 
populations. 


— M. V, GorouBEW, membre permanent, ä rédigé un certain nombre d'articles 
pour le Bulletin. 1l a fait au Musée Louis Finot deux conférences, consacrées l'une 
à l'art du Thibet, l'autre à l’art khmér, Il а, en outre, surveillé l'impression des 
Mémoires du Premier Congrès des Préhistoriens à Hanoï, et continué ses recherches 
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dans les provinces de Hoà-binh et de Thanh-hoá, en vue d'une nouvelle série. d'étu- 
des sur l'Age du Bronze aù Tonkin et en Annam. Vers la fin de l'année, il est retour- 
né à Aükor pour continuer ses recherches relatives à l'emplacement primitif de 
Yaçodharapura 1, la ville fondée à la fin du IX* siécle par Yagovarman. 


Service archéalogique. — M. H. PanugsTIER, chef du Service archéologique, mis 
à la retraite par arrêté du 10 mars 1933, a cessé d'exercer ses fonctions le 28 février 
1933. Nommé membre correspondant de l'Ecole par arrété du 20 mai 1933, et chel 
du Service archéologique honoraire par arrété du 23 juillet 1933, M, PARMENTIEB a 
continué, comme chargé de mission, l'établissement de son inventaire détaillé des 
monuments d'art khmér classique (IDK.), Aprés avoir représenté l'Ecole (et la Siam 
Society, dont il a été nommé membre correspondant) au jubilé de la Société des 
Etudes Indochinoises de Saigon, le 234 février, il s'est réndu du 2 au 7 dans la 
province de Prei Véi pour étudier divers sites nouvellement signalés par le Résident 
de la province, M, P. Panis, correspondant de l'Ecole. Au début d'avril, il a repris ses 
tournées dans le quadrant Nord-Est du Cambodge (Kóh Ker et vallée du Stu Sèn). 

M. Pa&MENTIER à donné au Bulletin une étude sur L'art présumé du Fou-nan 
(XXXII, p. 183), développement de la communication faite par lui à la Société des 
Etudes indochinoises, et une étude du levé topographique par avion du pare d'Aükor. 
ll à passé la plus grande partie du second semestre de l'année à mettre au point [e 
premier volume de l'IDK, qui doit paraître еп 1934 dans les Publications de l'Ecole 
Francaise d'Extréme-Orient, et contient entre autres des monographies détaillées de 
Kóh Ker, Práh Vihir, Wát Ph'u. 


— M. H. ManCHAL, membre permanent contractuel, a été à son retour de congé en 
novembre, nommé chef du Service archéologique à compter du 10 novembre 1933 (1). 

M. G. Trouvé devant partir en congé à la fin de l'année, M. MARCHAL a été envoyé 
en mission à Siem Bän pour reprendre, à titre intérimaire, la conservation d'Ankor 
dont il a pendant :7 ans assuré la direction avec tant de compétence et de dévouement, 
IL en a profité pour entreprendre la reconstruction de la tour centrale du Bantäy 
Sr&i, et collaborer aux travaux de fouilles et de recherches de M. GoLousEew. 


— M.I.Y. Cuaers, inspecteur du Service archéologique, s'est occupé, à Hanoï, 
de différentes questions concernant la conservation des monuments archéologiques 
et l'enquête ethnographique faite en liaison avec le Muséum d'histoire naturelle, En 
ianvier il s'est rendu en inspection au Thanh-hoá, notamment à la citadelle des Нё, 
En février, il a accompagné M. Cl. MADROLLE, l'auteur des Guides indochinois, 
d'abord dans la province de Quáng-yén, puis dans la Haute région, à Bác-kan, Cao- 
bång et Nguyên-binh. Dans le courant du mois de mars, M, CLaëys a en trepris et 
dirigé la fouille d'une série de tombeaux chinois de l'époque des Han, à Lac-y, dans 
la province de Vinh-yén. Il a étudié, dans la méme province, la tour à étages de 
Binh-soœn dont le style er le décor peuvent se comparer aux plus belles pièces 





(11 Far arrété du 22 janvier 1934. 
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exhumées sur ]e site de Bai-la thanh, En avril, il s'est rendu à Huë et à Tourane où 
l'appelait principalement la récente mise au jour de pièces chames sur le site déjà 
identifi& de Nam-ó. 

M, CLaevs a été nommé chef du Service archéologique par intérim par arrêté du 
22 avril, À ce titre il a entrepris l'établissement d'un [nventaire général, sur fiches, 
des monuments classés ou non de l'Indochine française, et s'est rendu en tournée 
d'inspection en Annam et au Cambodge au cours du mois d'aoüt. Indépendamment 
des inspections concernant l'archéologie, M. CLacys a visité les diferents collabora- 
teurs de l'enquête ethnographique pour le Muséum d'histoire naturelle et a pris 
toutes dispositions utiles pour l'expédition des collections déjà réunies. 

De retour à Hanoi, M, Cragvs a assuré l'expédition des affaires courantes du-4 
octobre au 13 novembre pendant l'absence du Directeur p.t. en tournée, ll a reconnu 
avet M, Mercien le tombeau de Vün-làm thing au Thanh-hoà et étudie des 
gisements de poteries et de tours votives dans l'Ile aux Buissons. 

Dans la série de conférences au Musée Louis Finot, M, Ctarys a traité du Champa 
le 20 mars et de l'Annam le то avril, lla assuré sa collaboration au Bulletin de 
l'Ecole par la rédaction de plusieurs chroniques ou comptes rendus. 


— M. L. FowsERTAUX, membre permanent contractuel, inspecteur du Service 
archéologique, a achevé au Th'at Luong de Vieng Cän la réfection des petits stüpa 
entourant le stüpa central. Titulaire d'un congé administratif de six mois, il s'est 
embarqué à Haiphong le 13 avril 1933. 

À l'expiration de son congé, il a quitté la France le 17 novembre 1933. 


— M. G. Trouvé, membre permanent, conservateur d'Ankor, a continué les 
travaux de dégagement du Prè Rup et de la terrasse situde à la baise Est du Phnom 
Bakhén, et terminé les travaux de consolidation de la tour centrale du Bäyon. Une 
fouille sous le sanctuaire de cette tour a amené [a découverte de Ia statue du Buddha 
qui devait s'y trouver primitivement, M. Trouvé a poursuivi autour d'Ankor Thom 
une série de recherches concernant le réseau hydraulique établi par les Khmérs 
autour de leur capitale, Il a achevé les travaux de dégagement et de consolidation de 
Präh Kô, et continué les fouilles de Prásàt Ak Yom. ll a dirigé les travaux d'entretien 
des monuments à l'intérieur du Parc d'Añkor ainsi que les divers travaux elfectués par 
le Service Forestier, et achevé l'aménagement en musée du dépôt archéologique 
d'Ankor Thom. 

Titulaire d'un congé de convalescence de 6 mois par arrété du 18 novembre 1933, 
M. Trouvé s'est embarqué à Saigon le 11 décembre Il a recu la médaille de l'Ordre 
Royal du Monisaraphon. 


— M. H. Mavazn, architecte diplhmé par le (Gouvernement, ancien élève de l'Ecole 
des Beaux-Arts et de l'Ecole du Louvre, a été nommé membre temporaire par arrété 
du 31 décembre 1933. 


=M. R. Mencier, chel des travaux pratiques, a continué d'assurer le service de 
surveillance et d'entretien du Musée Louis Finot. En avril, il a collaboré avec M. 
Ctacvs aux travaux de fouilles des tombeaux chinois de Lac-v, province de Vinh-vén, 
et en novembre 3 ceux du tomheau de Vàn-làm thing, province de Thaah-hoa. 
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Anistants, — M. Nauvix-vAu-TO a continué à seconder le Secrétaire-biblio- 
thécaire dans l'administration. de l'Ecole et l'édition du Bulletin, En dehors de ses 
fonctions administratives, ila prété sa collaboration à une revue historique annamite, 
la Dông-thanh tap-chi, et à fait paraître quatre numéros du Bulletin de la Société 
d'Enseignement Mutuel du Tonkin, 


-> M. Naouvéx-viy-Kuoax a continué à assurer, sous la direction du Secrétaire- 
bibliothécaire, le fonctionnement du fonds européen de l'Ecole, lla assisté, en compa- 
gnie de M. Mus, à une cérémonie pour le rappel de l'âme d'un nové, cérémonie dont 
il a donné plus haut (p. 11-34) un compte rendu détaillé, suivi d'une note sur les Adn 
et phách chez les Annamites. 


— M, TRAx-vAs-GIAP, tout en continuant à assurer, sous la direction du Secré- 
taire-bibliorhécaire, le fonctionnement des fonds chinois et annamite de l'Ecole, a 
surveillé l'impression de Inventaire du fonds chinois et de son article sur Le 
Bouddhisme en Annam des origines au XIII" siècle (BEFEO., XXXII, 191-257). I 
a fourni à WM. JY. Cape une traduction annotée d'une poésie annamite (supra, p. 
501), et à M. V. Gortoungw la traduction d'une tablette de bois conservée dans lä 
pagode de Eän-né ainsi que plusieurs notes historiques (supra, p. 347-349). lla 
commencé la mise au point d'un article sur Les chapitres bibliographiques de Lé- 
qui-Bón et de Phan-huy-Chd, qu'il a préparé sous la direction de M, P. Peer, 
pendant son séjour à Paris, en 1031. 


— M, Ki« YusG-KUx à continué à assurer le fonctionnement du fonds japonais. [Il 
s'est rendu en septembre 1933 à Faifo pour y étudier les vestigés historiques Japonais. 


— M. Cônc-vix-Tauxo a assisté M. J, Y. Craers dans son enquête ethnogrsphi- 
que et dans l'exécution des fouilles archéologiques au Binh-dinh. 


Kk 
Membres d'honneur. 
M. Louis FiNoT a été nommé Directeur honoraire de l'Ecole Française d'Extrème- 


Orient par arrété du 23 juillet 1933. Па été élu Membre non résidant de l'Acad*mie 
des Inscriptions et Belles-Lettres le 8 décembre 1933. 


* 
ж * 


Membres correspondants, 


— L'Ecole Française d'Extrême-Orient a la douleur de perdre un de ses plus 
anciens collaborateurs, le Commandant E, Luner DE LaroxqQuiEnE, décédé à Saint- 
Genis-de-Saintonge. 


— M. H. PanMENTIER a été nommé membre correspondant par arrêté du 20 mai 
1933, et a été, à ce titre, chargé de mission par le Directeur de l'Ecole (cf. supra; 
p. 1047). 
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— М M. Corax! a continué au début de l'aanée, au Tran-ninh et dans les Hua P'an, 
ses recherches sur les mégalithes du Laos. Revenue à Hanoi en mai, elle a procédé à 
l'étude des pièces recueillies au cours de sa tournée. En novembre, elle repartit pour la 
région de Hôi-xuàn (Thanh-hoá) oü elle étudie, le long du Haut Sông Mâ, les nécropoles 
actuelles caractérisées par la présence de cromlechs. De retour à Haaoi fin novembre, 
Mis CoLant a commencé la rédaction d'un ouvrage d'ensemble sur la civilisation 
mégalithique du Laos qui doit paraître en 1934 dans les Publications de l'Ecole. 


— M. G. Connigr a présidé, pendant l'absence de M. Cœpes, la Commission 
instituée par arrêté du ze mars 1933, et chargée de l'adaptation en langue thó des 
manuels scolaires, 


— M. R. Lincar a donné au Bulletin de l'Ecole une chronique sur les événements 
politiques survenus au Siam en 1932 (supra, p. 536). 


—M. P. Pans a continué à communiquer à l'Ecole les renseignements recueillis 
par lui au cours de ses tournées dans la province de Prei Véa (Cambodge), dont il a 
fait dresser une excellente carte archéologique. 


— Le P. H. de Ping a complété la collection de sapéques de l'Ecole Francaise et 
fait quelques corrections au catalogue. 


жа 
М. К. Омет а continué de faire profiter l'Ecole Française de sa collaboration 
bénévole en lui envoyant les listes des pagodes visitées par lui avec l'indication de ce 
qu'elles contiennent d'intéressant au point de vue archéologique. 


six 

Service archéologique. — Les travaux de recherches et de reconnaissances que 
l'Ecole Française d'Extréme-Orient a poussés à la limite de ses possibilités depuis un 
tiers de siècle ne lui avaient pas encore permis d'entreprendre un inventaire général 
de tous les monuments archéologiques classés ou non de l'Indochine. L'établissement 
de cet inventaire a été étudié, puis inauguré sous forme de fiches, en attendant qu'il 
soit assez complet pour mériter une premiére publication. Voici le détail des différents 
renseignements qui sont donnés sur chaque monument ou sur chacun des éléments 
d'un groupe quand il y a lieu. Il est inutile de faire ressortir l'utilité d'un tel inventaire 
dont l'établissement qui demandera plusieurs années est déjà sérieusement amorcé. 


Art. Monument. Pays de l'Union. Province. Désignation indigène. En caractères. 
N° fiche (t}. 





(!: Le numéro de fiche se compose de trois éléments qui sont: a) une lettre majus- 
cule indiquant lé pays de l'Union ; b! un chiffre romain donnant la province iselon 
tableau annexe!: e) usn uuméro d'ordre correspondant au numéro de classement, si le 
monument est classé, à la suite s'il. s'agit d'un monument поп classé. 

N. B. Pour les groupes de monuments classés sous un seul chiffre, des décimales seront 
emplovées,pour désigner les diverses constructions, chacune d'elles devaut avoir sa fiche. 
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À. Description sommaire, 

B. Renseignements archéologiques: d) Avant visite. b) Visites ou inspections šič- 
cessives. c) Recherches ou fouilles sommaires. di Travaux exécutés. e) Travaux 
envisagés. /) Déprédations (auteurs i. 

C. Bibliographie : 19 publiée, 39 manuscrite, à l'Ecole; 3? Plans, relevés exécutés ; 
4? Cote : a! des dossiers, b) des photographies. 

D. Renseignements historiques : g) Fondation. 4) Remaniements où restaurations. i) 
Destination, culte. j) Consaeré à» k) Panthéon. I) Calendrier cérémoniel. m Entretenu 
par. n) Officiant 

E. N? classement : Inventaire JC. — IK. — ID. 

F. Dates : 19 de classement, 2? de déclassement, 3? de protection. 

G. Situation: Subdivisions administratives. Localité. Itinéraires, routes, point 
kilométrique. N° carte. Coordonnées géographiques. 

H. Sculptures: a)ln situ. b) Eulevées, déposées à. c) Cotes des Musées. d) Cotes 
des photographies. 

1. Inscriptions: a) In situ. b) Enievées, déposées à N? inventaire listes générales- 
N° des estampages. 

K. Observations. Fiche établie par le. 

Au dos, suite des différents articles, photos où croquis sommaires. 


^r 
жж 


Service photographique, = Le Service photographique de l'Ecole Française a été 
complètement remanié au cours de l'année 1933 sous la direction de M. J. Y. Ciaers, 
L'Ecole Française s'est assurée la collaboration de M. J, Maxixus, précédemment 
Directeur technique du Service production de la Société Indochine-Films et Ciné- 
mas. Malgré une très importante diminution dans les frais généraux, le service a vu 
quintupler au cours de cette année les cessions ou travaux à titre remboursable dont 
le montant s'élève à Gas EAR. Différentes modifications dans l'installation et le 
matériel ont déjà permis d'améliorer considérablement le rendement et la qualité des 
travaux de ce service, Parmi les principaux exécutés au cours de ces derniers mois, 
il convient de citer entre autres: un envoi de 1.303 épreuves 18 x 24, 13 x 18 ét 
9 x 13 au Musée Guimet et 33 épreuves 18 x 24 et 13 x 18 pour l'exposition au 
Musée permanent des Colonies. Un riche album de 20 agrandissements 50 x 6o 
a été offert à S. M. Bào-dgi. Les projections accompagnant les conférences de cet 
hiver ont nécessité la confection de 239 diapositives et 70 pour l'Institut océano- 
graphique. Pour l'enquéte etlinographique, 536 clichés ont été. traités, tant. pour le 
Laos que pour le Yunnan. Enlin la collection archéologique de l'Ecole s'est norma- 
lement augmentée de nombreux clichés (750 environ) des cinq parties de l'Union 
et principalement de la Conservation d'Ankor. D'autre part, la section est maintenant 
parfaitement organisée pour la reproduction économique et rapide des documents 
et ouvrages manuscrits ou imprimés, sur plaques de petit format. 


Publications, = L'Ecole Française a publié en 1933, la seconde moitié (fasc. 3-4) 
du tome XXXI de son Bulletin. Elle a imprimé en outre la Bibliographie de l' Indochine 
Française, 1930, par MM. P. Bouper et R. BouaGeo!s, et le volume | de Præhis- 
torica Asiæ Orientalis, qui contient les Actes du Premier Congrès des Préhistoriens 
d'Extréme-Orient, Hanoi, 1932. 
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Bréliothèque. — Voici la liste des acquisitions nouvelles (1) : 


Livret, 


Hirozð Ase 9 Sb nl SE. Nihon dorei shi H Ж Ж Sg Tôkyó, Shühôkaku 
EE; m 1926, 

AnU-L-'ALA' AL-Ma'AnhRI, Risálat al-Mala' ika. Edition, traduction et commentaires 
раг 1. Ји. Калёкоузки, Leningrad, 1932. (Travaux de l'Institut des Etudes Orientales 
de l'Académie des Sciences de l'U.R.S.5., III.) [Ech.] 

W. AutsRINCK. Fncvyclopaedie der Karatben. Behelzend taal, reden en gewoonten 
dezer Indianen. Amsterdam, Konin. Akad, van Wetens., i931. (Verhand. der Kong, 
Akad, van Wetens. te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Deel KXVII, 
n° 1.) [d.] 

Chizen Asa 14 € É. Indo bukkyo koyü-meishi jiten EJ T fb 3 
[d d m nts. p 45 d) ou. Nagoya, Hajinkaku f ER [S], 1931. 

Andreas Arrórpi Die geistizen Grundlagen des hochasiatischen Tierstiles. 
Berlin, 1991. (Sonderabdruck aus Forschungen und Fortschritte. 7. Jahrg. Nr. 20.) 
[Don de. M. V. Goloubew.] 

Bernard M. ALLEx, The Rt, Hon, Sir Ernest Satow. A Memoir, London, Kegan 
Paul, Trench; Trubner & C^, 1933. [Don de l'éditeur.] 

P. Camena d'Aumeina. Etuis de la Baltique, Ruisie. Paris, Armand Colin, 1932. 
(Géographie Universelle, V.) Cf. supra, p. 1039. 

Piero ALOISI. Le Коссе. Bologna, Nicola Zanichelli, 1933, (Spedizione Italiana de 
Filippi nell' Himàlaia, Serie II, Vol. VII.) 

L& Trong Aw Ж fb $. Bâc-kò dia di quèc âm ca dE Hp à & E. 
1911. (M5s.) 

AMARACANDRA SÜnt, Padmananda Malakavya, Critically edited with Introduc- 
tions, Indices and Appendices by H. R. K&rapbIa, Baroda, Oriental Institute, 1932. 
(Gaekwad's Oriental Series, Val, LVIIL) [Ech.] 

Dem Andenken Goethes $ (8 $5 43: rj. Tientsin. Peiping, Peiyang Press, 1933. 
(Deutsch-Chinesische Nachrichten. 32 Marz 1932.) [!d.] 

Fred H. Axpngws. Catalogue of Wall-paintings from Ancient Shrines in Central 
Aria and Sistan, Recovered by Aurel Sres. Described by Fred H. Axpaews. Delhi, 
1933. (Central Asian Antiquities Museum, New Delhi) 

Anguttara-Nikava. The Book of the gradual sayings (Angultara-Nikáva) or 
more-numbered Sullas. Vol. I. (The Book of the Fours.) Translated by F. L. 
WootwahRn, London, The Pai! Text Society, 1933. (Pali Text Society, Translation 
Series. N" 24.) 


(1) Les titres suivis dé la mention [Don] sont ceux de livres ou de périodiques offerts 
par le corps savant, la société, l'institution ou le service offieiel qui les a fait éditer. 
Les autres donateurs sont l'objet d'uae mention spéciale. Les publications suivies de la 
mention. [Ech.] sont colles qui ont été reçues à titre d'échange. La mention & dépót 
légal» [Dép.] désigne les livres ou périodiques eavoyés obligatoirement à notre 
bibliothèque on exécution de l'article 26 de l'arrété du 20 septembre 1020. Les titres 
qui née sont suivis d'aucune mention sont ceux des ouvrages qui sont entrés par voie 
d'achat. 
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Annales du Siam. I" vol, Chronique de Xienz-Mai, Traduction de Camille 
Norron. Paris, P: Geuthner, 1932. [Don de l'auteur.] 

85" anniversaire de la naissance de Sa Majesté Pra Bat Samdach Préa Sisowalh. 
Féles du Tang-iàc. Mercredi 19 Aoüt 1923, à 21 heures 30. Soirée de Gala offerte 
en l'honneur de Madame et Monsieur Monguillot, Gouverneur Général de l'Indé- 
chine. Phnom Penh, Imprimerie du Protectorat, 1925. (Royaume du Cambodge.) [ Dép.] 

T. G, AnasauuTHAN, The Kaveri, the Maukharis and the Sangam Ave. Madras, 
The University of Madras, 1925, 

AnnawT nu Pico (Cl, Une Population africaine. Les Dyerma. Paris, Larose, 
1931. (Bull. du Comité d'Etudes historiques et scientifiques de l'Afrique Occidentale 
Francaise. T. XIV, n» 4. Oct.-dée. 1931.) [Ech.] | 

P.P. Amspr. Grammatik der Nyad'a-Sprache. Bandoeng, A. C, Nix & Ce, 
1933. (Verband. van het Konin. Batav. Geénoots. van Kunst. en Wetens. Vol. L XXII, 
4,1 [fd,] 

Art des [ncas. Catalogue de l'Exposition de la collection J. L. au Palais du 
Trocadero |Juin-Octobre 1933). Musée d'Ethnographie. Museum national d'Histoire 
naturelle. Paris, 1933, [Don] 

Aris and Crafis of. Netherlands-India. Published by the Divisions of Industry 
and Commerce. Batavis, Albrecht, 1933. [Don de Mi Sellever.] 

Báüc-hoc-hoanh-tir khoa tách vàn [fS S Z zi] H e *X, 1851. (Ms.) 

Outram Baxos. Birds of the Kelley-Roosevelti Expedilion to French Indo-China 
by Outram Bancs and Joósselyn van Tyne. Chicago, Field Museum Press, 1031. 
(Fields Museum of Natural History. Zoological Series, Vol, 18, ne 3.) [Don.] 

L. D. Banwerr. Brahma-Knowledse, An. Outline of the Philosophy of the 
Vedàánta as set. forth by the Üpanishads and by Sankara, London, John Murray, 
1907. (The Wisdom of the East Series.) 

Benimadhab Banus. Gaya and Buddha-Gaya. Early History of the Holy Land. 
Calcutta, Chuckervertty Chatterjee & C". 1931. 

Adolph Basten, The Rate of work done by a ricksha coolie. Cantor, Lingnan 
University, 1929. (Separate from Lingnan Science Journal. Vol, 8.) [Don.] 

MS Bares. An Introduction to Oriental Journals in Western Languages with 
an annotatid bibliography of representative articles. Nanking, The Institute of 
Chinese Cultural Studies, 1933. [Id.] 

Rohert de BEAupLas, L'Expédition Citroén Centre-Asie. 3" mission G.-M. Haardt, 
L. Audouin-Dubreuil, Ses buts. Son itinéraire. Son malériel. Paris, J. Goudard, 
1932. [Id] 

Norval Beeman. Determination of the size of suspensoid particles: a brief 
review of methods and a modified form of apparatus. Canton, Lingnan University, 
1929. (Separate [rom Lingnan Science Journal. Vol. 8.) [Id.] 

Comte BgGouEN. Un bloc de pierre calcaire gravé des Evgtes a Berlin. S.L, 
1930. (Sonderabdruck aus der Praehistorischen Zeitichti ft, XXI, Band 1930. Heft 3/4.) 
[Don de M. V. Goloubew.] 

Ip. La Grotte de Niaux et ses dessins prehistoriques. S. l., 1926. (Extrait du Sol 
Sacré, n" de juin 1926.) [Id.] 

ib. La Grolle des irats fréres. Berlin, 1929. (Sonderdruck aus Mitteilungen über 
Höhlen- und Karstforschung. Ztschr, des Hauptvérbandes Deutscher Háhlenlorscher. 
Jahrg. 1929. H. 3.) [Td.] 
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Comte Becouven, Les peintures el dessins de la grotte de Bédeilhac (Ariège). 
Leipzig, Klinkhardt & Biermaan, 1929. (Sonderdruck aus « lpek ».) [Don de M. V. 
Goloubew.] 

Ip. Sur un os gravé de la grolte de Marioulas. Paris, Emile Nourry, 1930. | Revue 
anthropologique, n°% 10-12, oct.-déc. 1930.) 114.) 

In. Trois-Frères-Hähle. Berlin, Walter de Gruyter & C^, (Sonderdruck aus 
Reallexikon der Vorgeschichte, XXII.) [Id.] 

lb. Tuc d'Audouberi-Hàóhle (Com. Montesquieu-Avantés, Ariège). Berlin (Son- 
derdruck aus Reallexikon der Vorgeschichte, XIII.) Hd.] 

Comte Becouex et Louis Becouex. Découvertes nouvelles dans la caverne des 
trois frères à Montesquieu-Avantès (Ariege). Paris, Emile Nourry, 1928. (Revue 
anthropologique. n° 10-12, act.-déc. 1923.) [Id.] 

Comte BéGouex et H, Vaiois. Les empreinies préhistoriques. Paris, E. Nourry, 
1928. (Institut International d'Anthropologie. IV session, Amsterdam, 30-29 sep- 
tembre 1927.) [1d.] 

V. l. Betisev. Arabske rukopiçi. Mss. arabes de la collection Bucare du Musée 
asiatique de l'Institut d'études orientales de l'Académie des Sciences de l'U.R.S.S. 
Leningrad, 1932. (Travaux de l'Institut des Etudes Orientales de l'Académie des 
Sciences de l'U.R.5.5., II.) [Ech.] 

e K_ Beuvauxan and R. D. Rawane, History of Indian Philosophy. Vol. VII. Poona, 
Arvabhushan Press Office, 1933. (Under the patronage of the University of Bombay.) 

Har; Mohan BnarrAcHAmrYA. Studies im Philosophy (First Series). Lahore, Mo- 
tilal Banarsidass, 1933. (The Punjab Oriental Series, n^ XXII; 

Dasidson Biack. Notice.of the recovery of a second adult Sinanthropus skull 
ipecimen. Peiping, 1930. (Bulletin of the Geological Society of China, vol, IX, n" 2.) 
[Don de M. У. Goloubew.| 

P. O. Boonnc. À Santal Dictionary. Vol. L. Part 3. C, Ch. Oslo, Jacob Dybwad, 
1932. (Det Norske Videnskaps-Akademi 1 Oslo.) 

U. Ph. Boissgvais.. Grieksche Sehenkingsoorkonde uit Zuid-[lalte van het Jaar 
1127/8, Amsterdam, Konin. Akad. van Wetens., 1930. (Verhand. der Konin. Akad. 
van Wetens, te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde, Nieuwe Reeks. Deel XXIX, n" 3.) 
[Ech.] 

H. Bouxestein. Een Geval var Sociaal-Ethisch Syncretisme. Amsterdam, 1951. 
(Mededeelingen der Konin. Akad. van Wetens, Afdeeling Letterkunde. Vol, 73, n* 1.) 
141 

АЬе] Вохмляо, En Chine (1920-1921). 13* édition. Paris, Arthéme Favard et C. 
1924. [Dón de M. V. Goloubew.] 

Georges Bonneau. Yoshino. Collection japonaise pour la présentalion de lextes 
po?tiques. Paris, Paul Geuthner. Hors série. 1 ntroduciton à l'idéographie Japonaise : 
La forét des symboles. 1933. T, 1. Rylhimes japonais. 1933. T. IL L'expression 
poétique dans le folk-lore japonais, 1. Poétes et. paysans: Les vingt-six syllabes 
de formation savante. 1933. T. I, 2. La tradition arale de forme fixe: La chan- 
son de vingt-six syllabes, 1933. T. IN, 3. Tradition orale el formes libres: La 
chanson йц Куй‹Ай. 1933. (Don de l'auteur.) 

F. D. K. Boscu. Notes archéologiques. IV. Hanoï, [mp. d'Extrème-Orient, 1932. 
(BEFEO,, t. XXXII.) 
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H. V. BRansuaw. The Contribution of the Chinese to Medicine, Canton, Lingnan 
University, 1929. (Separate from Lingnan Science Journal, vol. B.) [Don.] 

Renward BaaspsrETTER. Wir Menschen der indonestschen Erde. VIIT. Die primi- 
liven Schüpfungen uad diez Hüchstleistung des indonesischen Sprachgeistes. Luzern, 
E. Haag, 1953. [Don de l'auteur.] 

James Henry Breasreo, Development of Religion and though! in Ancient Egypt. 
New York, Charles Scribner's Sons, 1912. 

John BunsELL. Bombay in the Days of Queen. Anne, being an Account of the 
Settlement writlen by Joha BumwELL. London, The Hakluyt Society, 1933. (The 
Hakluyt Society. Second Series, N" LXXIL ) 

Bu-sron. History of Buddhism (Chos-hbyung). Part П. The History of Bud- 
dhism in India and Tibet. Translated írom tibetan by E. OstnwiLLER. Heidelberg, 
O. Harrassowitz, 1932. (Materialien zur Kunde des Buddhismus, 19 Heft.) 

BCu-Cás. Háàn-Viél thành-ngir. Lexique d'expressions sino-annamiltes usuelles, 
Hanoi, Lé-ván-Tàn, 1933. [Don de l'auteur.| Cf. supra, p. 1000. 

Geo, W, Briccs, The Chamärs. Calcutta, Association Press, 1920, (The Religious 
Life of India.) 

W. Norman Brown. The Storv of Kdlaka Texts, History, Legends, and Miniature 
paintings of the Svetámbara Jain hayiographical work The Külakacaryakathà. 
Washington, 1933. (Smithsonian Institution Freer Gallery of Art Oriental Studies. 
N°1.) [Ech.] 

Jean Bniggng-NanboNsE, Les prophélies mersianiques de l'Ancien Testament dans 
la littérature juive en accord avec le Nouveau Testament, avec une introduction sur 
la littérature messianique juive apocryphe, targoumique, talmudique, midrachi- 
que, goharique e! rabbinique. Paris, Paul Geuthner, 1933. 

L'Abbé Breuil et le Comte Becouenx. Nouvelle gravure d'homme masque de la 
caverne destrois frères (Montesquieu-Avantés, Ariège). Paris, Auguste Picard, 1930. 
(Académie des Inscriptions et Belles-Letires. Comptes rendus des séances de l'année 
1930.) [Don de M. V. Goloubew.] 

Henri Brevit, Les peintures rupestres schématiques: de la Péninsule Ibérique. 1. 
Au Nord du Tage. ML. Bassin du Guadiana. Lagny, Imprimerie de Lagny, 1933. | Don.] 

Ca chù thé cách 9k H 8 ddp, Déns-van ducag [6] X Ë. (ms.) 

The Cambridge History of India, Nl. The Indian Empire, 1858-1918, With 
chapters on the development of Administration 1818-1858. Edited by H. H. 
DopwELLsCambridge, The University Press, 1932. 

Cao-büng Nguyén-binh man thi À F ER F ER SEL (ms) 

Paul Camus. The Point of view. An Anthology of Religion and Philosophy 
selected from the works of Paul Carus. Edited by Catherine Cook, Chicago-London, 
The Open Court Publishing Company, 1927. |Don.] 

Catalogue de l'Exposition du Vieux Hanoi au Musée Louis Finol it** Clage). 
Décembre 1933. [Don de la Direction des Archtver.| 

Catalogue général des Livres imprimés de la Bibliothèque Nationale. Auteurs 
T. CXII, Men-Merly. CXII, Mermann-Meymac. CXIV, Meyn-Mikuta. CXN, Mila- 
Misuraca CXVI, Mita-Mollwo. CXVII Molmenti-Moniazon. CXVIII, Monibar- 
Marías, CXIX, Moreau-Morquio. CXX, Morr-Mstislavskii, CXXI, Muaux-Murr. 
CXXII, Murray-Naucol, CXXIII, Naud-Nézondet. Paris, Imprimerie Nationale, 
1932-1933. (Ministére de l'Iastruction publique et des Beaux-Arts). [Don.] 
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Central Bank (The) of Manehou and. Laws relating thereto with. appendix. 
Hacking, 1932. (Publications of the Department of Foreign Affairs Manchoukuo 
Government, Series N9 3.) [Don.] 

Cérémonies du 76" anniversaire de La naissance de S. M, Préa Bat Samdach 
Préa Sisowath. ç, 6, 7, 8 et 9 Septembre 1915. [Phnom Penh}, 1915. [Dép.] 

Cérémonies traditionnelles du retrait des eaux et des salutations à la Lune 
devant la maison floltanie royale Préa Damaak-Phé à Phnom-Penh du Mardi 3 au 
Jeudi 10 Novembre 1927. [Phnom Penh|, 1927. — du Lundi 23 au Mercredi ze 
Novembre 1931. |Id.] 

CenvawTES. Truvén nhà hiép-s| Bóng Ky-Xuàt (Histoire de Don Quichotte). 
Traduction annamite de BDüng-vün-Hiwm. Fasc. IX-XIV. Hanoi, Imp. Trung-bác 
tàn-viin, 1932-33. (La Pensée de l'Occident. Bibliothèque de traductions.) [{d.] 

CuawG Prwc-no fd Seu. Sin jen fch'ouen-ts'teou 35 -E- # FA. Sin jen li che 
pien tsi chò ¥ £ FA Ht da 46 H. 1925. | 

Bijan Raj Cuarrenuer. India and Java (Second edition, revised and enlarged. 
Part l, History. Calcutta, Prabasi Press, 1933. (Greater India Society Bulletin, 6.) 
[Ech. 

cis khoa vàn tuyén Sy Е} Ў 3E. Bác-vin dueng f 3X 5E, 1851. 

Che leno siun kan San N95 1-39. [Peiping] Kou kong po-wou yuan 
t'ou-chou kovan [4 281 fk 2 18.44 Ge E Ey ER. [£ch.] 

James T. Cresc. Physical Measurements of one thou and. Lingnan Students, 
a comparative stud v. Canton, Lingnan University, 1929. (Separate from Lingnan 
Science Journal, Vol. 8.) [Id.] 

Cres K'ien-vi $C SE —. Trong chouchou mou houei pien $E sit À me fu. 
Chang-hai, Yi-hio chou kiu. EF RES S, 1929. 

Сне Тснло di MB. Treu tche tong kien che wen €T it 38 EE ER XX. Chang-hai, 
Han-fen leou tsie vin Wou-tch'eng Tsiang che Mi-yun leou ts'ang Song k'an pen 
Xr dE (14 ED É, ЖЕН ЕЕ ЇН ЕШ Ж ЖЯ] Ж. 

P. Cuever. Iconographie ichtyologique de l'Indochine. Poissons des campagnes 
du «de Lanessanw 1925-1929. 1" partie. Saigon, Albert Portail, 1332.. (Travaux de 
l'Institut Oeéanographique de l'Indochine. 4^ mémoire.) [Dép.] 

The Chief Executives Proclamation the Organic Law of Manchoukuo and 
other laws governing various Government Offices, Hsinking, Bureau of Informa- 
tion and Publicity Foreign Office, 1932. (Publ. of the Department of Foreign Affairs 
Manchoukuo Government. Series N9 2,) [Don.] 

Cures Pao-rsusG. A History of Chinese Mathematics. [Ech.] 

Chinesische Musik. Herausgegeben von Richard Witngtw. Frankíurt, A. Morgner, 
1927. [fd.] 

Y.T. Caw. Analyses of Chinese Foods. l. Chinese Wines, Canton, Lingnan 
University, 1931. (Separate from Lingnan Science Journal. Vol. 10, n° 4.) [Don.] 

E. C, Cuopzko, Méthode d'enseignement des sons. et intonations de la langue 
annamite aux personnes musicienne. 1933. (Mss.) [Don de la Direction de l'Ins- 
truction publique, Hanoï] 

Th. M. Cuorz£s. Ern K vmrisch Gedicht op den Moord òp Prins Willemi. Amster- 
dam, 1930. (Mededeelingen der Konin, Akad. van Wetens, Afdeeling Letterkunde. 
Vol, 30, n° 6.) [Ech,] 
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Cuu Cut-cuigN, À Classified Catalogue of the Màllendorjf Collection deposited 
іп the Library. Peiping, t932. (National Library of Peiping.) [Ech] 

Chàng tám Nhw-lai tng hién dà 3 2 40 3 КЕ Б] M. Tién-phong huyén, 
Cò-dò xà Khánh-àn nr 4E SG AD gt ES E 86o. [Don de M. Pham-quy- 
Chiwong.) 

Charles Allen Crank. Religions of Old Korea. New York, H. Revell Company, 
[1932.] 

À Classified Lis! of Reference Books in the Reading Rooms of the National 
Library of Peiping. Peiping, The National Library of Peiping, 1933. [Cc] 

George Cœpes. Etudes cambodgiennes, KXNWII, Quelques suggestions sur 1а 
méthode à suivre pour interpréter les bas-reliejs de Bantàv Chmàr ei de la 
valerie exterieure du Вауоп. ХХІХ, Un nouveau tympan de Bantày Sréi. XXX, 
À la recherche du Yacodharücrama. Hanoi, Imp. d'Extréme-Crient, 1933. (Extr, du 
BEFEO., t. X XXII.) 

Ip. Indische Kunst in Siam. Leging gehouden voor a The [India Society ». Den 
Haag, Ten Hagen's Drukkerij en  Uitgevers-Mij, 1932. (Overgedrukt uit « Neder- 
landsch Indié, Oud en Nieuw, 17" jaargang, Afl. l.» [Don de l'auteur.) 

Madeleine CoLant, Communications au Premier Congrès de préhistoire d'Exiréme- 
Orient. Hanoi, Janvier 1932, 1, Le Protondolithe, 11, Différents aspects. du 
Néolithique indochinots, HE. Divers modes de sépullures néolithiques él protohis- 
toriques en Indochine. IV. Champs de jarres monolithiques et de pierres funéraires 
du Tran-ninh. Hanot, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1933. 

Collection de littérature cambodyienne. 1. Chants de Sakrava pour l'année 
1932 composés par Sa Majeité Sisowath Monivong à l'occasion de la fête des 
eaux el des salutations à la Lune. Phnom Penh, Editions dé lu Bibliothèque 
Royale, 1932. [Dép.] 

Christophe Corows. Select Documents illustrating the four Voyages of Columbus 
including those contained in R. H. Majors Select letters of Christopher Columbus. 
Translated and edited with additional material, an introduction and notes by Cecil 
Jr. Nol, JL The third and fourth Voyages. With a supplementary introduction 
by E. G. R. Tarkon, London, 1933. (The Hakluyt Societv, LXX. | 

A Commentary lo ihe Kagyapapurivarta. Edited in Tibetan and in Chinese by 
À. von SraAEL-HorsTEm, Peking, The National Library of Peking and the National 
Tsinghua University, 1933. [Don de M. V, Golaubew.] 

À Comparative analytical catalogue of ihe Kanjur Division of the Tibetan 
Tripitaka. Edited in Peking during the K'ang-Hsi Era, and at present, kept in the 
Library of the Otam Daigaku Kyoto. Kyoto, 1930-1032. 

G. Conrexau, Manuel d'archéologie orientale depuis les origines jusqu'à l'époque 
d'Alexandre. Il. Histoire dé l'art. III et IH" Millénatres avant notre ere. HIT, Premier 
Millénaire jusqu'à Alexandre. Appendices, Faris, Auguste Picard, 1031. 

Contes du Belouichistan recueillis par L. |. Zanusis. Leningrad, 1932. (Travaux 
de l'Institut des Etudes Orientales de l'Académie des Sciences de l'U,R,S.5., Tome 
IV.) [Don de M. V. Golouhew.| 

Ananda. K. Coomaraswamy. Ábhdsa, New Haven, Yale University Press, 1932. 
(Journal of the American Oriental Society, vol. $2, n^ 3.) [Don de M. V. Goloubew.] 
= lo. The Origin of the Buddha Image. New York, The College Art Association 
of America, 1927. (Reprinted from The Art Bulletin, vol. IX, n" 4.) 
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Ananda K. CocwARASwAMy, Reactions to Árt ia. [ndia. New Haven, Yale Univer- 
sity Press, 1932. (Journal of the American Oriental Society, vol. 52, n^ 3.) [Don de 
M. V. Goloubew.] 

Ip. On Translation: Máyd, Deva, Tapas. Bruges, The Saint Catherine Press, 
1933. (Reprinted from Isis, n^ 55, vol. XIX, 1.) [Id.] 

Coordination des Bibliothèques. Guide des services nationaux deren seipnements 
du prèt et des échanges internationaux. Paris, Vuibert, 1930. (Société des Nations. 
Institut International de Coopération Intellectuelle.) [Ech.) 

Gilberte de Conat-Rémusat, Le temple d'Angkor Vat el sa position dans l'art 
khmér. (La Revue de l'art ancien et moderne.) [Don de M. V, Goloubew,] 

Georges Convien, Étude sur la litlérature annamite. Première partie, Saigon, 
Editions d'Extréme-Asie, 1933. [Don de l'auteur.] Cf. supra, p. 999. 

In. Langue chinoise écrite, Petite méthode pour l'étude des caraclères sing- 
annamites, Hanoï, Tán-dàn, 1932. [Id.] CE. supra, p. 1020. 

Henri Cornen. Bibliotheca Indosinica. Dictionnaire bibliographique des ou- 
vrages relatifs à la Péninsule indochinoise, Index, par M^ Rataspn- CABATON, Paris, 
G. Van Oest, 1933. (Publications de l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient, XVIII bis.) 

Correspondance du Conseil Supérieur de Pondichéry avec le Conseil de Għan- 
dernagor. Tomes I-II, Pondichéry, Société de l'histoire de l'Inde, 1914-1918. (Pu- 
blications de la Société de l'histoire de l'Inde Francaise.) 

Henry Cousens, Mediasval Temples of the Dakhan Calcutta, Government of 
India Central Publication Branch, 1941, (Archaeological Survey of India. Imperial 
Series, vol. XLVIIL) "Fei, 

In, Somanátha and other Mediaeval Temples in Kathiawüd. Calcutta, Govern- 
ment of India Central Publication Branch, 1931. (Archaeological Survey of India. 
Imp. Ser., vol. XLV.) [/d.] 

CRIDpHaRDASA, Saduklikarnamrta, Edited by Rámávtara SanMA. Lahore, The 
Punjab Sanskrit Book Depot, 1933. (The Punjab Oriental Series, XV.) 

La Culture. franco-japonaise. Vol, IV. [Don de M. G. Bonneau.] 

Sir J. G, Cuniusc, Bibliography relating of India (1900-1927), Revised Edition. 
London and Woking, The Graham Press, 1027. 

Citu chirong lüp thánh toán pháp Ju X& 3f. n AR IE. i723. 

Bai Nam thirc luc d 76 E SR. Hue, Bureau des Annales. 

Bai Viét thông sit % #8 56 32. Vol ra (Ms 

Danses royales offertes par Sa Majesté Préa Bat Samdach Préa Sisowath en 
l'honneur de Monsieur Albert Sarraut, Gouverneur Général de l'Indochine, à 
l'occasion de la victoire définitive de La France et des Alliés. 19 Novembre 1678. 
[Phnom Penh], 1018. (Royaume du Cambodge.) [Dep.] 

Danse: royales offertes par Sa Majesté Préa Bat Samdach Préa Sisowath en 
l'honneur de Son Excellence Sir Reginald Stubbs, Gouverneur de Hongkong. Mer- 
credi 8 Avril 1925. [Phnom Penh], 1925. (Rovaume du Cambodge.) [fd.] 

P. DanzsTE, Traité de droil colonial, par P. DanEsTE, avec la collaboration de 
plusieurs jurisconsultes. Cannes, F. Robaudy, 1931-1932. 

Mrs. Rhys Davips, A Manual of Buddhism for advanced. students. London, The 
Sheldon Press, 1932. 

C. nz Born. « Ovide Moralisé». Poème du commencement du quatorgiéme siècle 
publié d'après tous les manuscrits connus, par С, пе BOER, Martina G. nt Boer et 
Jeannette Th. M. vas ^T Saxr. Tome III (Livres vii-ix). Amsterdam, N. Y. Noord- 
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Hollandsche uitge Versmaatschappij, 1931. (Verh, der Konin, Акай, уап Wetens, te 
Amsterdam, Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Deel XXX, n" 3.) [Ech] 

C. pe Ban. Psycho-Dynami:s of. Pseudo-Dynamies? Amsterdam, 1932. (Mede- 
delingen der Konin. Akad. van Wetens. Afdeeling Letterkunde. Deel 23, n" 3.) [Id.] 

[Dicret du seigneur Minh-dà, en dat: ds la 2" année Cánh-hieng, (1741) char- 
geant Bach-còng-Thièu d'une campagne contre le rebelle Mát| B] 285 -E Ar G. 
[Don du quanlanz Quach Diéu,| 

Paul Deui&viLLE, L'orizine des sectes bouddhiques d'aprés Paramártha. Louvain, 
Marcel Óitas, 1932, (Mélanges chinois et bouddhiques, IS volume, 1931-1931.) 
[Don de l'auteur.) 

Wilbur 5. Demnc. Kms and the Rindáâiis, Caleutta, Association Press, 1928. 
(The Religious Life of India.) 

Gaudelroy Demomayses et PLatoxov. Le Monde musulman et byzantin jusqu'aux 
Croisades, Paris, E. de Boccard, 1931, (Histoire du Monde, VH, L) 

H. Deneux. La métrophotographie appliquée à l'architecture. Paris, Paul Catin, 
1930. 

Paul Deschamps, Exposition Coloniale Internatiosale de Paris, 1931, Commis- 
sariat général, Section. rétrospective française., Les Colonies et la vie française 
pendant huët siècles, par Paul Deschamps, Maurice Besson, À. Reussnen, J. TRAMOND, 
J. LapgEIT DE LACHARRIÈRE, G. Hanoy, avec le concours de M, P. Roussier, Paris, 
Firmin-Didot et C", 1933. [Don du Gouvernement général de l'Indochin:.] 

M, W. De Vissen, The Bodhisiliva Akâtaparbha (КоКйтб) in China and 
Japan, Amsterdam, 1931. (Verhand. der Konin. Akad, van Wetens, te Amsterdam, 
Afdeeling Letterkunde, Nituwe Reeks, Deel XXX, n° 1.1 [Ech.] 

Giacomo Devoto, | Fondamonli del sistema dell: vocali romangz. Milano, 
Ulrico. Hospli. (Reale Istituto Lombardo. di Scienze e Lettere, Estratto. dai. Ben- 
&iconti.) [Id.] 

In. I! Metodo dialettologica nella Glotlologia Indo-Europea. Milano, Ulrico Hoe- 
pli, 1925. (Reale Istituto Lombardo di Scienze è Lettere: Estratto dai Rendiconti. Vol. 
LVIII, fasc. xr-xv, 1925.) [Id.] 

In. I nomi propri in -(e)na e il sistema delle vocali in etruico, Milano, Ulrico 
Hoepli, 1926. (Reale Istituto Lombardo di Scienze e Lettere, Estratto dai Rendiconti 
Vol. LIX, lasc. xi-xv, 1926.) [[d.] 

lb. Studi di Grammatica Comparata [ndosurapea. 1. Aspettt del problema 
delle sonanti. L'elemento ereditato nella prima v Laulverschiebung ». germanica. 
Milano; Ulrico Hoepli, 1924. (Reale Istituto. Lombardo di Scienze e Lettere, Estratto 
dai Rendiconti. Vol. LVII, fasc, vi-x, 1924.) [Id.] 

Dictionnaire d'archéo'ogie chritisnne et de liturgie. Fasc, CXVIII-CXIX, Mésa- 
potamie-Middle-Hill. CXX-CXXI,  Middle-Hill-M'niaturistes; |  CKXII-CXXIII, 
Minister Altaris-Monachisme, Paris, Letouzey et Ani, 1933. 

Dictionnaire de la Bible. Supplément. Fasc, X, Elam-Eucharis!ie, Paris, Letou- 
zey et Ané, 1953. 

Dictionnaire de thélogie catholique contenant l'exposé-des doctrines de [a 
théologie catholique, leurs preuves etleur histoire Fasc, CI-CII, Péché-Pél agianisme, 
CII -CIV, Pel apianisme-Pereira. CV, Pereira-Philopa!d.Paris, Letouzey etAné, 1933. 

Dictionnaire d'histoire ct de géographie eeclésiastiques. Fasc, KXXKVII-XXXVIIT, 
Baviére-Beius, XXXIX-XL. Beiui-Bellotti. Paris, Letouzey et Ané, 1933. 
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Dièu kinh (ойл 10р ЁЁ JE, Hanoi, A І ЖЕ Ба Та fong Yu ki, 1931. 
[Don de M. Kién.] | | 

Ernst Diez. Die Kunst. Indiens, Wildpark-Potsdam, Alademische Verlagsgeseil- 
schaft Athenaion, 1926. 

Documents concerning English Voyages to the Spanish Main rg69-1580. I, 
Spanish Documents selected from the Archives of the Indies at Seville. Il. English 
Accounts «Sir Francis Drake revised » and others, reprinted by l. A. WRIGHT. 
London, The Hakluyt Society, 1932. (The Hakluyt Society, 3d Series. LXXI ) 

Mgr René lidefonse Donniitos, Dictionnaire de la langue des Îles Marquises. 
Francais- Marquisien. Paris, Institut d'Ethnologie, 1932. (Travaux et Mémoires de 
l'institut d'Ethnologie, T. XVIII.) [Ech.] 

Cao-xuán-Dgc E d& À. Bai Nam lift truyén chinh bién nhi tåp Jc ER 3j 
i E H Е. Ние, Bureau des Annales, 1909. 

Alfred Duraxp, Les dernters Jours de la Cour Hova, L'exil de la Reine Rana- 
valo; Paris, Société de l'histoire des Colonies françaises, 1933. (Bibliothèque d'histoire 
coloniale.) [Don.] 

Nalinaksha Durr. Aspects of Mahayana Buddhism and its relation to Hina yana. 
London, Luzac & Ce, 1930. (Calcutta Oriental Series. N° 24.) 

In. Early History of the Spread of Buddhism and the Buddhist Schoals. Lon- 
don, Luzac & C^, 1935. (Calcutta Oriental Series, N^ 14.) 

J. J. L. DuyveNDak. Ma. Huan re-examined. Amsterdam, 1933. (Verhand. der 
Konin. Akad. «an Wetens, te Amsterdam, Afdeeling Letterkunde, Nieuwe Reeks. Deel 
XXXII, ne 5.) [Ech.] 

Wolfram Eszrnano, Beitrüze qur Kosmologischen Spekulation Chinas in der 
Han-Zeii. Berlin, Dietrich Reimer, 1933. (Baessler-Archiv, XVI.) [Don de l'auteur.] 

Wolfram Esennano und Robert HexsetiNG, Beitrüge zur Astronomie der Han-Zett. 
Berlin, Akademie der Wissenschaften, 1933. (Sitzungsberichten der Preussischen 
Akademie der Wissenschaften, Phil.-hist, Klasse. 1633. У.) 1.) 

Wolfram EggnHAnp. [C. R. de] Cuigx Nan-vanc, Chien-shih hsiao-k'ao... HUANG 
Sun, Man-chou-li t'ias shen (Der Schamanentang der Mandschuh)... Jusa Cuao- 
Tsu, Chan-pu-li yuan-liu (Ursprung der Orakel... Was Kvo-wtt, Hu fu k'ao... 
W., SpgisER, Studien zu. chinesischen Bildern I: Die Teetrinker von Yen Li pèn... 
(Weltkreis, Berlin, 1931-1932, hd. III, heft 3. Literaturbericht : n** 61-86.) [Id.j 

Wolfram EsgRHARD. [C. R. de l'ouvrage de] Cui Li. The Formation of the Chi- 
nëse People, an anthropological inquiry. Berlin, Julius Springer, 1932. (Aus der 
Zeitschrift für Ethnologie. 63. Jahrgang. 1921. Heft 5-6.) [Ie] 

Wolfram Em£gnuanDp. [C. R. de l'ouvrage de] Faxc Chuanc-vao, Die Sprache der 
Hsien-pei. Wien, Anthropos, 1933. (Anthropos, XXVIIT, 1-2.) [Id.] 

Johan E. Erias, Dz Tweede Engelsche oorlog als het keerpunt in onge Betrek- 
kingen met Engeland. Amsterdam, Konin. Akad, van Wetens., 1930. (Verh. der 
Konin, Akad. van Wetens, te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Deel 
XXIX, n? 5.) [Ech.] 

Préas Nhéan Bavarvichéa Eu, Vutiodaya. Traduit du pàli en eambodgien, Phnom 
Penh, Albert Portail, 1929. (Ganthamálà, Puhlicatións de l'Ecole Supérieure de Pàli 
du Cambodge. Vol, II.) [Dép.] 

Encyclopaedie van. Nederlandich-Indié. Aanvullingen en Wijzigingen. Af. 33 
(December 1932). All. 34 (Mars 1033). АЙ, 35 (Derde serie, ail. 5; Mei 1953). Af. 
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36 (Derde serie, afl. 6 ; Juli 1933), AM. 47 (October 1033). "s-Gravenhage, Martinus 
Nijhof, 1932-1933. 

S. J, Essen. Klank- en Vormleer van het Morisch (Tweede Gedeelte). Bandoeng, 
À. C. Nix & C", 1933. (Verhand, van het Konin. Batáv. Genoots, van Kunst, en 
Wetens. Vol. LXVII, 4.) [Ezh.] 

Etudes d'orientalisme publiees par le Musée Guimet à la mémoire de Raymonde 
Linosster. Tomes I-II, Paris, E. Leroux, 1932. [Don.| Cf. supra, p. 1034. 

FasG Yi Jj $x et Fou Yus-seN 4e DE gx. Treu yuan siu nien GR Я 39. 
Chang-hai, Chang-wou yin chou kouan F i$ $H HJ $ fË, 1931-1932. 

Fas Hi-rsksG Z8, $ f. Chou mou la wen pou ichenz Ж 8 TEE [8] WB IE, Pei- 
ping, Kouo-hio t'au-chou kouan [d] 5 Wi] $3 RE, 1931. 

Lieut,-Col. B. Favng. Les sociétés serétes en. Chine. Origine. Róle historique. 
Silualion actuelle, Courtrai, Jos. Vermaut, 1933. 

E. P. FELT. Gall Midge: or Gall Gnals of the Orient ([tonididae or Cecidomyh- 
dae), Canton, Lingnan University, 1929. (Separate from Lingnan Science Journal. 
Vol, 7.) lEch,] 

Feng йш et Pina-uanc Yuno. A General Descriptive survey. of the Honan 
Шап Village Community. Canton, Lingnan University, 1991. (Separate from 
Lingnan Science Journal, Vol, 10, nes 2-3.) [Id] 

Fétei el cérémontes dé la crémation de Sa Sainteté le Chef suprême des bonges 
el de divers membres de la famille royale [du Cambodge]. 13 au 27 Mars 1914. 
[Phnom Penh], 1914. [Dép.] 

Fétes rovales données à Nokorwat (Siémréap) par S. M. Préa Bat Samdach Préa 
Sisowath, Roi du Cambolge, à Monsieur Antoni Klobukowski, Gouverneur Général 
de l'Indochine, et Monsieur Paul Luce, Résident Superieur au Cambodge, 19 sept.- 
1 oct, 1909, [Id.] 

D; J. Finn. Archeological Finds on Lamma ($A 3 3M) land near Hong 
Kong. Parts 1-11. Hong Kong, The Newspaper Enterprise, 1932-1933. (Keprinted [rom 
The Hong Kong Naturalist.) [Don de l'auteur.] 

Louis Fiwor. L'Archéologie indochinaise (1917-1910)- Paris, Imprimerie Nationale, 
1031. (Extrait du Bulletin de la Commission archéologique de l'Indochine.) [Id.] 

lo. Le Bouddhisme, son origine et son évolution. Traduit du cambodgien en laotien 
par Phya Phi Chitr Prija (ManarHor) et traduit du francais en laotien. par Phava Sri 
Nagaraloka (Puovuv). Vientiane, 1932. [Dep.] 

Ip. Une inscription vishnouile d'Añkor, Hanoï, Imprimerie d'Extréme-Orient, 
1932. (Extr. du Bull. de l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient, t. XXXII.) 

Foxa Kix-LAN. Geological reconnaissance along the North river of Kwangtung. 
Canton, Lingnan University, 1929. (Separate from Lingnan Science Journal, Vol, 8.) 
[Don.] 

Foso Ton'exc-grun 5 JR £3. Si-vu li ming 9 8 A g (i pei k'o hio k'ao 
tch'a touan ts'ong k'an tche yi Pg. dE A A35 d: D] É A] 2 —). Peiping. тозо. 

Les Forêts. Leur utilité pratique. Leur rôle dans la vie d'un pays Les agents de 
destruction, Reboisement. Traduit en langue thai par Cao-xuán-Tut&s. Hanoi, Lé- 
ván-Tàn, 1917. [Don de l'auteur.] 

À. B. Droogleever FonruvN. Some general remarks on the living being. Canton, 
Lingnan University, 1929. (Separate from Lingnan Sc. Journal. Vol. 8.) f Doa.] 

Fou jen hio-tche &j (7 SA 38. Peiping, Fou jen ta-hio Fou jen hio-tche pien tsi 
houel. T. 1, fasc, 2; t. II, fasc. 1-25 t. IH, fasc. 1-3. (Septembri 1929-Septembri 1932.) 
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Jacques FRomAGET, Les phénomènes géologiques récents et le préhistorique 
indochinois. Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1932. (Communication faite au 
Premier Congrès des Préhistariens d'Exiréme-Orient le 26 Janvier 1933.) 

Chester G. Fuson. The Geography of Kwangtung. Canton, Lingnan University, 
1928. (Separate from Lingnan Sc. Journal. Vol. VI, n? 3.) [Don.] 

In. The Peoples of Kwangtung : their Origin, Migraltons, and Present Disiribu- 
lion. Canton, Lingnan University, 1929. (Separate [rom Lingnan Se. Journal. Vol. 7.) 
14] 
| niis GaspAnpoxE, Les bibliographies japonaises. Tókyo, Maison Franco-japo- 
naise, 1933. (Extrait du Bulletin dela Maison Franco-japonaise, T. IV.) [Dan de 
l'auteur.] 

Marcel Gauvri£n. Gia-Long. Saigon, C. Ardin, 1933. 

Géographie universelle, publiée sous la direction de P. Vinas DE La BLACHE €t L. 
Garrors, T. HL, Etats Scandinaves, régions polaires boréales, par Maurice ZIMMER- 
mann, Paris-Vanves, Imprimerie Kapp, 1933. 

Gesamtkatalog der Wiegendrucke. Herausgegeben von der Kommission für den 
Gesamtkatalog der Wiegendrucke, Band V. Breviaire-Byenbóeck. Leipzig, Karl 
W. Hiersemann, 1932. 

GorrnE; West-óstlicher Divan. Nach seinem Gedankenaujbau erlüutert von Hofrai 
August v. ALBnECHT-HON'GSCHMIED. Wien, Leipzig, Wilhelm Braumuller, 1950. [Fch.] 

Maurice GeaurL, La foi à la résurrection de Jésus dans le christianisme 
primitif, Etude d'histoire el de psychologie religieuses. Paris, Ernest Leroux, 1533. 
(Bibl. Éc. Hautes-Et,, Sc. religieuses, XLVII.) 

Victor Gotousgw, Sur l'origine el la diffusion des lambours melalliques. Hanoi, 
Imprimerie d'Extréme-Orient, 1932. (Communication présentée au Premier Congrès 
des Préhistoriens d'Extréme-Orient, le 30 janvier 1932.) 

Henri Gounpox. L'Art de l'Annam, Toulouse, F. Boisseau, 1932. (Les Arts 
Coloniaux.) 

Herbert H. Gowex. Histoire du Japon des origines d nos Jours. Traduit de 
l'anglais par $. Jankezeviren. Besancon, Jacques et Demontrond, 1943. (Bibliothé- 
que historique.) 

A. W. Gnanau. Palacantology in China. Canton, Lingnan University, 1920. 
(Separate from Lingnan Sc. Journal. Vol. 8, [Don.] 

F. H. GaaveLr and T. N. HaAMaCHANDRAN. Catalogue of the South Indian Hindu 
Metal Images in the Madras Government Museum. Madras, The Superintendent, 
Government Press, 1932. (Bull. of the Madras Government Museum. N. S. Vol. I, Pt. 
2.) 14:1 

[GsELL.] Monuments khmers (album des 153 photographies). S. l. n. d. 

Kishori Mohan Gurra. Thé Land-System. in South India between C. boo A. D. 
and 1200 А. D. (in the light of the epigraphic and literary evidence). Lahore, The 
Punjab Sanskrit Book Depot, 1933. (The Punjab Oriental Series. Ne» 20.1 

J. Hacuin. L'œuvre de la Délégation Archéologique Française en Afghanistan 
(1922-1932). L Archéologie bouddhique. Tokvo, Maison Franco-Japonaise, 1933. 
[Publication de la Maison Franco-japonaise de Tóokvo. Série A. Tome I.) [Don de 
l'auteur,] CF. supra, p. 1008. 

H. Hackwasx. Die Dreihundert Münchsgehele des Chinesischen Tooumus. 
Amsterdam, Konin, Akad, van Wetens, te Amsterdam, 19531, (Verh, der Konin. Akad. 
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von Weieng te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Deel XXXI, 
n" 1.) [Ech.) 

Е. НАЕзБОН. Lehrgang der Chinesischen Schriftsprache, 111, Chrestomathie 
Textband. Leipzig, Asia Maior, 1933. 

Küósaku HaMapa ZS EH E fE. Tsüron kokogaku yj iR 3 x SS Tokyo, Taito- 
kaku, 1922. [Don de M. Nishtoka Chosaku.] 

Paul HawsRucm. Ponape. I. Teilband. Hamburg, Friederichsen, De Gruvrer & C^, 
1932. (Hamburgische Wissenschaftliehe Stiftung und Notgemeinschaft der Deut- 
schen Wissenschaft. Il, Band 7.) [Ech.] 

Hà-nam Kim-báng Quang-thirng xà phdt lich tw ідо phât-tich tw bi m M 
4 WE DE DE fi Hb 33m Am. 

Han Hi-p'ing che king l'o p'ien 9 À zB. Tr EE 5 ЛЕ. 

Hansa. Rainüvali, texte traduit par Maurice Lemot. Paris, Les Belles-Lettres, 
1933. (Collection Emile Senart.) Cf. supra, p. 1010. 

HasaW-I-RüMrO. A Chronicle of the Early Safawis, being the Ahsanut- 
Táwarikh of Hasas-I-Rüwtü. Edited by C, N. Seppox. Vol. L. Persian Text. Baroda, 
Oriental Institute, 1931. (Gaekwad's Oriental Series, Vol. LVII.) [EeA.1 

C. M. Heancev. Things found on the South China Granite, Canton, Lingnan 
University, 1929. (Separate from Lingnan Science Journal. Vol. 8,) [ Don.] 

C. M. HéaxLer and J. L. Sueutsuean, À Contribulion to the Prehistorv of 
Hongkong and the New Territories. Hanoi, IDEO,, 1932. (Communication faite au 
Premier Congrès des Préhistoriens d'Extrème-Orient, le 27 janvier 1932.) 

Sir Thomas L. HraTH, Greek As'ronomy. London & Toronto, J. M, Dent & Sons, 
1932. 

Robert Heine-Gervens, Bedeutung und. Herkunft der Alteslen. Hinterindischen 
Metallirommeln (Kesselgongs). Leipzig, Asia Major, 1932. (Asia Major. Vol. VIII, 
fasc. 3.) [Don de M. V. Goloubew.| 

In, Mutterrecht und Kopjjagd im wesllichen Hinterindien. Wien, Anthropolozis- 
chen Gesellschaít, 1921. (Sonderabdruck aus Band LI der Mitteilungen der Anthro- 
pologischen Gesellschaft in Wien.) "Ju. 

Ip. Das Wiener Museum für Válkerkunde. Stuttgart, 1928, (Sonderdruck aus 
Ethnologischer Anzeiger. Bd. I, Heft 6, 1928.) [Id 

Ip. [Compte rendu de l'ouvrage] The Glas; Palace Chronicle of the Kings of 
Burma. Translated by Pe Maung Tis and G. H. Luck. S. E n. d. [fd.] 

Albert W. Henge. Fishes from Kwangtung Province and Hainan Island, China, 
Canton, Lingnan University, 1932. (Separate from Lingnan Science Journal, Vol. I, 
n? 3,1 [Don.] 

Wilhelm von Hevesy, Finnisch-Ugrisches aus Indien. Es gibi keine Austrische 
Sprachen familie. Das Vorarische Indien Teilweise Finntsch-Ugrisch. Wien, Manz- 
sche Verlags, 1932. [Don de l'auteur.) 

Ip. On W. Schm'dts Munda-Mon-Khmer Comparitons. (Does an. «Austrie » 
Family of Languages Exist ?) London, 1930. (Bull. of the School of Oriental Studies, 
London Institution, vol, VI, part 1, 1930.) [Id.] 

Hrana Yuas-mun 38 356 68h. Tai tcheou king-tsi che AH £& Hi ae. 1915. 

W. L. Hitonunan, Notes on Sinhalese Mugic. London, Royal Anthropological Ins- 
Gute, 1908, [Ech.] 

Dàson mongó shi. Histoire des Mongels de C. d'Oussos y — v + EM, 
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traduite et annotée en japonais par Suiichiro Tawaka M rb 3X — fb. Mida shiga- 
kukai — H E Se, Tokyo, 1933. [Don de l'éditeur.) 

G. Th. Ho&cu, Die HBingliederung Indiens indie Geschichte der Baukunst, 
Leipzig, Curt Kabitzich, 1923. (Mannus-Bibliothek. N" 29.) 

William E, Hor&MasN, The Economic Status of the Lvgaeids and. Notes on the 
Life History of Lygaeus Hospes Fabr. and Aphanus Sordidus fabr. (Hemiptera, 
Lygaeidae). Canton, Lingnan University, 1932. (Separate from Lingnan Science 
Journal, vol, Il, ne 1.) [Don.] 

Uno HorwsERG. Der Baum des Lebens, Helsinki, 1922-1923. (Annales Academiae 
Scientiarum Fennicae, Serie B. Tom XV], 1922-23.) 

Hox Niex Fey. On lhe palm and sole prints of Chinese. Canton, Lingnan Uni- 
versity, 1929. (Separate [rom Lingnan Science Journal, vol. 7.) [Ech.] 

Nzuyén-trong-Hor Be ffi £r. Dai Nam lit truyén chinh bién so tdp A BH Jl 
Ш 1E 3S 0] $E. Uu, Bureau des Annales, 1889. 

House Ton SIE. Nau-vong tche V8 fe a. Kiang-sou cheng li kouo hia t'ou- 
chou kouan IL #6 € y p] e d $ ee оз. 

Hor Tree A] RES. Sreu pou fcheng ngo [d $6 IE 35. a' éd. Tchong-houa 
yin choua kiu ee Œ A i E 1925. 

George D. Huasanv, The Pearl River Delta, Canton, Lingnan University, 1929. 
(Separate from Lingnan Sc. Journal, vol. 7.) [Ech.] 

Robert Hugs. Tractatus de Globis et eorum usu. A. treatise descriptive of the Globes 
constructed by Emery MorxxEux, and published in 1592, by Robert Hurs. Edited, with 
Annotated Indices and an Introduction, by Clements R. Mankuas. London, The 
Hakluyt Society, 1889. (The Hakluyt Society, I, 79.) 

J. Hurzinca. Üher die Verkn upfung des Poetischen mil dem Thealogischen bet 
Alanus de Insulis. Amsterdam, 1932. (Mededeelingen der Konin. Akad, van Wetens. 
Aïdeeling Letterkunde, Vol, 74, n° 6.) [Ech.] 

Hiwong hói vàn tuyén 3$ Gr sc 33. Lilu-tràng Eg] Ej, 1838-1841. 

A. HusTaACHE, Svnopisis des Curculionides de Madagascar. 1" supplément. Tana- 
nárive, G. Pitot & C^ , (Mémoires de l'Académie Malgache, XIV.) [Ech.] 

Abu'-Mahásin Ia  Tacumi Binpi. Extractt from. Ahü'l-Mahásin [bn Taghri 
Birdi': Chronicle entiiled Hawádith Ad-Duhür Fi Madá l-Ayvám. Wash-Shuhür 
(Part 3; 865-874 A. H.) Edited by William Porren, California, University of Cali- 
fornia Press, 1932. (University of California Publications in Semitic Philology. Vol. 
ҮШ, по з.) [f] 

Ikoku sósho 1⁄4 Ж ЯЕ, JE Б. Токуо, Shunnansha, 10932, 19 vol, [Don de 
M. Miçutani Masajira.] 

Indologica Pragensia. Herausgegeben von Moriz Winrenxrrz und Otto STEI. L 
Brünn, Prag, Leipzig, Wien, Rudolf M. Robrer, 1929, (Schriften der Philosophischen 
Fakultät der Deutschen Universität in Prag. II.) 

Shinehó lIwazakr ZS e RS Indo bijutsu shi EQ E 3 46 gi. Tokyo, Bijutsu 
süsho kankó-kai 1:930. [Don de M. Kuki Monshichi.] 

A. V, Williams Jacksow. Zoroasirian Studies. The Iranian Religion and 
Various Monographs. New York, Columbia University Press, 1938, (Columbia Uni- 
versity Indo-Iranian Series, XII.) 

JamBLIiQUE, Le livre de Jamblique sur les mvystérei, Traduit du grec par Pierre 
QuiLLARD. Saint-Amand, Destenay, 1895. 





— 1065 — 


G. Jequien, Manuel d'archéologie égyptienne, Les eléments de l'architecture. 
Paris, Auguste Picard, 1934. 

Alfred JegEwIAs, Die Ausserbiblische Erlüsererwartung. Berlin, Hochweg-Verlaz, 
1937. (Quellen Lebensbücherei christlicher Zeugnisse aller Jahrhunderte, IL.) 

Nakaya Ju uo, Catalogue of Works relating lo the. Stone Age of Japan in 
Foreign Language. 1868-1927. Tókyó. (Reprinted from Bibliography on the Stone 
Age of Japan.) [Don de M. V. Goloubew.] 

Jubiläumsband herausgegeben von der. Deutschen Gesellschaft für Natur- und 
V&lkerkunde Ostasiens anlüsslich ihres 6o Jührigen bestehen: 1875-1933. Teil I-II. 
Tokyo, Selbstverlag der Gesellschaft, 1933. [Ech.) 

Jü-go-ban ula-awase H Ti $ 9 £. Takvo, [kutoku zaidan Bg B f& H. 1932. 
(Ѕопкубкаки 9 X M Œ Н.) [Don de l'éditeur] 

Junkyo sensei bunsha ME :& Sp E X f£. 12 vol. en 4 fasc, et t vol, de 
commentaire, Tokyo, lkutoku zaidan #7 # pt Wi. "oi (Sonkiokaku € [D 
É T4.) 10.) 

Rar Chandra Kak. Ancient Monuments of Kashmir. London, The India Society, 
1933. 

Kapisthala-Katha-Samhita, A Text of the Black Yajurveda., Critically Edited 
for the frst time by Racuu Vina. Lahore, K. R. Jain, 1932. (Mehar Chand Lachhman. 
Sanskrit and Prakrit Series, 1.) 

Kešava, Kalpadrukoia, Compiled by Shrikanta Spang, Vol, Il. Index. Baroda, 
Oriental lastitute, 1932. (Gaekwad's Oriental Series, vol. LX.) [Ech] 

А. Ј. Вегпет KeMpEns. The Brongesof Nalanda and Hindu-Javarese Art. Leiden, 
E. J. Brill, 1933. [Don de l'uuteur.] 

Melville T. Kzxzpv. l'he Chaitanya Movement, A Study of the Vaishnavism at 
Bengal. Calcutta, Association Press, 1935. (The Religious Life of India.) 

Trán-wong Ki, Nho-rido. La doctrine des lettrés; Hanoi, Trung-bàe tán-ván. 
Tomes I-IHL. [Dog de l'auteur.] CE supra, p. 097. 

K'xc Kovgr Bit AE. Tring kong cheasiu pten d S W fA a. Peiping, Peiping 
kou kong po-wou vuin t'ou-chou kouan Jb 4B 10 55 10 44 Be B SI fH. 031. 

Kiu Sivax-vixc PH ^H EH. Fang (ehe kao kao Jj z5 3$ B (HI 3E). Peiping, 
T'ien-tch'òuen chou chô K Ë Y H. 1930. 

Н. von Ktüsen. Indiske Obiervatorier. Potsdam, 1932. (Saertryvk af Nordisk 
Astronoimisk Tidsskrift, Bind 14, no 4, 1032 0€ Bind 14, n° 1, 1933.) (Don de M. V, 
Goloubew,] 

lo, Die Sternkunde bei den Välkern der Sundainseln, (Die Sterne, 1931. Ней 
2/5.) [[d.] 

А. Krtovven, Gisiingen in verband mei hel woord Labberdaan, Amsterdam, 1930. 
(Mededeelingen der Konin. Akad. vaa Wetens. Afdeeling Letierkunde. Vol, 69, 2.) 
Ech.] 
| SE iaikva BR PE — Ep £y. Tokyo, Taidó shuppansha, 1932, 65 vol. 
[Don de M. Mizutani Masajirā.] 

Sten Konxow, Saka Studies, Gluckstadt and Hamburg, 1932. (Oslo Etnograliske 
Museum, Bulletin 5.) | 

]. Kosrens. Eenige geschiedkundiee mrdedeslingen omtrent het begrip « Justum 
Bellum », Amsterdam, 1930. (Mededeelingen der Konin. Akad, van Wetens, Afdeeling 
Letterkunde. Vol. 70, n* 3.) [Ech.] 
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Kou cur, Kin che yu-li H'ong chou Eine iu. Kin-kia-che- 
hao leou > E A $ SS 

Kou Hie-xanc RE NE Ml. Kou che pien 7; GI Péking, Po-chô JE X Eu 
1926-1932, 

Kou-hio louen wen so vin siu pien W SR n X $ 51 # SS (Tchong-houa tou- 
chou kouan hie hauei ts'ong chou t1 sseu tchong rp idem u | t 8 ZS # À 
fi Peiping, Tchong houa t'ou-chou kouan hie houei, 1931. 

Kouo-li Pei-p'ing l'ou-chou kouan hien t'ang tchong-kaue kouan-chou mou-loa 
Bi rdc bir 28 G < LED dr HORROR — D. Peiping, Kouo-li Pei- 
ping t'ou-chou kouan, 1932. | 

Kouo-li Ichong-yang ta hio kouo-hio l'au-chou kouan siao che Rech od X 
SSES A Er. Nankin, Kouo-li tehong-yang !a-hio kouo hio t'ou-chou 
kouan, 1920. 

Augustin KnawER. Truk, Hamburg, Friederichsen, De Gruyter & Co, 1932. (Ham- 
burgische Wissenschaftliche Stiftung und Notgemeinschaft der Deutschen Wissen- 
schaft, Ergebnisse der Sudsee-Expedition 1908-1910. II. Baud 5.) 

Stella Kaawmiscu. The Vishnudharmottara (Part Ilf). A Treatise on Indian 
Painting and Image-Making. Second Revised and Enlarged Edition. Calcutta, 
Calcutta University Press, 1928. 

W. B. KaisressEN, De Goddelijke Herault en hel Woord van. God, Amsterdam, 
1930. (Mededeelingen der Konin. Akad. van Wetens, Afdeeling Letterkunde. Vol. 
70, n? 2,) [Ech.] 

Ip. De Romeinsche Fasces. Amsterdam, 1932. (Mededeelingen der Konin. Akad. 
van Wetens, Afdeeling Letterkunde. Vol. 74, n* 2.) [1d.] 

Kowmánira BuarTA. The Mimánsá-Sloka-Várlika of Kumánita Brarta, With the 
Commentary called Nyáyaratnákara by Pártha Sárathi Mi$na, Edited by Айта Sastri 
TaitAXGA. Fasc. I-X. Benares, Freeman & Co, 1898-1899. (The Chowkhambä 
Sanskrit Series, A Collection of Rare & Extraordinary Sanskrit Works.) 

J Kussr. De l'Origine des échelles musicales javano-balinaises. Conférence 
[aite le 7 janvier 19028 à l'Institut Colonial d'Amsterdam. Bangkok, 1929. (Reprinted 
[rom the Journal of the Siam Society, XXIL 2.) [Don de M. V. Goloubew.] 

l. Kuxst en R, Machjar Korsoewanixara, Een en ander over Pélog en Sléndro. 
Weltevreden, Albrecht & Ca, 1930, (Overgedrukt uit het Tijdschrift voor Indische 
Taai-, Land- en Volkenkunde, Deel LXTIX, afl. 3 en 4.) [[d.] 

Katsumi Kunorra M XE HE 3€. Koku-shi no kenkvü DE th WB wp e, #8 57. 
Edition revue et corrigée, Tükvó, lwanami-shoten T dE AE LE, 1931. 

Kwan Yins Saving Power. Some remarkable examples of response lo appeal for 
aid, made lo Kwan Yin by His devotees. The name Kwan Yin in Chinese means 
« He who hears the voice of the world», In Sanskrit a Avalokitervara s. Collected, 
Translated and Edited by (Miss) Pi-cuéne Lee and Published by her in England, 
1932, Oxford, Kemp Hall Press, 

Н. Perrier dé La Bari. Lei Mélastomacées de Madagascar. Toulouse, Henri 
Basuyau et C*, 1933. (Mémoires de l'Académie Malgache, XII.) [Eth] 

In. Palvzalaceae, Tananarive, G. Pitot & C", 1932. (Catalogue des plantes de 
Madagascar.) [1d.] 

E. de Lapovtavg, Les plantaiions européennes de thé en Indochine. Paris, Imp. 
Kapp. 1931. (La Terre et la vie; Revue d'Histoire Naturelle. No 5, Juin 1931.) [Don 
de M. V. Goloubew.] 
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LARSHMANADESHIKENDRA, Shüradüilakataniram. Parts 1-11. Chapters. i-xxv. 
Calcutta, The Sanskrit Press, 1933. (Tantrik Texts. Vol. XVI-XVII.) | 

Larousse du XX° siècle, Publié sous la direction de Paul AucE. Tome VI. Paris, 
Larousse, 1933. 

Nouveau Petit Larousse illustré. 149" édition. Paris, 1933. 

Y. W., Le: and H. K. Lei. Report оп а Steam Filature in Kwangtung. Canton, 
Lingnan University, s. d. (Lingnaam Agricultura Review. Vol. III, ne 3. [Don] 

Lettres et Conventions des Gouverneurs de Pondichéry avec différents princes 
hindaus. 1666 à 1793. Pondichéry, Société de l'histoire de l'Inde Francaise, 1911- 
1914. (Publications de la Société de l'histoire de l'Inde Française.) 

L. L£vr-Baunt, L'Institut d'Ethnologie de L'Université de Paris. Paris, Emile 
Larose, 1926. (Extr, de la Revue d'Ethnographie et des Traditions populaires. 1925, 
n** 33-34.) [Don de M. P. Mus.] 

Libraries in China, Peiping, Library Association of China, 1929. [Fch.] 

The Liàge Dialessaron. Edited with a. textual apparatus by D. PLoon and C. A. 
Parures, English Translation of the dutch text by À. J, Bannouw. Part ll. Amsterdam, 
Konin. Akad. vam Wetens,, 1031. (Verhand. der Konin. Akad. van Wetens. te 
Amsterdam. Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Deel XXIX, ne 6.) [Id] 

Lién-dinh thi táp UR zx my fE. (Ms.) 

Lirou Kiux-iew S8] $8 [—. Tehong-kouo ti ming la i'eu tien P Bd HL Z K 
Rt HA. Peiping, Kouo-li Pei-ping yen-kieou yuan tch'ou рап pou 4 зг ЗЕ Е 
Ре nk 90, 1930. 

Li Ts'eu-uine 2 dE $E. Yue-man lang lou che tcha ki EE Hi ae I E +L PE 
Peiping, Kouo-li Pei-ping t'ou-chou kovan f] 3f. AE F IA 2 8. 

In. Yue-man lang wen fer i i da a i. Peping, Kouo-li Pei-ping t'ou-chou 
kouan [ эр ЈЕ 1 18 Т Е. 

Liste des ruines trouvées dans la province de Quény-binh. (Ms ) [Don du P. H. 
de Buren, 

[Lo TcuEw-vu fib dig Æ]. Ki-che ngun fs'ong chou E 4 Œ F Œ. Chang-yu, 
Lo che p'o-li pan E ЕБ 32 3 EK. 

ln. Tcheng-song l'ang tsi kou yi wen EL H SS dH X. 1932. 

iv. T:eng ting Yin K'iu chou K'i Kao che Hj 8T i Е xp d$ FÉ. Tong fang 
hio houei Hi Jy JR voan, 

lb. Yin kiu chou k'i tai wen pien Bt Me x 50 fy [4 $i. 

Louis Lorten. Monographie de la provi nce de Vinh-yén. Hanoi, Imprimerie 
d'Extréme-Orient, 1933. (Gouvernement général de l'Indochine. Protectorat du 
Tonkin.) еур. ] 

Luc süc tranh càng. Querelle des six animaux sur leurs mériles respectifs, Tra- 
duction française avec préface el commentaires par Р. Міраж des Luc suc {гап 
cüng, poàme transcrit du sino-annamite en quóc-ngir et annoté par. Pétrus Trwerng- 
vinh-Kt. Saigon, Ngurén vin Cüa, 1933. [Don de l'auteur] 

Arthur Anthony MacpoNELL and Arthur Borriedale Kerru. Vedic. Index of Names 
and Subjects. Vol. IH, London, John Murray, 1912. (Indian Texts Series, 2.) 

Frédéric Macren, Chrestomathie de arménien moderne avec vocabulaire. Paris, 
Imp. Massis, 1932. (Bibl. de l'Ec. Nat. des Lang. Orient, Viv., XII.) [Ech] 

Mahakarmavibhanga (La grande classification des actes) et Karmavibhango- 
padesa (Discussion sur le Maha Karmavibhanga.| Textes sanscrits rapportés du 
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Népal, édités et traduits avec Les textes parallèles en sanscrit, en pâli, en tibétain, en 
chinois et en koutchéen par Sylvain Lévi. Paris, Ernest Leroux, 1932. 
Col. G. B. Matteson, Les dernières luttes des Français dans l'Indeet sur l'Océan 
ndien avec le récit de la conquéle des les de. France et de Bourbon, des essais 
sur les. Partisans étrangers daus l'Inde el la relation de l'expédition des troupes 
anglo-indiennes en Egyple, en 1801. Traduit de l'anglais et annoté par Edmond 
Gauvant, Pondichéry, Imprimerie du Gouvernement, 1911. (Publications de la 5acie- 
té de l'histoire de l'Inde Française.) 

Edward Horace Mas. On the Aboriginal Inhabitants of ihe Andaman Islands, 
by Edward Horace Mas. With Report of Researches into the Language of the South 
Andaman Island, by A, J. Ettts.. London, Royal Anthropological Institute, 1932. 
(Reprinted from the Journal of the Anthropological Institute of Great Britain and 
Ireland.) [ Ech.) 

lo, The Nicobar Islands and their People. Guildford, Billing and Sons, 1935. [[d.] 

Manchoukuo Handbook of Information. Hsinking, Bureau of Information and 
Publicity Department of Foreign Affairs Manchoukuo Government, 1933. [Don] 

Man Han lou pou fch'eng yu.ÿf p 7< 8b hk RB. Wen-ving tang A ZS, 
18423. 

Man Hàn tseu ho pi sseu chou tst ichou и їй Ж. ES {т ЖЕ [ЦЧ 3 4 E King-tòu 
lieou-li tch'ang Po-kau Cheng-king tang 37 # H H s 18 1 Á RE T. 

Man Mong Han san wen ho. pi kiao-k'o chou JA w UE — X f É ЮҖ H Z. 


The Manvósd. Translated and annotated bw J. L. Prensox. Book Il. Leyden, 
E.J. Brill, 1933. 

A, V, Manakug£EF. Chinese Typewriter. Visdivostok, 1932. (Memoirs of the Far 
Eastern State University, N° 1.) [Don.] 

Sappho MancuaL. Danses cambodgiennes, Nouvelle édition revue et corrigée. 
Micon, Protat Frères; 1931. (Extrait de la Revue Extréme-Asie.) [Don de M. V. Go- 
loubew.] 

J. Manouzeau, Lexique de la terminologie linguistique. Paris, Paul Geuthner, 
1933. 

Aires ManrisEAU. Les cyclones à la côte Coromandel. Trichinopoly, St. Joseph's 
Ind, School Press, 1917. 

lo: Inventaire de; anciennes archives de l'Inde Frangaise, Pondichéry, Société 
de l'histoire de l'Inde Francaise, 1914. (Publications de la Société de l'histoire de 
l'Inde Française.) | 

Ma Sov JE E. Ma che Yi che Bj IG $ H. Kou-sou, Yi-si tchai keem 
6 [1868]. 

Henri MASPERO. Le: commencements de la civilisation chinoise. (Extrait du 
Shinagaku, n^ 1, tome V, 1929.) [Don de M. V. Goloubew.] 

P. Massos-Otunsgr, H. de WitLMas-GnABOwsxa et Philippe STERN. L'Inde antique 
et la civilisation indienne. Corbeil, Imprimerie Crété, 1933. (L'Evolution de l'Hu- 
manité, Synthèse collective, 26.) 

Nobuhiro Матѕомото К Ж {Е ME. Chamu no Yashi-zoku to «yashi no miw 
setsuwa F + 24 Hm FE Z (FH -F O B RR SE (Extrait du Minsoku-gaku 
R Œ HR, vol. V, n9 6, juin 1933. ) [Don de M. V. Goloubew.] 

In. Kodai bunka ron 4 TE X 4t Ё. Токуб, Кубгиѕиѕћа ЗЕ зу ВЕ, 1032. [Dort 
de l'auteur.) 
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Nobuhiro Marsumoro. Nikon shinwa no kenkyd H K it 6 L DS. Tokyo, 
Dóbunkan [n] 2£. 8E. 1931. "ld 

Tokumyo Marsuuora, Die Praj&aparamità-Literatur nebst einem. Specimen der 
Suvikrantavikrümi-Prajüaparamita, Stuttgart, W. Kohlhammer, 1932. (Banner 
Orientalistische Studien. Herausgegeben von P. Kahle und W. Kirfel, Helt 1.) 

B.C. MazuMDpan. Orissa in the Making. Calcutta, U. Ray et Sons Press, 1925. 

F. A. MeCrune. The Native paper Industry in. Kwangtung. Canton, Lingnan 
University, 1927. (Separate from Lingnan Science Journal, vol. V, n* 3.) [Don.] 

lin, Nole on a Chinese Vegetable Dye. Canton, Lingnan University, 1927. (Re- 
printed [rom the Lingnaam Agricultural Review, vol. IV, ne 1.) [fd.] 

E. M. Meuens. Uitlegging en Toepassing in Nederland van aan den Code Civil 
ünlleende welsvoorschriflen. Amsterdam, 1932. (Mededeelingen der Konin. Akad. 
van Wetens. Afdeeling Letterkunde. Vol. 34, n° 5.) [Ech.] 

Bruno MzmswEm, Babylonien und. Assyrien. Vol. I-H. He.delberg, Carl Winters 
Universit&tsbuchhandlung, 1920-1925 (Kul urgeschichtliche Biblothek. Herausgege- 
ben van W. Foy. I. Reihe: Ethnologische Bibliothek.) 

Mémoires présentés par divers savant: à l'Académie des Inscriptions et Belles- 
Lettres de l'Institut de France, Tome XIII, 2" partie, Paris, Imprimerie Nationale, 
1933. [Dan.] 

C. P.S. Menon, Farly Astronomy and Cosmology, A Reconstruction of the 
Earliest Cosmic System. London, George Allen and Unwin, 1993. 

C. M. Meaty et Bernard Sot. Le Régime Financier des Colonies (annoté et mis 
à jour au 1 Janvier 1931). Nouvelle édition augmentée de notes, circulaires minis- 
térielles, circulaires de la comptabilité publique, arrêts du Conseil d'État et de 
la Cour des Comptes, etc. Paris, Librairie Larose, 1932. 

E. D. Meuru А Fourth Supplementary List af Hainan Planti. Canton, 
Lingnan University, 1932. (Separate from Lingnan Science Journal. Yol. I, n9 1.) 
Dan.) 

Raymond E, Menwis and George C. VatttasT. The Ruins of Holmul Guatemala. 
Cambridge, Museum of American Archaeology and Ethnology, Harvard University, 
1932, (Memoirs of the Peabody Museum of American Archaeology and Ethnology, 
Harvard University. Vol. M, Ne a.) [Ech.] 

Eduard Mever. Histoire de l'antiquité, II. La Babylonie el les Sémites jusqu'à 
l'époque cassite. Traduit par Etienne COMBE, Paris, P. Geutnner, 1926. 

Étienne Micuos, Discours prononcé à la séance publique annuelle dui vendredi 25$ 
Novembre 1932 de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres. Paris, Fimin Didot 
et Cie, 1932. (Institut de France.) 

Mis Evr-Tcu'asG [8] H B. Pei tehouan ti pou TRE fil. iE Ab. Peipiag, Yen-kiag 
ta hia kouo hio yen-kieou so Jk ZS Bt ge Б, 1932. 

P. C. MornvysEN. Twee Brieven uit de Correspondentie van. Hugo Grotius. 
Amsterdam, 1932. (Meiledeelingen der Konin. Akad. van Wetens. Afdeeling 
Letterkunde. Vol. 74, n* 3.) [Ech] 

Mong Han treu t'ien Sg 18 F Â. 

Moxa Pao FÈ fg. Ho pi kou wen Tr КЕ Kei X. 

Radhskumud Mooxrnn. Harsha. London, Oxford University Press, 1926. (Rulers 
of India.) 

W.R. Monsr. Observations on. the Anthropology of the Peoples of the West 
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China-Tibetan Borderland, the Marchei of the Manlii. Canton, 1928. (Separate 
from Lingnan Sc. Journal. Vol. V, n? 4.) [Don.] | 

Noel Monss. The Ancient culture of the Fremont River in Utah. Report on Ihe 
Explorations under the Claflin-Emerson Fund, 1928-29. Cambridge, The Peabody 
Museum of American Archæology and Ethnology, Harvard University, 1931. (Papers 
of the Peabody Museum of American Archæology and Ethnology, Harvard University. 
Vol, XII, 3.) [Ech.] 

James Hope Moutrox, The Treasure of the Magi, A Study of Modern Zorous- 
trianism. Oxford University Press, 1917. (Tha Religious Quest of India.) 

In. Early Zoroaitrianism, London, Constable A CH, 1925. (The Hibbert Lectures, 
Second Series.) 

J N. Muxkgmn. Sümkhya or the theory of reality. A critical and constructive 
study of litarakrsna's Sámkh va-Karika. Calcutta, Jitendra Nath De, 1933. 

F, Murten, De « Komst» van den Hemelgod. Amsterdam, 1932. (Mededeelingen 
der Kon. Akad. van Wetens. Afdeeling Letterkunde. Vol. 74, ne 7.) [Ech.] 

los. Mutui. The Structural Principles of lh» Chinese Language. An. introduc- 
tion to the Spoken Language (Northern Pekingese Dialecl). Translated from the 
Flemish by A. Omer VeRstcHEL, Vol. 1. Peiping, The Bureau ol Engraving and 
Printing, 1932. (Collection internationale de monographies ethnologiques. V.) [Don.] 

Naojiró Munakani. Sinkan Manuscripti St HE 3 З. Formosa, Taihoku Imperial 
University, 1933. (Memoirs of the Faculty of Literature and Politics Taihoka Imperial 
University. Vol. I, në” 1.) [Don de l'éditeur.| 

Ladv Mumasakt. The Bridge of Dreams being the second volume of «the lidy of 
the Boat » and the final part of «the Tale of Genji». Translated from the Japanese 
by Arthur Water, London, G. Allen, 1933. (The Tale of Genji.) 

Муатта Min Okchokpai Sadan wilh Appendix i0 King Bodaw Phaya's 
Yagathat Hkaw « Ameindaw Tangyi», Parts Ill-V.. Rangaon, Supdt, Government 
Printing and Stationery, 1933. | Do.] | 

Nägopamädikathà, Morceaux choisir tirés de l'Angutlara. Nikáya Chakka 
Nipáta et de Manorathapürani atthakathà, Traluits du pàli en cambodgien par 
Préas Säsanasobhana Chuon-Nara. Phnom Penh, Bibliothèque Royale, 1934. [Dép] 

Taró Nakavawa ef dp BS. Nihon  mingokugaku Hb A EE fp P- Tokyo, 
Ookayama shoten, 1930-31, 4 vol. [Don d: M. Kuki Monshichi,] ! 

Nam direc thán hidu fg HR ph at. Hanol, Tu-ván dirrng R X $, 1922. 

NANA Kan. Patisambhida, Vol. 1. (Álavakayakkha Sutta), Traduit du pâli en 
cambodgien par Préas Siri Sammativong Eu. Phnom Penh, Bibliotheque Royale, 1935. 
12р. 
| a wa sôsho 18. 3 3 E. Oaks, Naniwa só:ho kankü-kai, 1936-30, 16 vol, 
[Don de M. Inabata Katsutara,] 

Ch.-Nar&. Kaccáyanüpatihamblhaka. Méthode de páli. Tome ll. D: Samá:anül- 
de oa UÜnddiniddesa. Phnom Penh, Imprimerie du Gouvernement, 1932. (Gantha- 
málà. Publications de l'Ecole Supérieure de-Päli du Cambodge. Vol, LIL) [Dép] CE, 
supra, p. 9o4. 

Julius von Necetein; Weltanschauunz de: indozermanischen Asiens, Erlangen, 
Palme, Enke, 1924. (Werbdentlichungen des Indogermanischen Seminars der Univer- 
sitàt Erlangen. Baad 1.) 

Nihon bungaku H Æ X 8 Vol. XIX-XX. Tôkyo, Iwinamishoten Z dË SS LS, 
1933. (Iwanami közi 1 E EE M) 


— 1071 — 


Nihan chiri fügzoku taikei E] ЖО Za Eb fi X A. Tokyo, Shinkósha, 1929-31. 
18 vol. [Don de M. Mizutani Masajirā.] 

Churyo Nona. An Inquiry concerning the Chou Pi Suan Ching Md 9 38 E. 
Kvàto, Tóhà-Bunka-Gakuin Kyóto Kenkyusho or the Academy of Oriental Culture 
Kvàta Institute, 1933. (Memoir of Téhó-Bunka-Gakuin Kyôto Kenkyusho, Vol. Ш.) 
[Don de léditeur.] 

Eitaró Мово EF Ej 4& Jk BD. Nihon shihon-shugi hattatsu shi. Hi. 7 $t 4 É 
sk SR Së o Ad. Tokyo, Teitó-shoin £4 M 88 Ве, 1932. [Don de М" Noguchi 
Tokiko.] 

Notice biographique sur Son Excellence le Samdach Chakrey Ponn, Ministre 
de la guerre, de l'instruction publique et des travaux publics, suivi de quelques 
stances bouddhiques. Phnom Penh, Editions de la Bibliothéque Rovale, 1932. 
(Dép. 

Nolice funéraire sur Son Excellence le Samdach Chakrey Peich Ponn. $. L n.d. 
[14.] 

Kazumaro Op. # IN — Hé. Ukiyoe sashie geijuhiu PP Së 38 Е 0. 
4" édition, Tokyo, Banrikaku, 1931. [Don de M"* Noguchi Tokiko.] 

Unrai OciwanA 3X Ji È 3k. Bongo dokuhon. 3" éd. Tokvó, 1932. [Id.] 

Ip. Jisshü bongogaku qt Ej 5E iH SR. 12* édition. Tokyo, Heigo shuppan-sha, 
1932, 2 vol. [1d.] 

Saigai Óuxuna Ж Ф} Е Æ et Koji Tane [H 3 E SX. Toyo bijuhu Ж # 
SS e di. Tokvo, Heibonsha, 1932. [Id.] 

L'Organisation de la justice en Indochine. Hanoi, Imprimerie d'Extráme-Orient, 
1930. (Exposition Coloniale Internationale. Paris, 1931. Indochine Francaise. Section 
d'administration générale. Administration de la justice.) [Dep.] 

Wilfred Oscoop. Mammals of the Kellev-Roosevelts and Delacour Asiatic Ex- 
peditions. Chicago, Field Museum Press, 1932. (Field Museum of Natural History. 
Zoological Series. Vol. XVIII, n" 10.) [Don.] 

Préas Phirum Phéasa Ou. Nouveaux conseils aux enfants. Po&me compose par 
Préas Phirum Phéass Qu dit Noor, suivi de Les bons conseils: Phnom Penh, Imprime- 
rie du Gouvernement, 1932. [Dép.] 

Ip. Poèmes consacrés à la glortfication du Triple Joyau. Phnom Penh, Editions 
de la Bibliothéque Royale, 1933. [Id.] 

Kashiwa Ovaua. Vorlüufizer Bericht über die Chronologie der Jómon-Kultur der 
Steinseil im Kant (Mittel-Japunm). Hanoi, Imprimerie d'Extrême-Orient, 1993. 
(Communication présentée au Premier Congrès des Préhistoriens d'Extrème-Orient, 
le 29 janvier 1932.) 

Padma Thang Yig. Le dict de Padma. Padma Thang Yig, ms. de Lithang. Tra- 
duit du thibétaia par Gustave-Charles ToussalNr. Vendómes-Paris, Imprimerie des 
Presses Universitaires de France, 1933. (Bibliothèque de l'Institut des Hautes Etudes 
Chinoises. Vol. III.) [Ech.] 

Papaficasüdani namu Maj} himanikäyalthakathà, Edited by I. B. Houxer. Part 
III. London, The Pali Text Society, 1935. (Pali Text Society.) 

Pierre Pasouren. Discours prononcé le 6 Novembre 1933 à la session ordinaire 
de 1933 du Grand Conseil des Intérêts économiques et financiers de l'Indochine. 
Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1933. [Dip] 

Pei-king l'ou chou kouan hien tsang tchong kouo tcheng-fou Ich on Don D Im 
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mou lou de XX D dr RE 32 3 ШИШ hE dn $& HD OB — €. Pei-king, 
Pei-king t'ou-chou kouan JE 7X Ej S PE, 19:8. 

Prr-TsEU-HAI-CHAN EL -F- jg [lp]. Mong Han ho pi wou fang vuan vin SS Е 
i HER J 70 8. 1917. 

Jacques PELLEGRIN. Les poissons des eaux douces de Madagascar ef ies iles voi- 
sines (Comores, Seychelles, Muscareignes). Tananarive, б. Pitor et Cie, 1933. 
(Mémoires de l'Académie Malgache, XIV.) [Ech.] 

Paul PerrioT. Exploralions et voyages dans la Haule Asie. S. 1. n. d. 

Ip. La Haute Asie. Paris, L'Edition artistique, 1932. 

Ip, Mission. Pelltot en Asie Centrale. 1. Les grotles de Touen-houang. Peintures 
et sculptures bouddhiques des époques des Wei, des T'ang et des Song. Tome 4. 
Grottes rit à 120. Paris, Paul Geuthner, 1921. 

À. PerezoT, Bibliographie des travaux de ruologie et de botanique concernant 
l'Indochine (année 1932 et complément des années antérieures), Hanoi, Imprimerie 
Tonkinoise, 1933. (Bulletin général de [Instruction publique. Ne t. Septembre 
1933.) [Don de M. V. Goloubew.] 

Th, Pigeaun, De Sérat Tjabolang en de Serat Tjentini. Bandoeng, А. C. Nix & 
Ce, 1933. (Verhandl, van het Konin. Bat, Gen, van Kunst. en Wetens, Vol. LXXII, 2.) 
[Ech. | 

S. F, Puaronüv, La Russie moscovile. Paris, E, de Baccard, 19033. (Histoire du 
Monde. VIII, 4.1 

D. Ptoor Matthew xiii, 485 in the textual Tradition, Amsterdam, 1941, 
(Mededeelingen der Konin. Akad, van Wetens: Afdeeling Letterkunde. Vol. 71, n» 
1.) [Ech.] 

Ip. Studies in the Testimony Book. I, À Palestinian. "Testimony! in. Pauli 
Epistles to the Corinthians. 11, The Apostle and Faithful Righ Priest, Jesus. Ams- 
terdam, N. V, Noord-Hollandsche Uigevers-Maatschappij, 1932. (Verhandl. der 
Konin. Akad. van Wetens, te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. 
Deel XXXIT, ne 2.) [RL] 

Pondichéry ën 1746. La Compagnie de linde, Des Expédition: des escadres 
anglaise et française dons UInde en 1746. Prise de Madras. Pondichéry, Société de 
l'histoire de l'Inde Francaise, 1911. (Publications de la Société de l'histoire de l'Inde 
Française.) | 

РоңрнувЕ. L'antre des Nvmphes, Traduit du grec pour la première fois en français 
par Pierre QuiLLAnD. Paris, Destenay, 1893. 

Fra Buddha Sihinza, Translation by Camille Norros. Bangkok, The Bangkok 
Times Press, 1933. [Don de l'auteur.] 

Prishistarica Asisa Orientalis, T, Premter Congrés des. Préhistorient d'Extréme- 
Orient, Hanor (1932). Hanoi Imprimerie d'Extrême-Onent, 1032. 

Prajüapüramitüs. The Commentaries or the. Prajfüüpiramitas, Nol, 1. The 
Abhisamaydlankürdloke of Haribhadra being à commentary on the Abhisa- 
mayilankara of Maireyanatha and |he Astasihasrikaprajiüpádramitü. Edited 
with Introduction and Indices hy Giuseppe Tucci Baroda, Oriental Institute, 
i933 (Gaekwad's Oriental Series. Vol. LAIT.) [Ec] 

Pratimá-Màüna-Lakganam. Edited with an Introduction, Sanskrit and Tibetan 
Texts and English Translation by Phanindra Nath Bose. Lahore, The Punjab Sanskrit 
Boot Depot, 1929. (The Punjab Oriental Series, 18.) 
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Prablémes de liltératures orientales. 1. Leningrad, 1932. (Travaux de l'Institut des 
Etudes Orientales de l'Académie des Sciences de l'URSS. Tome I. ) [Don de M. 
V. Golbouhbew.]| 

Programme des cérémonies de la translation des cendres de Sa Majesté défunte 
la Reine Mère et de divers membres de la famille royale dans les Pyramides funé- 
raires édifiées sur la montagne royale Phnom Préa Réachéatrop dans la province de 
Sumrongtong du Samedi 29 Septembre au. Jeudi 4 Octubre 1917. [Phnom Penh,] 
1917. [Dép.] 

Programme des féles de la. erémation de Sa. Majesté. Samdach Préa Voréach 
Chini Pou, de Sa Majesté la Reine Samdach Préa Akhamohessey Préa Sreyvokhsat, 
de la princesse Changkolloney, des princes Walhanavong, Pong Exsara, Péch 
Yarak, Traloch, Khattevarak, Monirot, Yourosa... [Phnom Penh,! 1906. (id. 

Programme des fêtes du couronnement de S, M. Préa Bat Samdach Préa 
Suowathmonivong, Roi du Cambodge. [Phnam Penh, 1928.1 [14.1] 

L Pazviusxi, Le Bouddhisme. Paris, Imp. Grou-Radenez, 1932. (Bibliothèque 
Générale illustrée, 22.) 
| Trucng-dáng-Qu& 5 XE RE. Bai Nam Lidl lruvén lién-bién K je Aj ar 
Bi. Hu&, Bureau des Annales, 1852, 

lp. Bai Nam thi luc tiên bièn k Н Ж $8 ТИ Sg. Hué, Bureau des Annales, 
1845. 

RáDHâbAMODARA, Vedünla-Syamantaka (of Rádhadâmodara) being a Treatise 
оп Bengal Vaisnava Philosophy. Edited bv Umesh Chandra BuarrACHAniEE. Lahore, 
The Punjab Sanskrit Book Depot, 1930. (The Punjab Oriental Series. XIX.) 

Gustave RAouLT, Le Parler japonais. La. Chapelle-Montligeon, Imp. de Montli- 
geon, 1932. [Don de l'auteur.] 

Bernard Rean. A Comparison of the Materia Medica of India and China. Can- 
ton, Lingnan University, 1929. (Separate [rom Lingnan Science Journal. Vol. 8.) [Don.] 

Reale Accademia d'Italia. Fondazione Alessandro Volta. Viaggi di Studio ed 
Esplaragioni. 1. Viaggi di Studio ed Esploragioni, Roma, Reale Accademia d'Italia, 
1933. [fd.] 

[Recueil d'images publiées par la Bibliothèque royale du Cambodge.] l, Visan- 
darajátaka, N* 1-13, I1, Bouddha couché. IL, Bouddha d'Hanoi. IV, Bouddha 
du Laos. Hanoi, IDEO., [1933]. [De p.] 

Ernest Braas, Nouvelles dtudes d'hisloire religieuse. Paris, Calmann Lévy, 1884. 
[Don de M. V. Goloubew.] 

G, RENONDEAU. Choix de pièces du théâtre lyrique Japonais, transcrites, tradui- 
tes et annotées, XIV. Yama-uba. Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient. (BEFEO., 
t. XXXII.) 

E. Кему. Monographie genérale du Cadastre en Indochine. Montreuil-sous-bois, 
Imprimerie de la Seine, 1931. (Exposition Coloniale Internationale, Paris, 1931. Indo- 
chine Française, Section des Services d'intérêt social.) [Dép.] 

Résumé des Actes de l'Etat Civil de Pondichéry. 1676 à 173$. 1736 à 1760. Pon- 
dichéry, Société de l'histoire de l'Inde Française, 1916, 1919. (Publications de lu 
Société de l'histoire de l'Inde Française.) 

Rgveda-Samhita. Part |. Translated with Critical Notes by Sitanath PmapHam, 
Calcutta, Indian Research Institute, 1933. (Indian Research Institute Publications. 
Vedic Series.) [Ech.] 

68 
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Robert Ricann. La « conquête spirituelles du Mexique. Essai sur l'apostolat el 
les méthodes missionnaires det Ordres Mendiants en Nouvelle-Espagne de 1525-24 
à 1572. Paris, Institut d'Ethnologie, 1933. (Travaux et Mémoires de l'Institut d'Ethno- 
logie, XX.) [Ech.] 

Paul River. Les Océaniens. Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1933. | Commu- 
nication faite au Premier Congrés des Préhistoriens d'Extréme-Orient, le 26 Janvier 
1932.) 

Georges de Rokmicu. Sur les pistes de l'Atie centrale. Textes français de DE 
Vavx-PHALIPAU, Paris, Paul Geuthner, 1933. 

А. тох Rosruons, The Civilization of Ancient China. Peking, Peking Express 
Press, 1926-27. (Reprinted from The Chinese Social and Political Science Review, 
Vol. X, ne 45 vol. XI, n° 1.) [Don de M. V. Goloubew.] 

lo. Pictorial Art and Criticism, Shanghai, 1930. (Reprinted [rom the China Jour- 
nal, Vol. XII, N° ó. Décembre 1930.) [[d.] 

M, Rosrovrzerr. Inlaid Bronges of the Han Dynasty in the Collection of C. T. 
Loo. Paris and Brussels, G. Van Cest, 1927. 

The Saddhamma-ppakàásini, Commentary on the Patisambhidamagga. Edited 
byiC, V. Josut, Part I. London, The Pali Text Society, 1933. (Pali Text Society, ) 

[Simari] Sabdaratnasamanvaya Koía of King ЅАНАЛ of Tanjore., Critically 
edited with an introduction and index bv Vitthalram Lalluram SHastri. Baroda, 
Oriental Institute, 1932. (Gaekwad's Oriental Series, Vol. LIX.) [Ech] 

Sar Cuasc-a M 199 Bi. Mong wen si yi $ X Dir 38. 

Saktisangama Tantra, Critically Edited with a preface by Benoytosh BHSTTACHA- 
mvva, Vol. L Kalikhunda, Baroda, Oriental Institute, 1933. (Gaekwad's Oriental 
Series, Vol. LXI.) [Ech.] 

D' A, SaLLET, Les démons particuliers aux épidémies el les esprits malfaisants 
dans le Sud-Annam. Rochefort-sur-mer, À. Thoyon-Théze, 1932. (Revue de Folklore 
français et de Folklore colonial, t. M, n? 4-5.) [Don de l'auteur. 

Ip. La matière médicale sino-annamite. Les sangsues, Hanoi, Imp. d'Extréme- 
Orient, 1942. (Extrait du Bulletin de la Société médico-chirurgicale de l'Indochine, 
n9 3, (évrier-mars 1932.) [Id.] 

Ip. Lesu Nedin, plantes magiques du Sud-Annam. Alencon, Imprimerie Laver- 
dure, 1932, [{d.] 

In, Les plantes médicinales de l'Indochine, La citronnelle (Cymbopogon 
citratus Stapf. (Graminées), Paris, Gazette médicale de France et des pays de 
langue française, 1932. (Gazette médicale de France et des pays de langue française, 
1? 15, aoüt 1932.) [Id.] 

Alfred Saumonv. Delimiting Questian: in Indian and Chinese Sculpture, Phila- 
delphia, i929. (Eastern Art, A Quarterly. Vol. I, n9 5.) [Don de M. V. Goloubew.] 

In, Eine neolilhische Menschendar-stellung in. China. Leipzig, Klinkhardt & 
hiermann, 1929. (Sonderdruck aus a Ipek ».) [Id.] 

J. J. SAcvenna DE GRAVE. Un livre de compté du XVT' siècle. Amsterdam, 1930. 
(Mededeelingen der Konin, Akad. van Wetens. Afdeeling Letterkunde. Vol. 70, n? 9.) 
[Ech.] 

Samantapasädikä Buddhaghosa's Commentary on the Vinaya Pitaka, Edited 
bv J. Takgakusu and Makoto Nacat, Vol. IV. London, The Pali Text Society, 1934. 
(Pali Text Society.) 
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Samvejaniva Dharma. Morceaux choisis lirés de l'Angultara Nikáya et de 
divers autres ouvrages pális. Traduits en cambodgien par Oux Sov. Phnom Penh, 
Bibliothèque Royale, 1933. [Don] 

San=vin Wonc. Colorimetric EN of fructose and. sucrose in various 
mixlures. Canton, Lingnan University, 1929, (Separate from Lingnan Science Journal, 
val, 8.) [Id.] 

Fritz Saxe, Milhras, Typengeschichtliche | Untersuchungen. Berlin, Heinrich 
Keller, 1931. 

Heinrich ScuarER und Walter AspmaE. Die Kunst des Allen Orientis. Berlin, Im 
Propyläen Verlag, 1925. (Propylàen-Kunstgeschichte, lI.) 

І. ScugmgMaN. Die üllesten. Buddhadarstellungen des Münchener Museums für 
Volkerkunde, München, G. D. W. Callwey, 1928-29. (Sonderdruck des Münchener 
Jahrbuches der Bildenden Kunst. Bd. V, heft 3; Bd. VI, heft 3.) [Don de M. V. 
Goloubew. | 

Ip. Musigierende Senien in der religiósen Kunst des birmanischen Buddhismus. 
Berlin, 1932. (Sonderdruck Ostasiatische Zeitschrift. Jahrgang VIII. Heft 1-4.) [Id.] 

Walther Scumipr, Das. Museum für Valkerkunde in München. München, 1930. 
(Sonderdruck aus heft 15/1930 « Die Form ».) [Id.] 

P. Wilhelm Scuwipr. Die Religionen der Urvölker Afrikas. Munster, Aschen- 
dorffsche Verlagzsbuchhandlung, 1933. (Der Ursprung der Gottesidee. IV.) 

Paul ScHoLTEN. Convenances vaidüquent lot. Amsterdam, 1930. (Mededeelingen 
der Konin. Akad. van Wetens, Afdeeling Letterkunde. Vol. 70, n” 7.) [Ech] 

M. ScaōsreLD, Ge-Relikien in Holland en Zeeland. Amsterdam, N. V. Noord- 
Hollandsche Uitgevers-Maatschappij, 1932. (Mededéelingen der Koninklijke Akad. 
van Wetens, Afdeeling Letterkunde. Vol. 73, n° 1.) [fd,] 

Wolfgang Scuucrz. Zeitrechaung und Weltordnung in ihren übereinstimmenden 
Grundzügen bei den [ndern, Irantern, Hellenen, Italikerm, Kellen, Germanen, Li- 
tauern, Slawen, Leipzig, Curt Kabitzsch, 1924. (Mannus-Bibliothek, n? 35.1 

C. G. Sericman, Anthropological Perspective and Psychological Theory. London, 
Royal Anthropological Institute, 1932, (Reprinted from the Journal of the Royal 
Anthropological Institute, vol. LXI. July-December, 1932.) [Ech.] 

lzuru Suinmura ЖГ НЕ. Nanban kómo shirya pg 5b £I * E E. Tūkyő, 
Kóseikaku, 1930. [Don de M, Mizutani Masajiró.] 

Stbirische Soyjel Enzyklopadie. Tome Ill. A-H. Novosibirsk, Harrassowitz, 1932. 

A. C. SinpaLt and Y. T. CHru, A Feeding experiment with Soybean milk. 
Canton, Lingnan University, 1931. (Separate from Lingnan Sc. Journal, vol. i 
ne 4.) [Ech.] 

D. Smznskv. Les origines des legendes musulmanes dans le Coran et C les 
vies des prophétes, Paris, Paul Geuthner, 1933. 

Sig Kovo-rcu'gsc SM I] TR. Tring Kai kouo che leno k'ao 74 H E E # m 
Peiping, Kouo-li Pei-ping l'ou-chou kouan, 1931. 

lo. Wan Ming che tsi kao W BA dr $8 3$. Peiping, The National Library of 
Peiping, 1932. 

Sin-kiang l'ou iche t ER [E] zs. Tong-fang hio houei 14 7 Œ #, 1924. 

Siu pien kien Han Ts'ing wen iche vao $8 8i ЖЕЙН ЖН Ж. 

Stu Pixc-TcH'anc ZS 1454 #8. Siu Hiu-cheng ïi yeou je-ki Œ W = m 

i] 


w HAE 
(Si pei k'o hio k'ao tch'a t'ouan ts'ong k'an tche уі #9 АБ Ж ЖЖ ms A c 
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=|. Peiping, Tchong-kouo hio chou t'ouaa-t'i hie-houei sí per k'o Мо Као tcha 
tl'ouan li-che honei bi RE pn И 18 Ra Ë F dt В a CA E EA d 
1930. 

A. de SmeoT et À. MosrTaënt, Le dialecte monguor parlé par les Mongols du 
Kansou occidental, I" partie, Dictionnaire monguor-françats. Pei-ping, Imprimerie 
de l'Université Catholique, 1933. (Publications de l'Université Catholique de Pékin.) 
Cf. supra, p. 1014, 

Thos. E. Snyper. Termites, destrovers of wood, and man's fight against them. 
Canton, Lingnan University, 1920. (Separate from Lingnan Science Journal, vol. 7.) 
[Ech.] 

Soxe Үіхб-тсн'лно E M B. King lio. fou kouo yao pen &E 22. 18 B] E $9. 
Nankin, Kouo hio t'ou-chou kouan [g] 48 [E] SE SE. 1030. 

Souen Kart d£ We EE. Je-pen Tokyo, Dairen l'ou-chou kouan so kien Tchong- 
kouo siao chouo chou-mou t'i yao Hl 2 3€ 7X X 3E E] SE PE R P B h aw 
5 Н {E EL Peiping, Kouo-li Pei-ping t'ou-chou kouan BR 3r dC F B 8 ЕЕ, 
1933. 

Souen Sinc-ven W JH flf. Souen Yuan-jou wai-tsi $$ T Mm Zh $E. Peiping, 
Kouo-li Pei-ping t'ou-chou kouan B 5r JC F E Z fR, 1932. 

Souex Yr-sanc df aA EE. Chang chou pien iche p) $ Sf fk. Peiping, Yen- 
king ta hio ës È KÁ A. 

In. Kou ёсћеои уи louen 4 H fk Eg. Peiping, Yen-king ta hio fuc m Ku, 
1929. 

Soulignakhat et Chanthakhat. Légende laotienne traduite par Pierre Nan, 
Mss, [Don de la Résidence supérieure du Laos.] 

Souvenir de la remise officielle de la croix de a Chevalier de la Legion d'Hon- 
neur» par M. Silvestre, Résident Supérieur au Cambodge, à Préas Sirisammati- 
vong Em, Directeur de l'Ecole supérieure de pâli à Phnom Penh. Phnom Penh, 
1933. [Dep.] 

Souvenir de la visite de M. le Gouverneur général Pasquier aux ateliers de 
composition, clichage, impression et reliure du Tripifaka. Phnom Penh, 30 août 
1933. Phnom Penh, 1933. [Id.] 

Sskc-MA Kovanac p] RE Ten tbe long kien Као-уі $E id Ü È 
Æ M. Chang-hai, Han-fen leou ying yin Song k'an pen E 7 iB 2 ER EXHI 
KAK. 

Baron A. von STAEL-HoustTEIN, On a Peking, a Sl. Petersburg, and a Kyoto 
reconstruction of a Sanskrit sltança transcribed with Chinese characters under the 
Northern Suns dynastv. Peiping, 1932. (Reprinted from The Ts'ai-Yüan Pe 
Anniversary Volume (Supplementary Vol. Ï of the Bulletin of the Institute of History 
and Philology of the Academia Sinica.) [Don de M. V. Goloubew.] 

ln. On two Tibetan pictures representing some of the spirilual anceslors of the 
Dalai Lama and of the Panchen Lama. Peiping, Lazarist Press, 1932. (Reprinted 
from the Bulletin of the National Library of Peiping, 1932.) [Id] 

Ip. On œ Tibetan text translated into Sanskrit under Chien Lung (XVII cent.) 
and into Chinese under Tao Kuang (XIX cent). Peiping, Lazarist Press, 1932. 
(Reprinted from the Bulletin of the National Library of Peiping, 1932.) [Id.] 

Th. SreugnsaTskv, Buddhist Logic. Vol. |. Leningrad, 1932. (Bibliotheca Bud- 
dhica, XXVI.) [ Ech.] 
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Melanie Sriasswy. Neuerwerbungen Chinesischer Plastik in der Ethnographischen 
Sammlung des Natur-Hislorischen Staatsmuseums in Wien. (Wiener Beitráge zur 
Kunst- und Kultur-geschichte Asiens, IL) [Don de M. V. Golaubew.] 

H. SrówsER. Zwei Kambodjanische Skulpturen. Lipsiae, 1925. (Asia Major, vol. 
IL fasc. 3-4.) [fd.] 

Studies presented. to. Trai Yuan P'ei on his sixty-fiflh birthday by Fellows 
and Assistants of the National Research Institute of History and Philology. Part L 
Peiping, 1933. [Ech.] 

Којі Таве Н 38 ÆR et Yoshitaro Kawakuna EE £t JP Ae Bb. Toyo bijutsu 
shi X # Ë m. lokyo, Tamakawa-gakuen shuppan-bu, 1930. [Don de M" 
Noguchi Tokiko.] 

Junjiré Taxarusu À #8 MK АБ. Волрип Sei-bagabon-ka *E sx ДЕ р ЗЕ К 
(Bhazavadgita). Tókyo, Heigosha. [Id.] 

In. Parigo bukkyá bungaku kohon (H, H SB (2 ZA Uc SEE À. (Pali chresto- 
mathy). 3* éd. Tokyó, Heigosha, 1929. [/d.] 

Ip. The Sáàmkhyakarika studied in. the light of its Chinese version. Rendered 
[rom the French into English by S. S, Suryanarayana Sastar Madras, The Diocesan 
Press, 1933. (Bulletins of the Department of Indian Philosophy. 1.) [Don de M. Sastri.] 

Ta Ming Jen-isong Tchao houang-ti che-lou -K B] (- 5x lg E dr H SE (ms). 

Ta Ming T'ai-tsong Wen houang-ti che-lou À 8A 4 5x À M St D PR (ms). 

Tanaka Surichiré shigaku ronbun sh@ [EH rp. 3X — BD d. 8 à À 4 Токо, 
Mita shigaku-kai, 1932. [Don de l'éditeur.] 

Тал bién soan tüp duvén sinh công vän $i W 158 M& 35 ^E Xr x (ms.). 

Tase Тснохс $E tB. Song houei-yao yen-kieou K @ Z Bp XX. Chang-hai, 
Chang-wou vin chou kouaa F m$ E S E 1532. 

T'an Hi-sseu Së 3$ W. Ming ta fcheng lsouan vao B] X & Œ Z. Hou-nan, 
Sseu-hien chou kiu W H 8 Е = Б. 

(Tan K'i-JaxG 89 E EE]. Kouo-li Pet-p'ing lou-chou kouan fang iche mou-Iou 
ER orb 4 E # $ë Z Z H Ж. Рерїпє, Kouo-li Pei-p'ing t'ou-chou kouan 
BE 3⁄4 Ej Ë ER. 1933. 

Tap vän sao táp Е 3 #0 Ж (тз.). 

M"* TannreEv-Bror. Les aspléniées du Tonkin, Toulouse, H, Basuyau, 1932. [Don 
de l'auteur] 


Ta T'ang la-is'eu-ngen s1eu san-lsang. fa-che ichouan ARA Sg Ze —= 
HE HE m f. Toho bunka gakuin Kyáto кепкув jo XX Jj xx [E 8 P Ë x KE 
FK, 1932. 


"ren Krou Saingvichéa Huot-TarH. Singdlovàdasutta. Dighanikdya (XXXI). 
Traduit en cambodgien. 2^ édition, Phnom Penh, Albert Portail, 1930. (Ganthamálà. 
Publications de l'Ecole Supérieure de Páli du Cambodge. Vol. I.) [Dép.| 

In. Akkhadosa Katha ou les Méfaits du Jeu. Phnom Penh, Editions de іа Biblio- 
thèque Royale, 1933. [{d.] 

In. Suradosakathà au les méfaits de l'alcool. Phnom Penh, A. Portail, 19932. 
(id. 

d Simá Vinicchaya Sankhepa. Phnom Penh, Bibliothèque Royale, 1933. 

Favennien. Sutfe des vovages de Mr. Tavernier, où Nouveau recueil de plusieurs 
relalions el traités singuliers el curieux qui n'ont point été mis dans les six pre-. 
miers voyages. Paris, Gervais Clouzier, 1680. 
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Emile TavEnwiER, De la nécessité d'écrire l'histoire de l'ancien empire d'Annam, 
Saigon, Albert Portail, 1933. [Don ile l'auteur.) 

Io, Compte-rendu critique de Gia-long de M. Marcel GAULTIER. Saigon, Imp. de 
la 4 Dépéche », 1933. [Id.] 

In. Compte-rendu critique de Les Dieux qui meurent de M. Pierre VARET, Saigon, 
Albert Portail, 1933. [Td.] 

Taw Sein Ko. Burmese Sketches. Rangoon, British Burma Press, 1913. 

Täv-ovoxc. Petit lexique chinois-annamite-françats par ordre de clefs. Phièn 
Viêt Phán Hàn yêu tÀ án bô vi. Hanoi, Trung-hoù thièn-bân, 1932. 

Ta vi kiao mi lou J 3& 9E E 53. 

Tenanc Sisc-1anc 3 E $R. Tehong si kino long che leao houei pien з үн 
ЖЖ #1 Ж} ДЕ À. Fasc. 1-6. (Fou-jen ta Мо ts'ong chou ti yi tchong $i 4 X 
2 3 E 3 - Ш. 

Tenase Sive-Lane HE да M$, Henri Yure W f E W et Henri Conner Y 
xk jk. Tchang yi Marco Polo yeou ki QR PR Eg ur 5e SS ЖЕ Wb. Fasc. 1. Peiping, 
Yen-king ta hio 3b $ K EE 

Tonao Cue-wei H LR Kou vi chou lou tsong bi y 38 $ АЕ S- Pei- 
ping, The National Library of Peiping, 1933- 

Touexc Jo-rsenc 86 À Sr. Tcheng K'ai-yang tia tcho ff BB. [5 3€ 3E. Pe ping, 
T'ao-fong leou W BR ЇЁ, 1932. 

Тсн'х Рі-гос Fi EÈ dm, Tenamo Ton'en-K'inc 98 P NE et Li Wer-siu = Е 
BR. Wen hio lonen wen so yin X 9 air 3. 9R H| (Tchong-houa tou-chou kouan 
hie houei ts'ong-chou ti wou tchong eir k [mp p P i fk 2 $ A E. Pei- 
ping, Tehong-houa t'ou-chou kouan hie houei, 1932. 

Le Temple d'Angkor Vat. 3" partie. La galerie de bas-reliefs. Vol. ПУШ, Раг, 
1932. (Mém. arch. publ. par l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient, t. 1L.) 

Textes et monuments figurés relatifs aux mystères de Mithra, publiès avec 
unë introduction critique par Franz Cumont. T. I-II, Bruxelles, H. Lamertin, 1896- 
1899. 

Thiên ha bán dô tòns muc K F 15 ЖШ Н (ms.). 

Thién Nam lich khoa hài tuvén K Gi HE H € X. 1773. 

Thiên tôn bán hành gll x Ae fT. Bác-giang, Pazode de Vinh-nghiém, 7" année 
Bào-dai (19321. [Don] 

Samiach Chauféa Véang Tmouxx. Chants de Sakrava sur la fète des Eaux et 
des Salutations å la Lune. Phnom Penh, Editions de la Bibliothèque Royale, 1933. 
(Collection de littérature camhodgienne.) [Dép.] 

Nam-srn Nguyén-vün-Tuo. La peinture chinoise. Hanoi, Lé-vün-Phüc, 1930. 
[Don de M. V. Goloubew.] 

Auguste Thoraxce. Conseil der Intérêts français économiques el financiers du 
Tonkin. Session ordinaire de 1933. Discours prononcé le 19 octobre 1953. Hanoi, 
Imprimerie d'Extréme-Orient, 1933. [H.] 

Edward J, Tuomas. The History of Buddhist Thought. London, Kegan Paul, 
Treneh, Trubner, 1933. (The History of Civilization.) [Don de l'éditeur.) 

Lynn Tnonsnme, A History of Magie and Experimental Science during the first 
thirteen centuries of our era. Vol. I-II. 2d. Printing. New York, The Macmillan 
Company, 1929. 


— 1079 — 


Nguyén Taur. (9 3. Cung kl !uân åm 23 $0 fe 47. Hà-dinh gp SP, 
1897. 

Tür-bà Tuvc. Note sur les murs et coutumes des habitants de la province de 
Vinh-yén. (Ms.) 

Tókyó teikoku daigaku shükyü-zaku kóza sósetsu nijügo-nen kinen kai XK FÀ 
жЕ ха ащ ш ux = + H Е В ES. Shükyo-gaku ron sha 
= Zi SR бн Æ. Tokyo, Dôbuakan, 1930. [Don de M. Mizulani Masajiro.] 

Tóng tu chir zia toàn pháp daj toàn $ R H R H H X AB (Ms). 

Ryüzö Torn, Restes néolithiques de là Mandchourie méridionale et de la Mon- 
golie orientale. Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1933. (Communication faite 
au Premier Congrès des Préhistoriens d'Extréme-Orient, le 29 Janvier 1932.) 

Toru Hangpa. A propos des Ta Yue-tche et des Kouei chouang. Tókyo, Maison 
franco-japonaise, 1933. (Bulletin de la Maison Franco-japonaise, t. IV, ne» 1-4.) | Ech.] 

Tourisme dans La Péninsule Indochinoise. La Malaisie, le Siam, l'Indochine, 
par les Messageries Maritimes, Saigon, A. Portail, 1932. [Don de l'auteur.) 

Le Traité des examens. Traduit de la nouvelle Histoire des T'ang (chap. XLIV, 
XLV) par Robert pgs Rorouns. Paris, Ernest Leroux, 1933, (Bibliothèque de l'Institut 
des Hautes Etudes Chinoises, vol. IL) [ Ech.] 

Travaux de l'Institut des Etudes Orientales de l'Académie des Sciences de 
l'URSS, V, №. №. Porrz, Linguistique bouriate-mongole. Leningrad, 1933. [Id.] 

V. Tüu&scksER, A Crilical Pali Dictionary. Bevised, continued, and edited by 
Dives Anvensee and Helmer Surru. Vol. 1, Part 5. Copenhagen, Levin and Munks- 
gaard, 1933. 

Tsai Cuawc-siawG, etc. Z* F 2j $E. Wang King-kong nien-p'ou Kao lio, 
F #H 4 # GENE Peiping, Yen-king ta hio kouo hio ven-kieou so 3& 7X X 
mE] mp Bn 1030. — 

Тзехс Тснло-их JE Bf. Tehong-kouo k'eou ngan l'iao vo ts 8 yao lei pien 
dil TIU fie #5 HE d S Hai-kiun pou yin choua so fü SE ЮН} ЮЙ Р]. 

Техас Ux-xat. K'ouen. K'iu. Le Théütre chinois ancien, Paris, Ernest Leroux, 
1932. (Eech, 

Tr'ien K'ing-che cheou tch'ao yeou tehe siu pien ЁЁ 38 3E 3F- 25 Uf zo Bi 88. 
Wou-tsin, T'ao che Ngo-yuan 3& 3E P] KC S5 E] 1, 1925. 

Tring Kia-k'ing san nien. l'ai-chang-houang Er bn tehou T8 < È = íf K 
K É dt JÉ tË, 1930. 

Tring vu ichô teh'ao ТЩ 88 4А FF, Ming-10 t'ang A $ F. 1892; 

Ts'iuan kouo l'ou-chou kouan liso icha piao & BA M & EE. À X. Pei- 
ping, Tchong-houa t'ou-chou kouan hie houei At 3B «B XE ED E ER Е В, гоз. 

Ts'outi Cuov 8E 3. Ti'ouei Tong-pi sien-cheng Tche fei tsi $ W EE 9 ^i AI 
JE $$. Peiping, Yen-king ta hio t'ou-chou kouan 4t F ÉE G X Ж“ [ш Ж E. 1031. 

Tu£-knawu. La Composition française dans ler claises primaires supérieures 
par Tu£-kmawu & TuAN-5$. Hanoi, Tán-Dán, 1933. [Don de M. G. Cades.] 

Makodo Uchipa P3 H W. Hiroshige W 3E. Tokyo, Iwanami shoten, 1930. [Don 
de M"* Noruchi Tokiko.] 

C. C. UntgsBECK. An English-Blackfoot Vocabulary based om material from 
Ihe Southern Peigani by C. C, Unressecr and R. H. van Gout, Amsterdam, Ko- 
ninklijke Akademie van Wetenschappen, 1950. (Verhand. der Konin. Akad, van We- 
tens. te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Deel XXIX, n* 4.) [Ech.] 
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C. C. UuLEwmECK. De Jongite Denkbaelden over den Oorsprong der Basken. 
Amsterdam, 1932. (Mededeelingen der Koninklijke Akademie van Wetenschappen. 
Afdeeling Letterkunde. Vol, 74, ne 1.) [Ech.] 

ip. Hugo de Groot en de Oorsprong der Oude Bevolking van Amerika. Amster- 
дат, 1931. (Mededeelingen der Konin, Akad. van Wetens. Aldeeling Letterkunde. 
Val, 72, n? 2.) [Id.] 

Ip. Infigeering op hel Gebied der. Alzonkin-Talen. Amsterdam, 1930. (Medeclin- 
gen der Konin. Akad. van Wetens, Afdeeling Letterkunde. Vol. 69, n° 3.) [Ed] 

Sueji Umenanra. Etude archéologique sur le Pien-Chin, ou série de bronges avec 
une table pour l'usage rituel dans la Chine antique. Kyôto, The Academy of 
Oriental Culture Kyôto Institute, 1933. (Mémoire de Tôhô-Bunka-Gakuin Kyôto 
Kenkyusho, vol. 2.) [Fch ] 

Ip. Etude sur la poterie blanche fouillée dans la ruine de l'ancienne capitale 
des Yin. Kyóto, Tóhó-Bunka-Gakuin Kyóto Kenkyusho or the Akademy of Oriental 
Culture Kyóto Institute, 1932. (Mémoire de Tóhó-Bunka-Gakuin Kyóto Kenkyusho, 
Vol. 1.) [Id.] 

In, Study on the Cairns on mt. Iwaseo, near Takamatsu in the Province of Sa- 
nuki, Tókyó, The Tókó-Shoin, 1933. (Report upon Arch. Res, in the Department 
of Literature, XII.) [Dan.] 

M. M. UspgnauiLL. The Hindu Religious Year. Calcutta, Association Press, 1921. 
(The Religious Life af India.) 

Eckhard Uncen. Der Turm çu Babel. Giessen, Alfred Topelmann, 1927. (Zett- 
sehrift für die alttestamentliche Wissenschaít und die Kunde des nachbiblischen Iu- 
dentums, Neue Folge. 4 Band. 1927. Helt 3.) 

Ip. Die Keilschrift Entstehung, svslem und. ornamentik der schrif! der altesten 
hochkullur. Leipzig, Breitkoff & Hartel, 1029. 

Arthur Uscsap. Die Religion der Babylonier und. Assyrer. lena, Eugen Diede- 
richs, 1921. (Religiöse Stimmen der Völker, II.) 

The University af Hong-kong, 1912-1935. A «ouvenir, Hong Kong, The Newspa- 
per Enterprise, 1933. [Don de M. G. Сачіёх,] 

Upanishads. Un-published Upanishads. Edited by the Pandits ot Adyar Library 
under the supervision of Dr. ©. Kunhan Rästa. Madras, Adyar Library, 1933. 
Ech.] 
| J. A. vaw Aacst. Chinese Music. Peiping, The French Bookstore, 1933. ( China. 
Imperial Maritime Customs. ll. Special Series. M* 6.) [Don de l'editeur.] 

М. Ј. va&. pgz& Megn. Die Bedeutung und die Rektion der Gotischen Prae- 
positionen, Gotische Casus-Syniax IE. Amsterdam, Koninklijke Akademie van 
Wetenschappen, 1930. (Verhandelingen der Koninklijke Akademie van Wetenschappen 
te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Vol. XXVIII, n? 4.) [Ec.] 

R. vaN ben MeuLeN. Nogmaals over een woord voor Hollanders in Spaansche 
Archivalia. Amsterdam, 1932. (Mededeclingen der Koninklijke Akad. van Wetens. 
Afdeeling Letterkunde. Vol. 73, n? 2.) [Id] 

Ip. Over cen woord voor Hollanders in Spaansche Archivalia. Amsterdam, 1931. 
(Mededeelingen der Konin. Akad. van Wetens. Afdeeling Letterkunde. Vol, 71, 
n° 2.) [d.] 

Th. van Евр. Een Paar Merkwaardige Makara-Achlige Chineesche Drakenkop- 
pen in het Museum van. Agialische Kunst le Amsterdam. Amsterdam, J, H. de Bussy, 
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1933. (Maandblad voor Beeldende Kunsten. N° 12, December 1932.) [Don de M. 
V. Goloubew.] B 

W.J. M. vas. EvsixGa. De Oorsprong van de Moderne Internationale Rivieren 
Commissie. Amsterdam, 1932. (Mededeelingen der Konin. Akad. van Wetenschap- 
pen. Aldeeling Letterkunde. Vol. 74, n? B, [Ech] 

J. vas GissEKEN, De Oorzaken der taalveranderingen. Amsterdam, 1930. (Me- 
dedeelingen der Konin. Akad. van Wetens, Afdeeling Letterkunde. Val. 69, n? 1.) [Id.] 

Morice VasovEnpERGn, A Dictionary of Lepanto [gorot or Kankanay aï il is 
spoken a! Bauco. Wien, Anthropos, 1933. (Collection internationale de monogra- 
phies linguistiques. Bibl. linguistique Anthropos, XII) 

P, V. Ұл тех Саш ЕЕЕ, De Batu Kemang. Weltevreden, Albrecht, 1925. 
(Overgedrukt uit het Oudheidkundig Verslag over het derde en vierde kwartaal, 1924.) 
[Don de l'auteur.] 

Ip. Bijdragen tot de topographie van Java in dè middeleeuwen, Weltevreden, 
G. Kolf. [Id] 

Ip. Het eerste Palaeolithische werktuig in den Archipel. Weltevreden, Albrecht, 
1925. (Overgedrukt uit het Oudheidkundig Verslag over het derde en vierde kwartaal, 
1924.) [[d..] 

In. De Krsnáyana aan Panataran. Weltevreden, Albrecht, 1924. (Overgedrukt uit 
het Tijdschrift van her Koninklijk Bataviaasch Genootschap van Kunsten en Wetens- 
chappen. Deel LXIV, 1.) [Don de l'auteur.) 

Ip. Historische Gegevens utt Balineesche Oorkonden. Il. Weltevreden, Albrecht, 
1925. (Overgedrukt uit het Oudheidkundig Verslag over het eerste en tweede kwartaal, 
1924.) [id.] 

In. Oudheidkundiye Aanteekeningen. Weltevreden, Albrecht, 1924. (Overgedrukt 
uit hèt Oudheidkundig Verslag ovér het derde en vierde kwartaal, 1923.) [[d.] 

Ib. The Pengkalan Kompas Inscription. Calcutta, The Baptist Mission. Press, 
1927. (Journal of the Federated Malav States Museums, vol. XII, part 4.) [Id.] 

Ip. Pre-Historic Remains in Poenoeng, Sampoeng and Dander. Java, 1929. | Fourth . 
Pacific Science Congress, Java, 1929.) [[d.] 

In. Problems of the Stone-age in the Far East. Java, 1929. ( Beprint from the 
Proceedings Fourth Pacific Science Congress. Java, 1929.) [Id.] 

lo. Stukken betrekking hebbend op Oud-Javaansche. Opsehrif!en. in de Biblio- 
lhèque Nationale (е Parij Weltevreden, Albrecht, 1925. (Overgedrukt uit het 
Oudheidkundig Verslag over het eerste en tweede kwartaal, 1924.) [Id.] 

C. vay VotiEsuovEs, The Framework of Grotius book de [ure Belliac Facts 
(1625). Amsterdam, N, V. Noord-Hollandsche uitgeversmaatschappi], 1932. | Verhand. 
der Koninklijke Akademie van Wetenschappen te Amsterdam. Aldeeling Letterkunde- 
Nieuwe Reeks. Vol. XXX, n9 4.1 [Ech.] 

Ip. Nationale Staatsrechistudie in Nederland. Amsterdam, 1930. (Mededeelingen 
der Konin. Akad. van Wetens. Afdeeling Letterkunde. Vol. 70, n? 8.) [Id.] 

Ip. Recherches concernant le « De fure belli ac pacis» de Grotius (1625), faites 
aux archives nationales de France par L. V. Ledeboer. 11. Résultats. définitifs. 
Amsterdam, 1930. (Mededeelingen der Konin. Akad. van Wetens. Aídecling Letter- 
kunde. Vol. 70, n? 1.) [Id.] 

М. van Win. Studien zu. den  Altkirchenilavischen  Paterika, Amsterdam, 
N. V. Noord-Hollandsche uigevers-maatschappi], 1931. (Verhand. der Konin. 
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Akad. van Wetens. te Amsterdam, Afdeeling Letterkunde. Nieuwe Reeks. Deel XXX, 
n* 2, ) [Eech] 

Pierre VareT. Au pays d'Annam, Les Dieux qui meurent. Paris, Editions 
Eugène Figuière, 1932. 

Louis VratLETON, L'Origine des êtres vivants, L'Illuston transformiste, Paris, 
Plon, 1929. [Don de M, V. Goloubew.] 

Vidi-nam h-dién. Hói Khai-tri-tièn-dire khiri-tháo. Fasc. VII-XI, Cuc-Be. 
Hanoi, Trung-Bác tàn-vàn, 1932-1933. Cf. supra, p. 997. 

Vinh s phd &k Æ R&. (Ms.) 

J. Ph. Vocel. The Head-offering lo the Goddess in Pallava Sculpture. London, 
1931. (Reprinted from the Bulletin ol the School of Oriental Studies. Vol. VI, Part 
2, 1931.) [Don de M. V. Goloubew.] 

lio. Nederlandsche Documenten Bétreffende de Geschiedenis van voor-Indié in 
Де туйе єп 18de Eeuw. Amsterdam, 1932. (Mededeelingen der Konin. Akad. van 
Wetenschappen. Afdeeling Letterkunde, Yol, 74, n° 4.) [Ech.] 

Ip. Het Sanskrit woord Tejas (= Gloed, vuur) in de Beteekenis van Magische 
Krachi. Amsterdam, 1930. (Mededeelingen der Konin, Akad, vàn Wetenschappen. 
Afdeeling Letterkunde. Vol. 7o, n*. 4.) [H.] 

The Voice of the People of Manchoukuo. Compiled bv Bureau of Information 
and Publicity Department of Foreign Affairs Hsinking. Hsinking, 1932. [Don] 

C, W. Voucenarr. Nieuwe Opgravingen te Argos. Amsterdam, 1931. (Mededee- 
lingen der Konin. Akad. van Wetens. Afdeeling Letterkunde, Vol. 72, n* 3.) [Ech.] 

Ip, Romeinsche Inscripties uit. Utrecht, Amsterdam, 1930. (Mededeelingen der 
Konín. Akad. van Wetens. Afdeeling Letterkunde. Vol. 70, n° 5.) [{d.] 

Voyage de S. M. l'Empereur Báo-Bai au Tonkin. Novembre-Décembre 1933. 
Hanoi, Lé-vàn-Phuc, 1933. [D?p.] 

Krishna-Dwaipayana Vvasa. The Srimad-Bhagbatam. Translated into English 
Prose [rom the Original Sanskrit Text hy J. M. SasvaL. Vol. I, 1, part vi. Calcutta, 
The Oriental Publishing Company, 1932. Vol. Il, r-vi, part vit-xt. Calcutta, Datta 
Bose & C", 1933. 

Wa Cuas Cino. The Manufacture of Leather in Canton. Canton, Lingnan Uni- 
versity, 1920. (Separate from Lingnan Science Journal, vol. 7.) [Don.] 

Ernst WatpscumipT. Manichüische dogmatik aus Chinesischen und тап сеп 
Texten von Ernst Warnscuwipr und Wolfgang LEwrz. Berlin, Hrn, Lüders, 1933. 
(Sonderausgühe aus den Siteungsberichten der Preussischen Akademie der Wissen- 
schaften, Phil.-Hist. Klasse. 1933. XIIL.) [Don.] 

H. G. Quaritch Wares, Siamese State Ceremonies, their History and Function. 
London, Bernard Quaritch, 1931. 

H. A. Warten. The Ahmadiya Movement, Calcutta, Association Press, 1918. 
(The Religious Life of India.) 

Wana Kovo-wei E B ЖЕ. Wang Tehong-kKio kong yi chou XE M ES À 38 
3E. Hai-ninh wang che kiao vin 7f W ZE K Н. 

Wanc Li. Une prononciation chinoise de Po-Pei (Province de Kouang-sil, éit- 
dide à l'aide de la phonétique expérimentale. Paris, Ernest Leroux, 1932. [Ech.] 

Wax Tatta É EES San (ch'ao Leao ehe che-lou = Sp 3$ 3 H SS, 
Kiang-sou cheng li kouo-hio t'ou-ckou kouan che tsang pen ïc ï or Pi 2 
Fa = 8E a Si Æ, 1932. 
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Waxc TsimG-10u E $# 40. Si-hia veng Кеди, partie Il, 9 Я PT UE #8 = V. 
Peiping, Kouo li Tchong-vang yen-kieou yuan li-che vu-yen yen-kieou во, série À, 
so 1: B] 3r. "B Se Wr e Br ER d B Wy UD EO ED SLAP Rb Z T ->. 1933. 

WaxG YrTAawG E d Hf. Chang-hai tou kiai wen-l'i E i c NL D. 
Chang-hai, Tsiu-tchen fang Song vin chou-kiu 9 E (k X H m. 

Wana Yong et Mao Nat-wen Ж ЭЖ 75 Ж. Кочо li Pei-p'ing t'ou-chou 
kouan tchong wen vu-lou mou-lou BÀ Үр it F Ei Ë të > Á M Ei À %. 
Kouo li Pei-p'ing l'ou-chou kouan Wi or At F # (Е, 1033. 

Friedrich WeLLen. Index to the Tibetan Translation of the Kagyapaparivarta. 
Peiping, Imprimerie des Lazaristes, 1933. (Harvard Sino-Indian Series, vol. l.) [Dor 
de M, V. Goloubew.] 

A.J. Wensinck. The Article of Determination in Arabic. Amsterdam, 1931. 
(Mededeelingen der Konin. Akad. van Wetens. Afdéeling Letterkunde. Vol. 71, 
n° 3.) [Ech.) 

Benjamin Lee Wuonr, The Phonetic value of certain characters in Maya wri- 
ting. Cambridge, Massachusetts, 1933. (Papers of the Peabody Museum of American 
Archaeology and Ethnology, Harvard University. Vol. XUI, n° 2.) [Id. 

Georg Wike. Kulturbezichungen zwischen Indien, Orient und Europa. Leipzig, 
Curt Kabitzsch, 1923. (Mannus-Bibliothek, n" 10.) 

В. 1]. Witkmsos. A Malay-English Dictionary (Romanised), Part Il. L-Z. 
Mytilene, Salavopoulos and Kinderlis, 1932. 

Charles 4, Wirsos. Legends and Mysteries of the Maori. London, George G. 
Harrap, 1032. 

Alfred C, WootsER. Aroka. Text and. Glossary. Part 1-11, Calcutta, The Baptist 
Mission Press, 1924. (Panjab University Oriental Publications.) 

Wou-ko $E Mg. Ting wen K'i mong mi Xu SS. San-houai Cang = W €. 

Uichi YAmakawa | 1 $8 iH. Shingi jiten. 388 3A ВЕ JR. Tokyo, Heibonsha, 
1924. [Don de M, Migulani Masajtró.] 

Үлхс Core ze HB sp dt et Was Tononc-uinc E Ж K. Je-pen fang 
chou tche pou А Ж R = és M8. Peiping, 1930. (Tehong-houa t'ou-chou kouan 
hie houei ts'ong chou ti san tchong ch ik H 216108 Jk È B = fé) 

Yana Kovanc-sien RB 36 %. Pou tô vi A B, Tchong-chô P gt, 1919. 

Yao Tcuz-viw Mk zt SH. Sie che Heou Han chou pou-vi M. Ç OG же y. 
Po-chan tsing-chà 25 |l $8 4, 1031. 

W. Perceval Yerrs, A Chinese Treatise on Architecture. London, 1927. ( Bull. of 
the School of Oriental Studies, London Institution. Vol. IV, part. 3.) [Don de M. V. 
Golaubew.] 

Ip. A Note on the «Ying tsao fa. shih », London, 1930. (Bull. of the School ol 
Oriental Studies, London Institution, Vol, V, part 4.) [[d.] 

Yi-kia lang tong-chou "it f SS äu 

Yin tà 8] $83. fasc. 3 et 4. 

Albert Yox, Ralio et les motis de la famille de reor. Contribution à l'étude 
historique du vocabulaire latin. Paris, Edouard Champion, 1933. (Collection lin- 
guistique, XXXVI.) 

Yonc Kenc Ss ER. Kin wen pien 4m X A. [Pékin,] Yi-ngan tang m xw» 
[1924]. 

Ip. Pao vun leou yi Ki l'ou lou ЧЧ 34 B skIm [5] 3. Peiping, Kou wou tch'en 
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lie so Yen king ta hio kouo hio yen Kean zo ZZ 18 Blk Jj] Bp d& X k Sg 
Tu Pi In] H) fr, 1929. | 

lo. Tchong-kouo wen iseu hio eh Ж *F Bk. Peiping, Yen-king ta hio 
kouo-hio yen-kieou so 3 m JX SR p sb Hp XE BE. 1931-1932. 

Yovoci-kat ft fE Ж dr. Showa shichi nen no. koku-shizaku-kai ll A E Е 
O F 8 А 81. Токуда, Tsukuba Кепкуй bu SC iE WF 35 8b. 1033. [ Don du Mar- 
quit Trukuba.] 

Yu Caso-sosc 3e 45 SR Chou houa chon lou kiai ti $ g Z 54 a B. Pe- 
ping, Kouo-li Pei-ping t'ou-chou kouan Bj 3 db Æ B E (6, 1932. 

Үп Мїх-тснокс F $ tH. Kou chan kong che [d] $ &@ #. Tong fang hio 
bouei SS 7 82 @ В), 1926. 

Yu tche treng ling Ts'ing wen Hen Sai JE BT iii Ж. 

Khan Bahadur Maulvi Zaran Hasan, Bibliography of Indo-Moslem History ex- 
cluding Provincial Monarchies. Calcutta, Government of India Central Puhlication 
Branch, 1932. (Memoirs of the Archaeological Survey of India, 45.) [Dan.] 

Zen en boku kwa im dà JE dE. ees (Eigan-zenshi shin-seki SS (Spe IR 
B). Tokyo, Zenenbokukwa kanko-kwai RE 4 8 ЗЕ Ji fg Щ, 1025. [Don de 
M, G, Cœdès.] 

B. Ziecennatc's Kleïnere Sehriften, Herausgegeben von W, CALAND, Amster- 
dam, Konin. Akad, van Wetens., 1930. (Verhand. der Konin. Akad. van Weteng. 
te Amsterdam. Afdeeling Letterkunde, Nieuwe Reeks. Deel XXIX, n” 2.) [Ech.] 


Périodiques. 


Abhandlungen der Preussischen Akademie der Wissenschaflen, 1933, n?* 1-6. 

Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes, 1, XIX (1931-1932), fasc. 1-3. 
[Eeh.) 

Académie des Sciences Coloniales, X!* anniversaire, 1922-décembre 1932. Paris, 
Société d'Editions géographiques, maritimes et coloniales, 1933. 

Académie royale de Belgique. Bulletin de la classe des Bea ux-Arts, t. XIV 
(1932), lase, 1-12: t XN (1033), fasc. 5-12. [Ech.] 

Académie royale de Belgique. Bulletin de la classe des Lettres et des Sciences 
morales el politiques, t. XVIII (1932), n** 10-12: t. XIX (1933), n** 1-12. [/d.] 

Acta Orientalia, vol. XI (1933) n"* 1-4. [fd.] 

Almanach des Postes, Télézraphes et Téléphones de l'Indochine, 1933. [Dép.] 

Analecta. Bollandiana, t. LI (1933), n?* 1-4. [Ech] 

Les Annales Coloniales, 34^ année (1933), n** 1-4. Paris, [Imprimerie Centrale de 
la Bourse. 

Annales de l'Académie des Sciences coloniales, t, VI (1933). [Ech.] 

Annales de géographie, t. XLII (1933), n** 235-241. 

Annales de la Faculté de droit d'Aix, 1932, fasc. 22. [Ech.] 

Annales de la Faculté dei Lettres d'Aix, t. XV (1929-1930). Па.) ` 

Annales de l'Université de Hanoi, t. 1. Hanoi, Im primerie d'Extréme-Orient, 
1933. (Gouvernement général de l'Indochine, Direction générale de l'Instruction 
publique.) 

Annales des Douanes el Régies de l'Indochine, 1933, n"* 1-2, [Don.] 
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Annales du Service météorologique de l'Indochine, Année: 1931-1932. Hanoi, 
Ngü-tir-Hà, 1933. (Gouvernement général de l'Indochine. Observatoire central, 
Phü-liën, Tonkin.) [Dép.] 

Annals of the Bhandarkar Institute, vol, XIV (1932-1933), n** 1-4. (Ech 

Annuaire administratif de l'Indochine, 1933. [Dép.] 

Annuaire de l'Académie royale de Belgique, 1933. [Ech.] 

Annual Bibliography of Indian Archaeology for the year :r931. Leyden, E.1. 
Brill, 1933. (Kern Institute.) а] СГ. supra, p. 1027, 

Annual Report of the Archaeological Survey of India, 1938-1929. Delhi, 1933. 
[Id.! 

Annual Report of the Board af Regents af the Smithsonian Institution showing 
the operations, expendilures, and condition of the Institution for the year ending 
June 30, 1931, Washington, United States Government Printing Office, 1932. [I4.] 

Thirtieth Annual Report of the Bureau of Science Philippine Islands. For the 
year ending December 51, 1951. Manila, Bureau oí Printing. [Id.] 

Annual Report on the Archaeological Survey of Ceylon for 1931-1932. Colom- 
ba, The Ceylon Government Press, 1933. [éd | 

Annuario della Reale Accademia d'Italia, 1931-1933, Roma, Reale Accademia 
d'Italia, 1933. | Ech,] 

L'Anthropologie, t. XLIII (1933), no» 1-6. 

Anthropos, t. XXVIII (1933), n"* 1-6. [Ech.] 

Archacologische Milleilungen aus Iran. Herausgegeben von Ernst HEmzFELD. 
Band I (1929-1930), Heft 1-3 ; Band II (1930), Heft 174 ; Band IIl (1930-1931), Heft 
1-3; Band IV (1931-1932), Heft 1-3; Band V (1932), Heft 1-3. Berlin, Dietrich Rej- 
mer. 

L'Architecture. Revue mensuelle publiée par la Société centrale des Architectes, 
vol. XLVI (15 mars 1933), n" 3. Paris, Launay. [Don de M. J. de Mecquenem.] 

Archiv Orientálnl, Journal of the Czechoslovak Oriental Institute. Prague, Vol. 
V (1033), n° 1-3. [Eck, 

Archives de médecine et pharmacie navales, t CXXIII (1933), n° 1-4. [Don.] 

Archives des Instituts Pasteur d'Indochine, octobre 1932, no 16, (Dép.] 

Asahigraph. Published monthly by Asahi Surmaux, vol, 1 (15 mai 1933), no б. Tō- 
kyo, Overseas Edition. | Don.) 

Asia, 1933. 

Апа major, vol, IX (1933). [Ech.] 

l'he Asiatic Review, val, XXIX (1933), ne 97-100. 

L'Asie francaise. Bulletin mensuel du Comité de l'Asie frangaise, 1933. [Ech.] 

Atti della Reale Accademia Nazionale dei Lincei. Rendiconti. Classe di scienze 
fisiche, matematiche e naturali, vol, XVII (1933), па 1-12, [fd.] 

L'Avenir du Tonkin, 1933. 

Bác-ky nhán-dàn dai-bilu vién. Тар &ў-уёц сйс cóng viéc. Hói-dóng thiòng 
nién. Vién nhàn-dán dai-biéu Bác-ky ndm 1932. Hanoï, 1933. [Dép.] 

Baessler- Archiv, t. XVI (1933), fasc. 1-4. 

The Bangkok Times, 1933. 

Bengal past and present, Journal of the Caleutta Soctety, vol. XLV (1932). 

Bhandarkar Oriental Research Institute Poona. Report for 1932-1933. Poona, 
Anant Vinayak Patvardhan, 1933. [Ech.] 
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Bibliographie géographique internalionale 1931, XLI" Bibliographie annuelle. 
Paris, Armand Colin, 1932. (Association de Géographes francais.) 

Bibliotheca Buddhica, XXVI, Buddhist Logic, by Th. STCuEnBATSKY, vol. | (1932). 
Leningrad. 

P. Bouner et R. BoumcEos. Bibliographie de l'indochine française, 1927- 
тозо, Haaoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 19323-1933. (Ecole Francaise d'Extréme- 
Orient.) 

Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde van Nederlandsch-Indië, Deel 
оо (1932), n9 1-4. [Ech.] 

Bijutsu Kenkyü 3& fly WF SE. 1032, n9 10-12; 1933, n** 13-24. Tokyo, Bijutsu 
Kenkyü-jô. 

Bijuisu Kenkyü. English Summary, 1932, ne I-II. [Ech.] 

Budget de la région de Saigon-Cholon. Exercice 1933. "Dén. 

Budget de la ville de Cholon. Exercice 1933. [Id.] 

Budget général de l'Indochine. Exercice 1933. [Id.] 

Budget supplémentaire de la région de Saizon-Cholon. Exercice 1933. Ша.) 

Budget supplémentaire des recettes el des dépenses de la ville de Chalon. Exer- 
cice 1933. [fd.] 

Bulletin administratif de la Cochinchine, 1933. [Id.] 

Bulletin administratif de l'Annam, 1933. [Id.] 

Bulletin administratif du Cambodge, 1933. [Id.] 

Bulletin administratif du Laos, 1933. [d.] 

Bulletin administratif du Tonkin, 1933. [Id.] 

Bulletin de l'Académie des Beaux-Arts, 19032, ne» 15-16, [Id.] 

Bulletin de l'Académie des Sciences de l'Union des Républiques soviétiques socia- 
listes, 1933, nes 1-10. [Ech.] 

Bulletin de l'Académie malgache, t. XIV (1931). [Id.] 

Bulletin de la Chambre d' Agriculture du Tonkin et du Nord-Annam, 1933. [IHd.] 

Bulletin de la Chambre de Commerce de Hanoi, 1933. [Id.] 

Bulletin de l'Agence économique де Г Indochine, 1932, n= 59-60; 1933, n** Ól- 
7o. [Id.] 

Bulletin de la Maison Franco-japonaise. Tokyó, Série francaise, t. V (1933), 
nos 3-4. [Id.] 

Bulletin de la Section de Géographie (Comité des travaux historiques et scien- 
tifiques), t. XLVII (1932). [Don.] 

Bulletin de la Société de Géographie commerciale de Paris, t. LIV (1932), n б; 
t. LV (1933), n9 1-5. [Id.] 

Bulletin de la Société de Géographie et d'Etudes coloniales de Marseille, t. ТЇП 
(1922). [Id.] 

Bulletin de la Société d'Enseignement mulue! du Tonkin, t. XII (1931-1932) ; t. 
XIII (1933). [Id.] 

Bulletin dela Société des Etudes indochinoises, t. VII (1952), ne* 3-4 ; t. VIII 
(1933) ; nes 1-2. [Ech.] | 

Bulletin de la Société de Linguistique de Paris, t.. XXXIII (1932), fasc. 2-3; 
t. XXXIV (1933), fasc. 1-3. 

Bulletin de la Société Médico-chirurgicale de l'Indochine, t, XI (1933), ne» 1-8. 
[Don] 
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Bulletin de la Societé. Nationale des Antiquaires de France, 1* trimestre 1932. 
Paris, G. Klincksieck, 1952. [Don de M, V. Goloubew.] 

Bullelin des Amis du Vieux Hu£, 1933. [Don.] 

Bulletin des Musées royaux d'art et d'histoire. Bruxelles, 5° année, 1933. 
[Don de M. Potain.] 

Bulletin d'information religieuse, 1932, ne 2-8, Phnom Penh, Bibliothèque 
royale, [Dep.] 

Bulletin du Comité d'Etudes historiques et scientifiques de l'Afrique occidentale 
française, t. XV (1932), ne 1-4. [Don.] 

Bulletin du Musée d'Ethnographie du Trocadéro, 1933. [Don de l'éditeur.] 

Bulletin du Muséum National d'histoire naturelle, t. V. (1933), ne» 1-6. [Ech.] 

Bulletin du Service géologique de l'Indochine, vol. XX, fasc. 2, Etude géologique 
sur le centre de l'Indochine entre Tourane et le Mékong (Annam Central et Bas- 
Laos) par losué-Heilmann Ноғғет. Напоі, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1933. 
(ice, | 

Bulletin économique de l'Indochine, 1933. LCA 

Bulle'tn genéral de l'Instruction publique. (Gouvernement général de l'Indo- 
chine), 1933. [{d.] 

Bulletin municipal. Ville de Hanoi, 1933. [Id.] 

Bulletin of the Catholic University of Peking, septembre 1926-décembre 1931, 
ne 1-8. Peking, Thé University Press. [Ech.] 

Bulletin of the Far Eastern Branch of the Academy of Sciences of the U.R.S.S., 
1932, ne 3-4. [/d.] 

Bulletin aj the Metropolitan Museum of Art, vol. XXVIII (1933), nes 1-12, [ Don. 

Bulletin of the Museum of Fine-Arts, Boston, vol. XXXI (1933), ger 183-188, [Id.] 

Bulletin of the National Library of Peping, vol V (1931), n9 1-6: vol, VI 
(1932), ne* 1-6 ; vol. VII (1933), nes 1-2. Eech. 

Bulletin of the National Research Institute of History and Philology (Academia 
Sinica), vol. IIT, n* 2: vol, IV, n" 1. (jd 

Bulletin of the School of Oriental Studies, London Institution, vol. VII (1933), 
n» 1-3. [Id.] 

Bulletin pluviométrique (Supplément aux Annales du Service météorologique). 
Relevés journaliers. Année 1990. Hanoi, Ned-tir-Ha, 1932. (Gouvernement général 
de l'Indochine, Service météorologique.) [Dép.] 

The Burlington Magazine, 1933. 

Campuchea Sauriya, 5° année (1933), nes 1-12, [Ech.] 

Canada Department of Minei. National Museum of Canada. Annual Report 
for 1931. Ottawa, F. A, Acland, t932. |Id.] 

Census of India, 1931. 

Ceylon Journal of Science. Section G, Archæology, Ethnology, etc., vol. H 
(1933), part 4. [Ech.] 

Chambre d'Agriculture de Cochinchine, Bulletin de quinzaine, i** année 
(1 avril 1933), n" t. Saigon, Nguyén-ván-Cha. [Dép.] 

Chambre dei Représentants du peuple du Tonkin. Compte rendu des travaux 
de la session ordinaire de l'année 1952. Hanoi, 1933. [Dép.] 

Che ta kouo hio i'ong k'an. fi X [Hl 9E H A|, vol. D (1931-1932), ne 2-3. 
Peiping, Kouo li Che-fan ta hio kouo wen hio houei et tch'ou pan pou. [Don.] 
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The China Journal of Sciences and Art, 1933. 

Chine, Ceylan, Madagascar, 1932-1933, n®% 99-103. 

The Chinese Recorder, vol. LXIV (1933). 

Chinesisch-Deutscher Almanach, 1927-1932, Berlin, Fernen Osten (China- 
Institut.) [Ech.] 

Chot mai het Lao, Journal officiel laotien, 1933. [Dép.] 

Le Colon frangais républicain, 1933. (Ech. 

Compte administratif de l'Administrateur de la région de Saizon-Cholon. 
Exercice 1932. Saigon, Imprimerie de l'Union Nguyén-vàán-Cha, 1933. [Dép.] 

Comple rendu annuel des travaux exécutés par le Service géographique de 
l'Indeefiine, année 1932. Hanoi, Service géographique, 19933. (Gouvernement général 
de l'Indochine.) [[d.] 

Comptes rendus des séances de l'Academie des Intcriptions el Belles-Lettres, 
1933. [Don.] | 

Comptes rendus des séances de l'Academie des Sciences coloniales, t. X (1927- 
1928), t. XII (1928-1929), t. XIII (1929), t. XV (1931), t. XVII (1932), X" anniversaire 
(1922-décembre 1932). [Ech.] 

XV* Congrés Internattonal d'Anthropologie et d'Archéologie Préhistorique 
(suite), V" session de l'Institut International d'Anthropologie. Paris, 20-27 septembre 
1931. Paris, Imprimere Jouve, 1933. 

Công thi bào Haiphong. Moniteur de Hatphong, 1932-1933, n* 95-102. [Dép.] 

Conseil françair des intérêts économiques el financiers du Tonkin. Session de 
novembre 1932. Procès-verbaux des séances. Hanoi, Lê-vän-Tån, 1932. [Id] 

Le Courrier d'Haiphong, 1935. [Ech] 

Daily Meteorological Record for duly to December, 1928. Canton, Lingnan 
University, 1928. (Separate [rom Lingnan Sc. Jour. Vo]. VI, n* 4). [Id.] 

Direction des Archives et des Bibliothèques. Dépôt Légal, Liste des imprimés 
déposés en 1932 et 1933 (1° janvier au $1 décembre 1932 et 1^" janvier au 3o juin 
1933). Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1932-1933. [Dép.] 

Djdwd. Tijdschrifl van he! Java-Institut, 1935. | Ech.] 

Dominion of Canada. Report of the Department of Mines for the fiscal year 
ending March 31, 1932. Ottawa, F. A. Acland, 1933. [Fd] 

Bóng-thanh tap-chi, 1932, ne 2-12; 1933, n° 13-30. [Don de l'éditeur.] 

Egvptian Religion. Edited by Samuel A. B. Menacen, vol. Ï (avril 1933), n" L. 
Mew York, Alma Egan Hyatt Foundation, 1933. [Don.] 

Epigraphia Indica, vol. XX (1930), part 8; vol. XXI (1931), parts 1-2. [Ech.] 

L'Ethnographie. Nouvelle série, 1931-32, n^ 23-26. 

Ethnologischer Anzeiger, vol. I (1952), n^ 4-5. 

Eurasia Septentrionalis Antiqua, i. VII, 1933. 

L'Eveil Economique de l'Indochine, 1033. [Ech.] 

Exiréme-Asie, Revue indochinoise illustrée, 1933, n" 72-81. [Id.] 

France-Indochtne, 1033. 

Gendai bukkyó 3, f& f$ $, vol. VII-VIHE (1931), n** 79-87. Tokyo, Daiyükaku. 

La Géographie, 1933. [Ech.] 

The Geographical Journal, 1933. |Id.] 

Hespéris. Archives berbères et. Bullelin de l'Institut des Hautes. Etudes. maro- 
caines, t. XVI (1933), fase. 1-2. [Don.] 
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Hoc-bào, 1933. [Dép.| 

The Hongkong Weekly Press, 1933. 

The Ilustrated London News, 1933. 

L'Illustration, 1933. 

L'Impartial, 1933. 

L'Indépendance ionkinoise, 1933. 

India and the World Monihiy organ af Internationalism and Cultural 
Federation. Edited by Kalidas Nac, vol. [l (janvier 1933), n? t. Calcutta, India 
Bureau. [Don de l'éditeur.) 

The [ndian Antiquary, 1933. [Ech.] 

Indian Art and Letters, N. S., vol Vl (1932), n" 1-2; wol. Vil (1933), n" 1-2, 

Indian Historical Quarterlv, vol, EX (1933), n° 1-4 [Ech.] 

Indian Linguistics. Bulletin of the Linguistic Society of India, vol. Il (1932), 
parts 1-6, [Id.| 

Indozermanische Forschungen. Zeitschrift für indogermanische Sprach- und 
Altertumskunde, vol. LI (1933), n™ 1-4. 

Institut de civilisation indienne, 1932-1033. Paris, Imprimerie Union, 1932. (Uni- 
versité de Paris.) [Don de l'éditeur.) 

L'Intermédiaire des chercheurs el curieux, 1933. 

Internationales Archiv für Ethnographie. Supplement zu Band 32. [Ech.| 

Jahrbuch des Deuischen Archüologischen Instituts, vol. XLVII (1932), n? 3-4. 
141 

The Java Gazette, vol. 1 (1933), n"* 1-13 ; vol. H (1933), п" 1-6. 

Journal and Proceedings of the Astatic Society of Bengal, vol. XXVII (1931), 
n^" 1-4; XXVIII (1932), n?* r-2. [Ech.] 

Journal Asialique, t. CCXXI (1932), n" r-2 ; t. CCXXII (1933), n? 1-3. (Id.] 

Le Journal de Shanghai, 1933. 

Journal des savants, 1933. 

Journal judiciaire de l'Indochtne, 1933. 

The Journal of American Folk-lore, vol. XUV (1932) : vol, XLNI (1933). 

Journal officiel de l'Indochine française, 1933. [Dep] 

Id. Textes législatifs et réglementaires, circulaires et instructions, Edition 
spéciale mensuelle, 1** année (1933), 0° 1-12. [ld.] 

Journal of Indian history, «ol. XII (1933), parts 1-3. [Ech.] 

Journal of ihe American Oriental Society, vol. LII (1933), n" 1-4, 

Journal of the Annamalai University, Editorial board B. V. Narsyanas- 
wami Namu, wol. I (avril-octobre 1933), n™ 1-2. Madras, Methodist Publishing 
House. [Eech] 

The Journal of the Anthropological Society of Bombay, vol. XV (1932), 
па Sch, H 

The Journal of the Bihar and Orissa Research Society, vol. XIX (1933), 
parts. 1-4. [Id.] 

The Journal of the Bombay Branch of the Royal Asiatic Society, vol, 
IX: (ro33), n* 1-2. [fd.] 

Journal of the Burma Research Society, vol. XXIII (19933), parts 1-3. (ld. 

Journal of the Department of Letters (University of Calcutta), vol, XXIII 
(1933). [ia] 


no 
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Journal of the North-China Branch of the Royal Asialic. Society, vol. LXIV 
(1933). [Éch.] 

Journal of the Royal Anthropological [nstitute of Greal Britain and Ireland; 
vol. LXI (1931), vol. LXII (1932). 

Journal of ihe Royal! Asiatic Society, 1933, n'* 1-4. [Ech.] 

Journal of the Siam Society, t. XXVI (1933), parts 1-3. [Id.] 

The Journal of the Stam Society, Natural History Supplement, vol. IX (1933), 
ne 1-3. [ld.] 

Journal of the Straits Branch of the Royal Asiatie Society, vol. X (1932), 
part 3; vol. Xl (1933), parts 1-2. [Id.] 

Journal of ihe University of Bombay, History, Economics and Sociology, 
vol, II (1933), parts 1-3. [Id.] 

The Kokka, 1932, n" 404-505 ; 1933, П" 506-517. 

Koninklijk Bataviaasch Genootschap van Kunsten en Wetenschappen, 
Jaarboek 1933. Bandoeng, ÀÁ. C. Nix, 1933. [Ech.] 

Kouo hio houei pien B S $i, vol. 1, 4X — ft. [Chan-tong,] Ts1 Leu 
ta hio wen-hio yuan kouo hio yen-kieou só |] AE 35 3 X 8 ox SES 
БР ЗЕ Bp. 1932. [Id.] 

Kouo hio louen ts'ong El EE ER 38. vol. 1 (1927-1930), nes 2 et 4 ; vol. IT, nes 1-2. 

Kouo hio lou chou kouan nien kan W € M Ë $È % Al, 1928-1931, n” 
1-4. Kouo hio t'ou chou kouan. 

Kouo hio tí'ong рієп Е 20 39 6, vol.l (1931-1933), ne 1-6; vol. IT, n^ 1. 
Peiping, Tchong kouo ta hio. | 

Койо li Pei-p'ing lou-chou kouan kouan Kan B 3r TE 7B D # PE В H. 
1034. [Ech.] | | 

Kyeng-hak-ouen. zab-zi E E Pe 2 $ë. Bulletin de l'Académie des études du 
confucianisme de la Corée, vol. XVIII-XXXV (septembre 1918-décembre 1932), 
ne 18-25, 27, 29-35. Séoul, Kyeng-hak-ouen. [Don de M. Kim Yung-kun.] 

The Library ôf Congress. Ortentalta added. 1931-1952. Washington, Govern- 
ment Printing Office, 1933. [Ech.] 

Library seience quarterly, vol. IV (March-December 1930), number 1-4. Peiping, 
Librarv Association of China. Я 

Lingnan Science Journal, vol. XIL {July 1933), n° 3. Canton, Lingnan 
University, | Don.] , 

Linschoten-Vereeniging. Vijf en twintigste Jaarverslug 1932. Lijst der uitgaven, 
naamlijst der Leden i.— 1932. 's- Gravenhage, 1933. 

Luçac's Oriental List and Book Review Quarterly, vol. XLIV. (1933). [Ech.] 

Maandblad voor heeldende Kunilen, 1933. [Don de M. V. Goloubew.] 

Man, xol. XXXIII (19331. 

Medeelingen der Koninklijke Akademie van Wetenschappen, Afdeeling Letter- 
kundė, vol. 7a, série B. (1931), n9* 1-3; vol. 74, série À (1932), nes 1-3; vol 74, 
série B (1932), ne* 1-8, 

Mélanges chinois et bouddhiques publiés par l'Institut Belge des Hautes Etudes 
chinoises, premier volume, 1931-1932. Bruxelles, Marcel Istas. [Eeh.] 

Mémoires de l'Académie Malgache, fasc, XIV, Les. poissons des eaux douces de 
Madagascar, par J, P&&LEGRIN, 1933; lasc. XV, Synopsis des Curculionides de 
Madagascar, par À. HUSTAGHE. 1e supplément, Tananarive, 1933. [Ech.] 


= 1091 — 


Mémoires de l'Institut d'Orientalisme de l'Académiè des Sciences de l'URSS. 
vol. Ï (1932). Léningrad, Académie des Sciences de l'U.R,S.S. [Ech,] 

Memoirs of the Faculty of Literature and Politics Taihoku [mperial University, 
vol. II, n" r, Sinkan Manuccripts, by Naojiro Munakami, 1933. Ча.) 

Memoirs of Táhà Bunka-Gakuin Kyóió Kenkyusho, vol. ll, Etude archéo- 
logique sur. le Pienchin, au série de bronzes avec une lable pour lusage rituel 
dans la Chine antique par 5, UwERARA, 1033; уо]. ИП, Ал Inquiry concerning the 
Chou Pi Suan Ching, by C, Nópa, 1933. [Don de l'éditeur.] 

Memorie della R. Accademia dei Lincei Classe di Scienze Morali, Storiche e 
Filologiche, vol, М (1932), fase. 1-2, [Ech.l 

Memorie della R. Accademia delle Scienze di Bologna. Sezione di Scienze 
Giuridiche, serie Ml, t. VI (1931-1932). Indice generale 1906-1907, 1931-1932, [Id.] 

Memorie della Reale Accademia d'Italia. Classe di Scienze Fisiche, Matema- 
(che e Naturali. D. Biologia, vol. 111 (1932), n** 1-5. [Don] 

Memorie del R. Istituto Lombardo di Scienze e Lettere. Classe di Lettere, 
Scienge Morali e Storiche, vol. XXIII, fasc. 1I-XI ; vol; XXIV, fase. Hl. Milano, 
Ulrico Hoepli. [Ech.] 

The Metropolitan Museum of Arl, Sixty-third Annual Report of the Trustees 
r932. New York, 1933. [Don de l'éditeur.] 

Mingoku-gaku Dg fip JE, vol. V, n" 7 et 8 (juillet et aoüt 1933). Токуб, 
Minzoku-gakkai, [Don de M. №. Matsumoto.| 

Mitteilungen. aus Justus. Perthe's Geographischer Anstalt, Bd, LXXIX (1933), 
Ней 1-12. 

Mitteilungen der Anthropologischen Gesellschaft in. Wien, t. LXIII. (1933), 
n** 1-6, [Ech.] 

Mitteilungen des Seminars für Orientalische Sprachen zu Berlin, Ostasia- 
usche Studien, t. XXXV (19321. [l[d.| 

The Modern Review, 1933. [Id.] 

Le Monde Colonial illustré, avril. 1933, n* 116. [Don.] 

Le Moniteur d'Indochine, 1933. 

Le Muséon, vol. XLV, n*! 1-4. (ëch? 

Nachrichten von der (Gesell. der Wiss. iu Gôttingen,  Geschüftl, Mit. 
1932-1933. 

Nachrichten von der Gesells, der. Wiss, zu. Güttinzen. Phil,.-hist.. Klasse, 
1033, n™ 1-5, 

Nam-phong, 1033. [Dép.] 

Nanking Journal, wol. ll (1932), n* 1. |Ech.] 

National Research Council of Japan, Report n* 10 (April 1930-March 1931) ; 
vol. IE (April 1931-Mareh 1933), n° 1, Токуб, 1933. [Don de l'éditeur.] 

Nederlandsch-Indié Oud & Nieuw, 17* année (1932) ; 18° année (1933). 

Nién-lich thóng-thir. Almanach [Íranco-annamite, 1934. Hanoi, Editions du 
Trung-Bác tàn-ván, 1932. [Dép.] 

The North-China Herald, 1933. 

North-China Sunday News. Magazine Supplement, vol, III (21-28 février 1932), 
n" 8-9, [Don.] 

The Open Court. The New Orient Society Monograph Series, janvier-septembre 
1932, n"* 1-5. Chicago-London, The Open Court Publishing Company. [l4.] 
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Orientalia, vol. 1 (1932), fasc. 3-3; vol. I1 (1933), fasc. 1-3. Roma, Sumptibus 
Pontificii Instituti Biblici. [Ech.] 

Ostasiatische Zeitschrift. М. 5., 9° année (1933), n** 1-6, 

Pháp-vién báo. Revue judiciaire franco-annamite, t. Ill (1932), n"* 1-6, Hanoi. 

The Philippine Journal of Science, 1933. [Ech.] 

La Politique de Pékin, 1933. 

Proceedings of the Imperial Academy. Tàkyo, 1933. [Don.] 

Programme de la fête des Eaux et de la Lune devant la maison flottante royale 
Préa Damnak-Phé. Vendredi 26 au Dimanche 38 Novembre 19025. [Phnom Penh,] 
1509. [Dep.] 

Programme dès fêtes royales donnes à l'occas on du $2* anniversaire de la 
naissance de Sa Majesté Préa Bat Samdach Préa Sisowath Monivong du Vendredi 
3o Décembre 1927 au Mercredi 4 Janvier 1928. [Phnom Penh], 1927. [Id | 

Programme des fétes royales données à l'occasion du 71* anniveriaire de la 
naissance de Sa Majesté Préa Bai Samdach Préa Sisowath du Dimanche 23 au 
Mercredi 31 Août 1910. [Phnom Penh,] 1910, [Id.] 

Programme des fêtes royale: données à l'occasion du 72° anniversaire de la 
naissance de Sa Majesté Préa Bat Samdach Préa Sisowath du Dimanche 20 au 
Jeudi 24 Août 1911. [Phnom Penh,] rout. (ld 

Programm: des fêles royale: données à l'occasion du 75" anniversaire de la 
natsance de Sa Majesté Préa Bat Samdach Préa Sisowathk du Dimanche re au 
Mercredi 19 Août (914. [Phnom Penh,] 1914. [/d.] 

Programme des fêtes royales données er souvenir de Sa Majesté Pria Bat 
Samdach Prea Norodom, roi défunt du Cambodge. 16, 17, 18 et 19 Février 1901. 
[Phnom Penh,] 1505. (Royaume du Cambodge.) [Id.] 

Publication: of the Department of Foreizn. Affairs Manchoukuo Government. 
Information Bulletin. September 19, 1932 to April 15, 1933, n» 1-50. Hsinkinz, 
[Dan.| 

The Rangoon Gazette. 1933. 

Rapport au Conseil colontal sur la situation de la Cochinchine pendant les 
piriodes mai 193r-mai 1932, — juin 1952-mai 1933. Saigon, 1932-1933. ((Gouver- 
nement de la Cochméhine.i [Dép.] 

Rapport d'ensemble sur la situation du Proteclorat de l'Annam pendant la 
période comprise entre le. 1" juin 1931 elle 31 mai 1932, — le ге juin 1932 e! le 
1: mai 1933. Hué, Imprimerie Bác-làp, 1933-1933. [Id.] 

Rapports au Grand Conseil des [ntéréts économiques el financiers e! au Conseil 
de Gouvernement, Session ordinaire de 1932-1933. Fonctionnement ‘des divers 
Services indochinois. Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 1932-1933. (Gouverne- 
ment général de l'Indachine.) Tid] m 

Rapport sur la Direction des Archives ét des Bibliothèques, 1931-1932. Hanoi, 
Imprimerie d'Extréme-Orient, 1933. (Gouvernement général de l'Indochine.) [Id.] 

Rapport iur la situation administrative, économique et financière dé Kouans- 
lchéou-wan durant la période 1931-1932, — 1932-1933. Hanoi, G. Taupin, 1932- 
1933. Gouvernement général de Indochine.) [Ld] 

Rapport sur la situation administrative, écomomiq ue et financiére du Lans 
durant la période 1931-1932,—1932-1933. Hanoi, G, Taupin, 1932-1933. (Gouver- 
nement général de l'Indochine.) [Id.| 
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Rapport sur la situation administrative, économique ei financière du Tonkin 
durant la période 1931-1932, — 1933-1533. Hanoi, Imprimerie d'Extréme-Orient, 
1932-1933. (Gouvernement général de l'Indochine.) [ Dép.] 

Rapport sur l'exercice du Protectorat du Cambodge pendant la période 1971- 
1932, — 1932-1933. Phnom Penh, Société d'Editions Khmer, 1932-1933. (Protectorat 
du Cambodge.) [{d.] 

Recueil général de jurisprudence, de doctrine et de législation coloniales: et 
maritimes, 1933. 

Rekishi chiri HE H mp, vol. LVII (mars=mai 1991), ne 9-5. Tükva, Nihon 
rekishi chiri ракка. 

Rendiconti della Reale Accademia Naçionale dei Lincei, Classe di Scienge 
morali, storiche e filologiche, Serie sesta, vol. VIII (10932), fasc. 5-12. [Ech.] 

Rendiconti delle sessioni della R. Accademia della Scienze dell' Istituto di 
Bologna. Classe di Scienze morali, t, NI (1931-1932). [Ld] 

Répertoire d'art et d'archéologie, année 1931. Paris, Albert Moranzé, 1932. 
(Bibl. d'art et d'archéologie de l'Université de Paris.) [Id.j | 

Report of the Librarian of Congress for lhe fiscal year ending June jo, 1932. 
Washington, Government Printing Office, 1932. (Library of Congress.) [Id] 

Report on lhe Postal Remtitances and Savings Bank for the Twentieh Fiscal 
Year of C.H.M.K. (Le, from ist July 1931 to 30th June 1932). Shanghai, 1933. 
(China, Ministry of Communications. Directorate General of Postal Remittances and 
Savings Banks.) [fd. | 

Report on. the Post. Office for ihe roth Fiscal Year of Chung-hua  Min-kuo. 
| tst July 1930-30th June 1931). Shanghai, The Supply Department of the Directorate 
General of Posts, 1933, (China, Ministry of Communications Directorate General of 
Posts.) [fd]. 

Report on the Work of the Ministry of Public Instruction òf the Siamesse 
Government, 1939-1032. Bangkok, « Daily Mail Press », 1933. [fd.] 

Report upon Archaeological Research in the Department of Literature. XII, 
Sueji UMEHARa, Siudy on the Cairns on. mt. lwaseo, near Takamatsu in the 
Province of Sanuki. Tókyo, The Tókó-Shoin, 1933. [/d.] 

Résumé du 5* Rapport annuel de la Maison Franco-japonaise (du tT avril 
932 ou 31 mars 1933). Toky6, Maison Franco-japonaise, 1933. [[d.] 

Resume du 35% Rapport annuel de la. Société Franco-japonaise (du 147 avril 
1932 du 31 mars 19331. Tokyo, Société Franco-japonaise, 1933. [Id.] 

Revue archeologtque, 1931. 

Revue critique d'histoire el de lillérature, 1933, 

Revue de l'art ancien et moderne, 1933. 

Revue de l'histoire des colonies frangaises, 1933. [ Don.] 

Revue de l'histoire des religions, t. 105 (1932), n"* 1-3. [Ech.] 

La Revue de Paris, 1933. 

Revue des deux Mondes, 1933. 

Revue des sciences politiques, X. LVI (1933). [Ech.] 

La Revue du « Calon Francais», novembre 1033, n^ 1, Au Sram, par Pierre 
Gnossis. Haiphong, Imprimerie commerciale du « Colon Francais ». [Id.j 

La Revue nationale chinoise, 1933. [ Id. ] 

Revue scientifique, 1933. Md.) 
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Rivista degli studi orientali, vol. XIII (1932), fasc. 1-4; vol XIV (1933), 
fasc. 1-3. 

Rocgnik Oryentalistvcgnv, t. VII (1920-1930). [Ech.] 

School of Oriental Studies, London Institution (University of London). Report 
of the Governing Body and Statement of Accounts for the year ending 315! July, 
1933. олдоп, Waterlow & Sons, 1933. [ld.] 

Service géographique de l'Indochine. Calalogue des plans et cartes, août 1933, 
Hanoi, Service géographique de l'Indochine, 1933. [ Dép.] 

Shükya kenkyü f& fk FE, nouvelle édition, vol. VIII. (mars-novembre 1931), 
n" 2-6 ; numéro spécial: Gendai bukkya no kenkvu 34 fC (V $ O Wf X, 
novembre 1931. Tüokvó, Shükyó-kenkvü henshü-bu. (Shükvü-gaku kenkyü-shitsu 
de l'Université impériale de Tokyo). 

Sinica. Zeitschrift für Chinakunde und Chinaforschunz, 8' année (1933), 
n^ 1-6. 

Sitzungsberichte der Preussischen Akademie der Wissenschaften. Öffentl, Sitz., 
1933. [Ech.] 

Silgungsberichte der Preussischen Akademie der. Wissenschajten. Philos.-hist, 
Klasse. 1933. 

Soa ҖЕ FL, vol. VI (1933), n'"* 5, 6, 8, 10. Tokyo, 56j6 Shooku. [Don de M. V. 
Goloubew.] 

Srok Khmer, Revue cambodgienne illustrée, 7° année, 1933. 

Statistiques des chemins de fer, année 1931. Hanoi, Imprimerie d'Extréme- 
Orient, 1932. (Gouvernement général de l'Indochine.) [Dép.] 

Taishé daigaku ракићо K E K S SH, vol. IX-X (février et avril 1931). 
Tokyo, Taishó daigaku. [Don.] 

Tchen pen long Кап X& A $e fj, n™ 1-3. Tchó-kiang sing li t'ou chou 
kovan Hi L A 17 В 8 08, 1920-1031. 

Tchong-hous l'ou-chou kouan hie houei houei pao H ¥ H S E EA SH. 
vol. VII, n* 1-6 (juillet 1931-juin 1932). Peipinz, Tchong-houa t'ou-chou kouan hie 
houei tche hing wei yuan houei, [Don.] 

Tchong-kouo ying tsao hio chàá houei-k'an vp El 8 È SR H F Al. vol. I, 
n" j-3 ; vol. II, n? 1-5; vol. IIl, n"' 1 et 3, Peiping, Tchong-kouo ying tsao hio 
ché. [fd.] 

Tetsugaku-kenkya Œ$ ЖА WF SE, vol. XVIII (1933), nes 1-12. [Ech.] 

The Times Literary Supplement, 1933. 

Tijdschrift van hel Koninklijk Nederlandieh Aardrijkskundig Genootschap, 
vol. L (1933), n™ 1-6. [Ech.] 

Tüjdschrift voor Indische Taal-, Land- en Volkenkunde, t. LXXII (1933), 
n^ 1-4. [fd.] 

The Tóhó Gakuhó f jj Ц, 1933, nœ 3-4. 

Totvg Imperia! University Calendar, 1933-1934. Tókyó, The Herald of Asia, 
933. [Don.] 

T'ou-chou kouan hio ki k'an [B] Ë E Z £ f, vol. IV, n” 1-4 (mars-décembre 
1930). Peiping, Tchong-houa t'ou-chou kouan hie houei d 3E H € t€ 14 gr. 
[Id.] 

T'oung Pao, t. XXIX (1912), n" 4-5: t. XXX (1933), n* 1-5. [Ech.] 

Tovagakuha Ж ТЕ SS WM, vol XX, n™ 2-4. Tôkyô, Toyokvokwai, [Don.] 


— 1095 — 


Transactions and Proceedings of the Japan Society. London, vol. XXX (1932- 
1933). [ Ech.] 

The Transactions of the Asiatic Sociely of Japan, 2d. ser., vol, IX (1953). [[d.] 

Travaux de l'Institut des Etude: orientales de l'Académie der Sciences de 
l'URSS, L, Problémes de littératures orientales, 1932 ; Il, Arabske rukopigi, 1933 ; 
ШП, Казаа! al-Mal''ika, 1932; IV, Cartes du Beloutchistan, 1932. [Id.] 

Trung-Bác tán-vàn, 1933. [Id.] 

L'Université d'Aix-Marseille. Guide de l'étudiant, années 1932-1934. Marseille, 
Imprimerie Marseillaise, 1932. [/d.| 

University of Calcutta. Journal of the Department of Letters, vol. XXII (1932); 
vol. XXIII (1933). Calcutta, University Press, [{d.] 

University of California, Publicalions in American Archaeology and Ethno- 
logy, vol, XXXII a” 4-5. [id] 

Id, Publications in Economics, vol. Xl (1932), n"' 1-2; vol. ХИ (1933), n"?* 1-2 ; 
vol. XIL, n" t. [fd.] 

Id. Publications in Philosophy, t. XVI (1932). [Id.] 

Id. Publications in. Philology, vol. V (1932), n?" 1-2; vol. VI. (1915-1923), 
n^ r-5: vol. VII (1925-1929), n" 1-4; vol. VIII (1930-1932), n° 1-3 ; vol. IX 
(1927-1931), n"* 1-12 ; val. X (1931), n"* 1-3. [Id.] 

University of Hong Kong. Calendar, 1935. [fd.] 

Verhandelingen der Koninklijke Akademie van Welenichappen. te Amsterdam, 
vol, XXVII (1931), n" 1 ; vol. XXVIII (1930), n" 4; vol. XXIX (1930-1911), пе 1-5 ; 
vol. XXX (1931-1932), n? 1-4. [IHd.] 

Verhandelingen van het Koninklijk Bataviaasch Genootichap van Kunsten en 
Wetenschappen, vol. LXXI, 3, Woordenboek der Jamdeensche Taal, door P. 
DnaassE, 1933; 4. Beknopte Spraakkunst en Korle. Waordenlijst der Slaroedesche 
Taal, door P. Dnansz, 1932; 5. Marindineesch-Nederlandsch Woordenboek, door 
H. GruRTJENS, 1933. Bandoeng, A.C. Nix. [Id] 

La Volonté indochinoise, 1933. 

Wiener Beiträge zur Kunst- und Kulturgeschichte Asieni. Jahrbuch des Vereines 
der Freunde asiatischer Kunst und Kultur in. Wien, Band VII (1933). [EcA.] 

Yenching Journal of Chinese Studies (June 1932), n" 11, [Don.| 

Zeilschrift der Deutschen Morgenlàndischen Geiellichaft, Band 87 (1933), heft 
1-4. [Fch.| 

Pouf der Gesellschaft für Erdkunde çu Berlin, 1933, heft 1-10, [{d.] 

Zeitschrift für Ethnologie, 1932, heft 1-6, 

Zeitschrift für Indologie und Iranistik, Band IX (1932), heft a. 


Atlas, Cartes et Plans, 


Anzkor Vat — Angkor Thom au 100.000 . Décembre 1932. [ Dép.| 

Carte de Cochinchine. Edition provisoire au 35.000'. Feuille 239,2, Mit-bác, 
1/2 Ouest ; 239/7, Bai-ngài ; 239/13, Long-vinh. [Id.] 

Carte de la Cochinchine, Echelle 25.000". Dress Ze, héliogravée et publiée par 
lé Service géographique de l'Indochine, Feuille n° 227/1, Tuk Méas, 1:32 Ouest, 
édition de décembre 1933. [Id.] 
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Carte de l'Indechine au 100.000", Dressée, héliogravée et publiée par le Service 
géographique de l'Indochine. Feuille n* o, Kouang-tchéou-van ; 40, Moncay, 
novembre 1931, tirage de juillet 1933 ; 76, Muong Soui, édition de juin 1943 ; 84, 
Ban Sao Phan, édition provisoire; 92, Muong-May, décemhre 1932, 1/2 Est; 94, 
Borikhane, décembre 1932 ; 95, Vinh, août 1927, tirage de juillet 1933 ; 160, Pak- 
sane, octobre 1932, 1/2 Est ; 145, Soukhouma, décembre 1932 ; 146, Phiafay, édition 
d'avril 1933, 1/2 Ouest ; 153, Kompong Sralao, édition. d'avril 1935, ifa Est ; 157, 
Koniume, décembre 1931; 158, Phü-mi, édition de juillet 1933; 156" ‚ Sisophon, 
octobre 1932, 1/2 Est; 165, Bantur, décembre 1932; 166"*, Lovéa, édition de juin 
1933, 1/4 Est ; 174", Pailin, édition d'avril 1933, 1/2 Est; 175, Muong, édition 
d'avril 1933, 1/2 Ouest; 202, Haut-Donnai, juin i911 ; 2533, Bach, septembre 
1932. [Id.] 

Carte des deltas de l'Annam, Echelle 25.000". Dressée, héliogravée et publiée 
par le Service géographique de l'Indochine, Feuille 97, Linh-cám, édition de mars 
1933; 908, Nham-xa, édition de mars 1933; 99, Vinh-hoà, édition de mars 1933 ; 
100, Thuwng-nga, décembre 1932 ; 101, Cán-lóc, édition de mars. 1933 ; 102, Hi- 
tinh, édition de mars 1933; 104, Hä-tinh Sud, décembre 1932; 105, Thiën-tri, 
décembre 1932; 106, Mi-duë, septembre 1932 ; 107, Cho-vói, décembre 1933. [Id.] 

Carte du Cambodge au 50. DC Dréssée, héliogravée et publiée par le Service 
géographique de l'Indochine. 15655, 4, Sisophone, édition de mars 1933 ; 166", 3, 
Lovéa, édition de mars 19353 ; 4, Sangkévéa, édition de mars 1933 ; та”, 3, Treng, 
édition de mars 1933 ; 175, 1, Tippedey, édition de mars 1933. (ld 

Golfe du Tonkin. Lagunes entre Thuán-an et le Cap Choumay levées en octobre 
1883, d'après les ordres de M. le Contre-Amiral CounsBET, commandant en chef la 
Division Navale du Tonkin, par M. Ravet, Lieutenant de vaisseau, er M, d'ÀcoviT, 
Enseigne de vaisseau. Service hydrographique de la Marine, 1886, Edition de dé- 
cembre 1893. [Don du P. H. de Pirey.] 

Carte routière du Tonkin. Echelle 400.000", Edition de novembre 1032, [ Dép.] 

Colonies françaises d'Afrique. Echelle 1 : 22.000.c00°. [Id.] 

Mer de Chine. Côte d'Annam. Lagune entre Thudn-an et le Cua-lac et Rivière 
de Ba-iruc, Plan levé en 1889 par Mr. V. Lacrée, Service hydrographique de la 
Marine, 1893. Echelle de Deux mille marins. [Don би Р, Н. de Pirey.] 

Id. Rivière de Hud. Plan levé en 1889-00 par Mr. V. Lacnée. Service hvdrogra- 
phique de la Marine, 1893. Echelle d'un mille (1: 20.000). [1d.] 

Phnom penh. Echelle 1 : 25.000", Edition de juin 1933. [Dép.] 

ld. Echelle 1 : 50.0067. Edition de jum 1933. 1/2 Ouest. [Id] 

Réseau routier. de l'Indochine. Echelle. 2.000.000. Edition de novembre 1932. 
Dep, 


Musée Louis Finot, — Les collections du Musée de l'Ecole à Hanoï se sont 
enrichies de divers objets, Parmi les dons nous citerons : un socle de statue em 
bronze, art laotien, H. : от. 25 (1.25721), don de M. PnEEL, ingénieur des Travaux 
publics ; — une boîte octogonale en faïence, époque Song, Diam. : 0,12. (1.25738), 
боп Фе М" DeLamanne ; — un vase em terre cuite, émail vert foncé, époque Han, 
H.: o,41 (L25777), un vase en porcelaine, décor polychrome sur fond crème, 
émail craquelé, époque Tch'eng-houx des Ming, H.: 0,465 (1.25778), опе dalle en 
terre cuite ornée d'un dragon inserit dans un cercle, provenant vraisemhlablement 
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de Dai-la, L. : 0,30 (L25779), une cuvette en. fatence, décor floral brun sur fond 
gris jaune, époque Song, Diam. : 0,31 (1.35790), dons de M, A, Mevnarp: — une 
jarre en faïence, décor sépia sur fond jaune verdátre, provenant de Dién-bién-phü, 
Н, : 0,385 (L25781), don du Capitaine Le BainLv, délégué à Bién-bién-phü ; — une 
grande jarre mof en faïence, émail bleu violacé provenant du Kontum, H.: 0,98 
(1.25821), don de Christiane et André VExTURINI, remis par M. DEFunxE, directeur 
des Postes, Télégraphes et Téléphones ; — une épée moderne, lame en acier, ornée 
de quatre caractères damasquinés, manche en ivoire à garde ornée de chauves- 
souris, provenant de Hoà-binh, L.: 0,71 (1.25832), don de M. Quacu-Di£U, quan- 
lang au village de Máu-dirc, canton de Lac-nghiép, chäu de Lac-son, province de 
Hoä-binh, remis a l'Ecole par M. Founsien, résident de la province. 

Parmi les acquisitions nous mentionnerons : un vase en bronze, cylindrique, sut 
trois pieds en forme de tigres avec deux anses à anneaux mobiles, époque Han, 
provenant du village de Bó-nha, Có-dinh, Nóng-chng, Thanh-hoá, Diam.: 0,245 
(1.25725) ; un grand tambour de bronze du type 11, plateau orné de 7 
grenouilles, provenant du phó de Tho-xuân, Thanh-hoà, H.: 0.52; Diam. : 0,755 
(1.25749); — un vase en porcelaine décoré de ligurines bouddhiques (arhat) et 
de nuages stylisés, émail polychrome, époque Yong-tcheng des Ts'ing, H. : 0,41 
(L25768) ; = un plateau en cuivre émaillé, à décor de dragons et nuages stylisés, 
émail de Huè, XIX"siècle, L.: 0,53 (L.25771); un ensemblé de briques décorées, 
vases, réduction de maison, sapèques, un grain d'or, provenant des fouilles aux 
tombeaux chinois de Lac-$, province de Vinh-yén (cf. infra, p. 1107) ; — un autre 
ensembie comprenant le mobilier funéraire du tombeau ouvert à Vün-lám throng, 
huyén de Quáng-xiong, province de Thanh-hod ; — un moule à ex-voto bouddhique 
représentant le Buddha entre Lokegvara et la Prajñāpāramitā; trouvé à. Aükor, XII 
siecle, H.: 0,105 (I. 25838). 





— L'Ecole aà institué au Musée Louis Finot une série de neuf conférences sur les 
arts et les civilisations de l'Extrême-Orient, illustrées de nombreuses projections. 
Elles ont été suivies par un public de plus de 200 personnes, Européens ét Asiatiques. 
Les sujets traités cette année ont été les suivants : 


Les civilisations 1ndochinoise:, par M. CG Coengs, 


L'Inde, par M. P. Mus, 

Le Tibet, par M, V, Gorousrw, 

Le Cambodge, par MM. G., Cip£s et V, GoLousew, 
Le Champa, par M, J. Y. CLAEYS, 

Le Stam, par M, G. Cœnés, 

La Chine, par M. E. GAsPARDONE, 

L'Annam, par M. J. Y, CLAEYS. 


— Le 19 mai, cinquantième anniversaire de la mort du Commandant Henri 
Riviere, M. le Gouverneur général P. Pasquier s'est rendu au Musée pour procéder 
à l'inauguration d'une plaque commémorative destinée à rappeler que le nouveau 
bâtiment s'élève sur l'emplacement de l'ancien hôtel des Consuls, devenu ensuite 
Résidence générale, puis Gouvernement général, Cette plaque, dont l'inscription a 
été composée par M. P. Bounet, Directeur des Archives et des Bibliothèques, a été 
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gravée sur l'initiative commune de l'Ecole Française, de la Société de Géographie de 
Hanoi et des Amis du Vieux Hanoi, 

WL G: Canes, Directeur dè l'Ecole Française et Président de la Société de 
Géographie et des Amis du Vieux Hanoi, a d'abord souhaité la bienvenue au Gouver- 
neur général et expliqué la genèse de la cérémonie en ces termes: 


s Monsieur le Gouverneur Général, 

á J'ai une fois de plus le privilège de vous souhaiter ici la bienvenue au nom de 
l'Ecole Française d'Extrème-Oriont, de la Société de Géographie et des Amis du 
Vieux Hanoi. En leur nom, je vous remercie d'avoir bien voulu honorer de votre 
présence la cérémonie que ces trois institutions ont organisée en commun à l'occasion 
du cinquantième anniversaire de la mort du Commandant Rivière. 

v Aujourd'hui, il ne s'agit ai de préhistoire, ni d'archéologie, et ce n'est pas à vrai 
dire au Musée dé l'Ecole Française que j'ai le grand honneur de vous recevoir, mais 
sur ce qui fut jadis le seuil de l'Hôtel des Consuls et des Gouverneurs généraux. 
Avant de vous inviter à découvrir la plaque destinée à perpétuer le souvenir de cette 
Maison de France, permettez-mol de vous expliquer en quelques mots la genèse de 
la manifestation d'aujourd'hui. 

zLorsqu'en 1907 le Gouvernement général s'installa dans le Palais de l'Avenue 
luginier, l'ancien hótel qui s'élevait ici devint d'abord le lieu de réunion de l'Assem- 
blée consultative indigène. L'année suivante, le bâtiment fut affecté à la première 
Université indachinaise, dont Іа durée fut éphémère. En janvier 1909, l'immeuble fut 
attribué à l'Ecole Française d'Exiréme-Orienr. En кро sot Musée archéologi—- 
que, qui fut inauguré en novembre 1910, l'Ecole croyait s'y installer pour de longues 
aünáes; mais quinze ans ne s'étaient pas écoulés que le Musée était devenu trop petit 
pour ses collections sans cesse accrues, La libéralité du Gouvernement général permit 
d'entreprendre la construction du vaste édifice que vous avez sous les yeux, et en 
juillet 1925, l'ancieane disparaissait sous la pioche des démolisseurs. 

a Cë n'est pas sans regret, lit-on dans notre Hulletin de 1925, que nous avons vu 
disparaitre cette maison chargée de souvenirs. Elle nous était chère à plus d'un titre, 
d'abord parce que l'histoire de ses longues et glorieuses années était un peu celle de 
la présence française au Tonkin, et aussi parce que ses salles et ses murs rappelaient 
les efforts que notre Ecole y avait consacrés à organiser la présentation de collections 
patiemment constituées ! » 

1: L'Ecole Française, protectrice et conservatrice des monuments historiques, s'était 
trouvée dans la cruelle nécessité de détruire celui qui était peut-être le plus riche 
de passé francais. Elle se devait d'en perpétuer le souvenir, en apposant sur les murs 
du nouvel édifice une plaque rappelant l'existence de l'ancien. et en retracant sur le 
501 l'implantation de sa façade. Elle n'attendait pour le faire avec quelque pompe que 
la première occasion propice. 

" Or, au début de cette année, les Amis du Vieux Hanoi s'étaient propose de célébrer 
le cinquantenaire de la mort d'Henri Rivi&ne. 115 avaient décidé de publier une 
correspondance inédite retrouvée dans les Archives de l'Etat-Major, correspondance 
qui montre le caractère du Commandant Riviène sous un jour assez nouveau. Le livre 
est à l'impression, mais Il ne pourra pas être distribué avant la fin de l'année. Dé- 
sirànt cependant marquer le jour anniversaire de la mort de Rivière par une manifes- 
tation appropriée, les Amis du Vieux Hanoi résolurent de fixer par une inscription 
le souvenir de cet Hôtel du Consul où il passa les 13 mois qu& dura son séjour au 
Tonkin. L'Ecole Française trouvait 1а l'occasion qu'elle attendait, MM. Bouver et 
Masson, à qui l'on né s'adresse jamais en vain lorsqu'il s'agit de sauver dé l'oubli les 
vestiges du passé de notre ville, voulurent biea composer l'inscription que nous 
allons découvrir dans un instant. La Société de Géographie de Hanoi, tutrice de la 
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jeune Association des Amis du Vieux Hanoi, consentit généreusement à prendre à 
sa charge les frais dé confection et d'installation de la plaque inscrite. L'Ecole Fran- 
çaise à fait Le reste. 

* Je laisse au dévoué secrétaire des Amis du Vieux Hanoi, M, André Masson, le soin 
de vous rappeler l'origine de l'Hôtel des Consuls ét d'évoquer devant vous ce qu'il 
étaitau moment oü y vécur celui qui, il y a 30 ans, trouvait une mort glorieuse au 
Pont du Papier, M. Masson vous énumérera les noms des officiers et des adminis- 
trateurs qui ont habité cette maison. Nous n'en avons retenu qu'un pour le graver 
sur la plaque à cóté de celui d'Henri Rivière: c'est celui de Paul BERT, parce 
qu'entre tant de grands noms c'est tout de mème le plus grand èt parce que. c'est le 
seul qui Y Soil mort. 

x En termiaant, qu'il me soit permis de remercier publiquement taus ceux qui ont 
participé à іа préparation et à la réussite de cette cérémonie, particulièrement M. le 
Résident Supérieur et M- le Résident Maire, qui nous ont fourni les. moyens de vous 
recevoir dans un jardin qui mérite enfin ce nom ` et aussi MM. LacoLLonGe -et MER- 
Gien, qui sont responsables de la confection et de |a pose de cette plaque que nous 
allons maintenant découvrir. » 


M. le Gouverneur général Pasquier et M. CŒoës ont alors découvert la plaque 
dont voici l'aspect : 


SUR L'EMPLACEMENT DE CE MUSÉE 
S'ÉLEVAIT, DANS LA PREMIERE CONCESSION FRANCAISE, 
L'HÔTEL DU CONSUL DE FRANCE A HANOI, CONSTRUIT EN 1875, 
RÉSIDENCE GÉNÉRALE EN 1886 ET 1887, 
GOUVERNEMENT GÉNÉRAL DE 1888 À 1907. 


ÎCI VÉCUT, D'AVRIL 1882 A MAI 1883, LE CAPITAINE DE VAISSAU HENRI RIVIÈRE. 
PAUL BERT Y EST MORT LE ii NOVEMBRE 1888. 
Lr 19 uar 1933. crHOGDAWTIÉME ANNIVERSAIRE DE LA Mont DÈ Hemmi Heviten. 
CETTE PLAQUE A ÉTÉ DÉPOSÉE PAR LES sOINS DE L'EcoiE FaaNcamsE n'Exruiws-ÜnizNT, 


DE Là SwwrÉrÉ DE GÉOGRAPHIE ET DES AM ou Vieux Hans, Pirmie Faroun TANT GOUVEENEUR ChbwixAL DE L'|*5OOCHINE, 
Pirmas Packs aÉciDENT suPixirUR AU Towkiw, Loun Eccxsmr mésENT-MAIRE DE HANOL, 


M. À Massox, Secrétaire des Amis du Vieux Hanoi, a pris ensuite la parole en 
ces termes : 


«Sur le petit rectangle dont vous vovez l'un des côtés délimité par une rangée de 
briques s'élevaient naguère les murs de la première maison de France au Tonkin. 

€ La « Maison de France », j'emploie à dessein ce vocable inexact, car c'est lui qui 
caractérise le mieux ce que cette maison représenta aux yeux des Francais de Hanoi 
pendant les premiers temps de notre intervention. Ouverte à tous, accueillante, elle 
incarnait la France en ce coin de terre dont nous réalisons mal aujourd'hui combien 
il était alors déshérité. 

« Les choses, comme les hommes, naissent et meurent. La « Maison de France » à 
duré cinquante ans, de 1876 à 1926. Vie courte mais bien remplie, pendant laquelle 
elle connut des fêtes brillantes et aussi des heures de tristesse et de deuil. 

«Sur la fondation de cette maison, j'aimerais pouvoir vous conter quelque belle 
légende comme pour les monuments annamites de Hanoi, un buflle d'or sortant des 
taux, une cloche merveilleuse, une immense fleur de lotus s'épanouissant et dé- 
couvrant une Déesse portant un enfant dans ses bras. Hélas ! la vérité est toute 
prosalque. On négligea de consulter les géomanciens, aucun sacrifice ne fut offert 
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au Génie des eaux du Fleuve. En revanche, il y eut de longs pourparlers entre le 
représentant de la France et les autorités annamites. 

& Contraints, par le traité du 15 mars 1874, à nous céder un terrain à Hanoi, les 
mandarins cherchent du moins à nous éloigner le plus possible du centre de la ville. 
Nous demandons le quartier où s'élévent aujourd'hui les Travaux. publies et la Banque 
de l'Indochine. On nous rejette au. delà, eu dehors et au Sud-Est de la ville, sur un 
terrain vague, recouvert par Les eaux à l'époque des grandes crues. Entouré de mares 
du côté de la ville, ce terrain est bordé du côté du fleuve par un parapet dégradé, 
en ligne brisée, dernier souvenir de sou ancienne destination, car c'est un ancien 
ouvrage militaire, le Ford du Sud. 

a Ce vieux fort ruüineux et désaffecté, envasé dans ses marécages, deviendra trés vite 
le quartier Le plus sain et le plus agréable de Hanoi, grâce à l'énergie et à l'activité 
de deux hommes, le consul de Kencanapec et le capitaine du génie DurowwreR. Dés 
1876, un hommage spontané leur est rendu par un Anglais, Sir Moserrson, consul à 
Canton, qui vient en mission à Hanoi. ll est surtout frappé par le fourmillement des 
coulis, environ 2.000, dit-il, qui travaillent à surélever le sol pour le mettre à l'abri 
des inondations. 

u Les murs du Consulat sortent de terre très vite, eu égard aux difficultés de toute 
nature qu'il faul surmonter. La première pierre avait été posée au. début de novembre 
i875 et M. de KEnGaRADEC prend possession de son hôtel mains d'un an plus tard, le 
15 octobre 1876, 

« Ceux d'entre vous qui n'ont pas connu celte maison avant sa démolition en 1926, 
n'ont, pour s'en faire une idée, qu'à jeter les yeux sur l'hôtel du Général Comman- 
dant supérieur. L'aile la plus proche de nous est l'ancienne maison du Commandant 
des troupes consulaires, construite en mème temps et dans le mème style, comme 
plus loin, les bureaux de l'Etat-Major, ancienne caserne- 

« Par contraste avec les misérables paillotes toutes voisines de la rue des Incrus- 
teurs, aujourd'hui tue Paul-Bert, cette modeste maison, en 1876, fait figure de 
palais. Son salon est trop vaste pour la petite colonie française d'alors qui se com- 
pose du consul et de sa femme, la comtesse de Kérüananec, de quelques officiers, 
de deux ou trois commerçants ét d'un hibliothécairé en rupture de ban, AUMOITTE, 
le chancelier du Consulat, 

a La sécurité de cette poignée de Frangais, notre avant-garde au Tonkin, précaire 
dés Le début, ne tarde pas à être gravement compromise. Lacouragée раг [а Chine, 
la cour de Ниё songe à revenir sur les avantages que nous avait concédés le traité de 
1874. Il devient bientót nécessaire de renforcer nos troupes. 

« Dans l'aprés-midi du 2 avril 1882, quatre chaloupes à vapeur, pleines de soldats 
et de canons, accostent sur la berge devant la Concession, aw grand émoi de la 
population de Hanoi. C'est l'expédition commandée par le Capitaine de vaisseau 
Henri Rivière. M. de Kencananec lui offre aussitôt de partager son hôtel, et RIVIÈRE 
s'installe dans uné des chambres du premier étage. Il va y vivre presque constamment, 
pendant les quatorze mois de son séjour à Hanoi, d'avril (882 à mai 1883. 

«Le Commandant Hrvitre, alors âgé de cinquante-cing aus, approche du terme 
d'une carrière facile et brillante, Marin aimant passionnément son métier, c'est 
également un écrivain de valeur. Une série de romans et de nouvelles dans la manière 
d'Edgar Poe lui ont donné très vite La grande notoriété. Bel homme et spirituel, il 
charme tous ceux qui l'approchent. À chacune de ses escales en France, on lui fait 
fète dans les milieux académiques et mondains, Trés lié avec Alexandre Dumas fils. 
Emile Auaien, Jules SaxpgaAu, il fréquente les salons littéraires et l'impératrice 
Evoéxte l'invite à ses lundis- 

« Ses succés littéraires n'allaieat pas sans l'inquiéter, au début, pour sa carrière. « Ja- 
mais, disait-il, on nè voudra confier un navire à un conteur, » Mais ses qualités de marin 
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et de chef sont de celles qui s'imposent. Il vient de se distinguer en 1879 en répri- 
mant là révolte des Canaques de |a Nouvelle-Calédonie, et. pour obtenir les étoiles 
d'amiral, il suffira d'une occasion qui lè mette èn valeur. 

& Cette occasion [ui est offerte par la mission dont il est chargé au Tonkin, mission 
délicate mais où se déploieront ses qualités de finesse, de pondération et de souple 
intelligence. En arrivant à Hanoi, Rivière est fermement résolu à suivre à la lettre 
les instructions de Le Mvae ve Visers qui lui recommandent d'étendre notre influence 
par des moyens pacifiques et surtout d'éviter les coups de fusil, Ecrivant à un ami, 
lui-méme se compare à Fasmuus CUNCTATOR. 

“ Ces belles illusions tombent vite- Trois semaines après son arrivée, Rivière 58 
trouvant dans la méme situation que Francis GaAnsten neuf ans plus tót, est contraint 
a son tour d'atraquer |a citadelle. Les ordres sont donnés aux troupes le 24 avril au soir. 
Emouvante veillée d'armes que celje qui va engager la France dans une politique 
nouvelle au Tonkin. Rivièke, qui en. prend la responsabilité, se montre trés agité. 
Son jeune chef d'état-major, installé au premier étage du Consulat, dans la chambre 
voisine de celle du Commandant, l'entend route la nuit arpenter son appartement de 
long en large. 

a A 5 heures du matin, le 25 avril, la porte du Consulat s'ouvre pour laisser passer 
l'interprète annamite Lóc, porteur d'un ultimatum. Puis les troupes sortent pour 
gagner leurs positions de combat devant la Porte Nord. Enfin, à huit heures, la réponse 
à l'ultimatum n'étant pas parvenue, BivrinEe quitte à son. tour le Consulat, à cheval, 
pour diriger lui-méme les opérations. Il remporte un succés éclatant. 

v Àu lieu de s'installer à la Citadelle, comme l'avait fait Ganwièn, Rivière rentre le 
soir méme à la Concession qu'il met eg état de défense. Son extréme modération dans 
la victoire lui vaut la confiance de la population et bientôt la vie reprend à Hanoi 
comme par le passé. 

& Supportaut trés mal Ia chaleur, Rivière passe ses journées sous la vérania du 
premier étage du Consulat, où il profite du moindre souffle d'air. C'est ]à qu'il reçoit 
et fait sa correspondance. 

t Tous les soirs, à 5 heures et demie, il monte à cheval avec le Consul. de KER- 
GARADEC, Le but de la promenade est invariablement la Pagode Royale dè la Citadelle 
(aujourd'hui Direction de l'Artillerie) qu'oceupe un. détachement. Au retour, passant 
par le Camp des Lettrés et la Rue des Incrusteurs, i] ne manque pas de s'arréter 
quelques instants au petit café tenu par la mère de Beine, l'ancienne cantinière de 
Jean Duruis. 

1 Aprés diner, le salon du Coasular ouvre ses portes à tous les officiers et aux quel- 
ques fonctionnaires des Douanes. Le Commandant offre chaque soir cigares et 
rafraichissements. Un jeu de roulerte donne de l'animation à ces réunions, mais leur 
grand charme vient du Commandant Rrvièas lui-même, causeur éblouissant et qui 
excelle à développer de brillants paradoxes. 

« En somme, écrit le Commandant Riviéne à ses amis de Paris, ma vie à Hanoi se 
résume en ceci : me faire éventer, réver, monter à cheval de six à huis heures du 
soir, la seule heure où lé soleil le permette, et jouer le soir à la roulette. 

4 Cette boutade et d'autres du méme tàn ont conduit certains historiens superficiels 
à porter des jugements injustes sur Le Commandant Aiviëne. 

« En réalité, nous en avons la preuve, Riving, chel consciencieux jusqu'au scrupule, 
passe de longues heures à s'occuper des moindres détails de l'expédition. le n'essaie- 
rai pas de retracer les alternatives d'espoir et d'inquiétude qu'il traverse, ni cette 
longue suite d'ordres ет de contre-ordres qui paralysent ses initiatives. Je vous 
conterai seulement uné scène qui s'est passée Lei mèmé au Consulat ei qui est bien 
dans la manière du vrai Commandant RIVIÈRE, non pas [е rêveur, mais l'homme 
d'action. 
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a Le 8 mars, à 3 heures de l'après-midi, оп annonce un visiteur nu Consulat, 

« C'est M. Roque, le chef d’une importante maison de commerce, qui vient de créer 
un service régulier de navigation entre Haiphong et Hongkong. 11 arrive en toute 
hâte de Hongkong pour avertir le Commandant des négociations que trame le vice- 
roi de Canton pour obtenir la concession des mines de charbon de Hongay en faveur 
d'une compagnie de navigation chinoise. 

«Се qui donne une importance politique considérable à la question, c'est que cette 
compagnie chinoise est en réalité le préte-nom des Anglais qui cherchent une 
occasion de mettre la main sur le riche bassin houiller de Hongay avant que 1а 
France n'en ait pris possession. Rien dans ses instructions n'autorise RiviËRE à envoyer 
des troupes à Hongay, mais s'il en réfère au Gouverneur de la Cochinchine, il est 
certain que celui-ci prendra les instructions du Ministère. La réponse, quelle qu'elle 
soit, arrivera trop tard... Une demi-heure aprés le départ de M, Roque, Rivière 
donne au Commandant BenTke DE Viicess l'ordre de se préparer à partir а Hongay 
pour y planter le drapeau français, Toute la nuit est occupée à rédiger ses 
instruetions. 

& Quelques jours aprés cette décision, le commandant Ruiter gu a enfin recu 
quelques renforts, part pour Nam-djnh oü il renouvelle son. brillant exploit du 25 
avril précédent à Hanoï. Mais en son absence, la Concession est attaquée par les 
troupes chinoises qui sé sont peu à peu infiltrées au Tonkin et qui encerclent la ville. 

e Rentrant ён toute hâte, Riviëre trouve Hanoi en partie dépeuplée, par crainte des 
iticursions de pirates chinois qui, chaque soir, se glissent eu ville, pillent et incen- 
dient les maisons. 

« Dorénavant, la petite garnison de Hanoi va demeurer sur un qui-vive perpétuel. 
Dans la nuit du 9 mai, une batterie ennemie, sur la rive gauche du Fleuve Rouge, 
lance des boulets qui tombent dans les jardins du Consulat. A deux reprises, le 13 
et le 16 mai, la Mission est attaquée par les Pavillons Noirs, et les Pères font le coup 
de feu, avec de vieux fusils de chasse aux côtés de quelques matelots français qui 
les aident à se défendre. 

&Eufin, le 17 mai. au moment od la situation. devient nettement critique, une lettre 
de l'amiral Meven réclame au commandant Rivrène les compagnies de débarquement 
qu'il avait mises à sa disposition. Avant d'ètre privè dè Ces renforts, il faut absolu- 
ment agir et débloquer la ville. 

«Le gros des forces ennemies est massé sur la route de Son-táy, autour de Phi 
Hoài. C'est là que Rivière décide de les attaquer, Le 19 mai, nos troupes quittent la 
Concession à cinq heures du matin. Rivière dont la santé ast depuis plusieurs mois 
gravement compromise et qui ne peut plus se tenir à cheval, suit la colonne en 
voiture, On rappellera dimanche sur les lieux mêmes oü se déroula le combat, dans 
quelles circonstances glorieuses || trouva [а mort et comment sòn cadavre resta 
à l'ennemi. 

v Ce soir, nous voici réunis devant le Consulat, comme l'étaient, il y. a cinquante 
ans er à la méme heure, les survivants du Pont-de-Papier. Les officiers tiennent 
un conseil de guerre. Faut-il évacuer Hanoi, se replier en háte sur Haiphong ? L'heure 
est tragique. Le chef de l'expédition est mort. Mort également son principal colla- 
borateur, le colonel Cannau, qui a suceombé quelques jours plus tôt des suites d'une 
blessure à Мат аһ. Le chef dé bataillon Benrue pz ViLLERs, ramené dans la 
voiture du commandant Arvinte: est à lagonie. Dix. autres officiers sont tués ou 
blessés, Le commandement supérieur et le commandement des troupes sont passés, 
à l'ancienneté, à deux officiers subalternes arrivés depuis quelques jours seulement 
en renfort et qui ne connaissent rien du pays. 

є Га Concession n'est défendue que par une simple palissade en bois, protection 
bien insulfisaate contre un ennem dont op vient d'éprouver la force et l'armement 
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moderne. Pas detélégraphe, aucun moyen d'obtenir rapidement du secours, Rester, 
c'est se condamner à mort. Aprés ung courte hésitation, le Conseil de guerre décide 
de se cramponner au petit lambenu de terre française que représente la Concession, 
Coüte que coûte, on tiendra. 

« Ое fait, la vaillante petite armée résiste à toutes les attaques pendant lés quinze 
jours où elle se trouve réduite à ses propres forces, Au début de juin, arrivent les 
premiers renforts, puis le corps expéditionnaire du général Bou£r. 

& La Concession est sauvée. 

«Je ne poursuivral pas plus loin l'histoire de la Maison de France, car c'est toute 
l'histoire du Tonkin pendant un quart de siècle qu'il me faudrait évoquer, En effet, 
l'ancien hótel du Consul servit de demeure officielle au Commissaire général de la 
République, au Général commandant en chef, au Résident général et au Gouverneur 
général. Le seul nom qui ait été gravé sur la plaque commémorative est celui de 
Paul Bent qui est mort ici mème, le 11 novembre 1886. Pour étre complet, il aurait 
fallu ajouter : le commissaire général Hanwaxp, l'amiral Counser, les généraux 
BmiERE DE L'ÎISLE et de Councy, le résident général Paulin Vrat. les gouverneurs 
généraux Coxsrans, Fichaun, Piouer, de Laxessax, Armand Rousseau, Paul Doumea 
ét Paul Beau. 

«Si les lieux où des hommes vécurent d'une vie intense restent imprégnés de 
quelque chose de leur substance immatérielle, il n'est pas de parcelle de terrain à 
Hanoi qui doive nous être plus précieuse que celle où s'élève aujourd'hui le musée 
de l'Ecole Française d'Extrémae-Orient. » 


Pour terminer [а cérémonie, M. le Gouverneur général Pasquier prononce 
le discours que voici : 


« L'Ecole Francaise d'Extréme-Orient qui, par destination, a coutume d'entretenir 
un commerce familier avec les hommes et les choses datant de plusieurs millénaires 
subissant l'influence des théories d'Essrrim. à pensé que certains événements de 
fraiche date pour elle, pouvaient cependant ètre très grands par leurs conséquences 
et dignes de sa pieuse attention. 

« C'est ainsi qu'entrainaut avec elle deux autres Sociétés: |a Société de Géographie 
ёт Ја Société des Amis du Vieux Hanoi, avec lesquelles l'Ecole Française d'Extréme- 
Orient, en la personne de son savant Directeur M; Cœnés, à dés liens trés intimes, 
l'École qui avait détruit un témoin de notre récent passé à voulu commémorer les 
débuts de notre établissement au Tonkin en fixant sur les murs du Musée Louis Finot 
une inscription lapidaire rappelant qu'en ce lieu s'éleva notre promiér bâtiment 
officiel, Consulat d'abord, ensuite Résidence générale, enfin siège du Gouvernement 
général de l'Indochine. Je remercie les promoteurs et les réalisateurs de cette 
pensée, je les remercie aussi d'avoir choisi pour cette cérémonie la date anniversaire 
de là mort héroïque du commandant Henri Rivière. 

cl ÿ a 50 ans aujourd'hui que pour la seconde fois notre intervention au Tonkin 
était un instant menacée par la mort du chef. Са ne devait pas èlre d'ailleurs le 
dernier et douloureux épisode d'un établissement qui connut des débuts difficiles. 

« Comme Francis Gannien, son glorieux prédécesseur, Henri Rivière, dans des 
circonstances semblables, venait d'être tué aux environs d Hanoi, alors qu'avec une 
fraction dè sa petite garnison il essayait de briser l'encerclement des Pavillóns noirs 
de Liru- Vinh-Phüc. Ce que fut cétte sortie, comment s'engagea le combat, quelles 
furent les diverses phases de la lutte devant ]é monument de la route de S«n-táv, 
un apótre du souvenir vous le dira, trouvant pour exalter la valeur et le courage 
des chef et des hommes les plus nobles accents inspirés du plus pur patriotisme. 

œ Si douc je n'ai pas à retracer le combat, je ne saurais cependant oublier le récit 
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qui m'en fui fait un jour de mai igor à Thái-biah par un de mes premiers chefs, le 
Résident VouttLow, qui, comme col bleu, avait pris part à la lutte épique du 19 mai 
1883. Par lui j'ai vécu l'action, par lui il me semble revoir aujourd'hui cette colonne 
partant avant le jour, pleine de confiance, revenant vers midi, harassée, décimée, ayant 
perdu la plupart de ses officiers et trouvant à ia poterne dès palanques qui en- 
touraient là concession, Le réconfort d'une parole d'encouragement et d'un quart de 
viu qu'alfrait à chacun des combattants cette femme au cœur généreux dont nous 
conservons la nom sous Le vocable familier et touchant de la Mère de Beine. 

« La tristesse, la consternation, succédaient à la belle humeur qui, la veille encore, 
régnaient dans cette enceinte parmi ces hommes qu'unissait le mème attachement à 
un chef doté des plus séduisantes qualités du lettré, des plus fortes vertus du marin 
et da l'administrateur. On pleurait l'ami, l'animateur, l'énergique soldat et ses preux 
compagnons, mais on redoutait aussi les cruelles réactions des troupes de Lwu-Vinh- 
Phüe sur la population annamite qui avait eu plusieurs des siens tués en combattant 
avec les nôtres, sur cetle population qui avail placé en nous tous ses espoirs еї pour 
laquelle nous apparaissions comme dés génies, des héros, qui allaient exorciser le pays 
de la grande terreur des bandes chinoises et de toutes les oppressions. 

e S'il n'en avait pas été ainsi, comment pourrait-oa raisonnablement expliquer l'ex- 
traordinaire épopée de la conquéte par Francis Ganxies d'abord, par Henri RiviËre 
ensuite ? Noua avons été accueillis en libérateurs, voilà ee qu'il faut dire, et cela est 
beau, pour nous comme pour le peuple annamite. On oublie trop qu'à notre arrivée 
au Tonkin les troupes régulières annamites luttaient contre les bandes chinoises, 
contre ces Pavillons noirs qui avaient coüquis Tuyén-quang, Thái-nguyén, Lang- 
зуп. La population se souvenait aussi dé notre rôle auprès de l'empereur Gia-LONG, 
son hon sens l'avait tout naturellement amenée à nous rendre les bras. Le Chant clair 
de nos elairons était annonciateur de sécurité, de pais, alors que le. son lugubre des 
trompes chinoises signifiait le pillage, le rapt el le viol des femmes, le sac des biens. 
l'incendie et le meurtre. 

a Devions-nous abandonner une œuvre si hautement, si humainement française ? Nos 
étendards quitteraient-ils ce sol arrosé de notre sang et qui avait déjà vu tant 
d'éclatants sacrifices et de muette abnégation ? Allions-nous être forcés de délaisser 
ces Tonkinais qui attendaient tant de nous, et pour lesquels nous luttions ? I] n'en 
fut rien heureusement, malgré la xénophobie d'une Cour aveuglée par les intéréts 
&golstes de certains mandarins, qui ne savaient que tromper leur souverain et trahir 
la cause de la Dynastie et du peuple, en repoussant l'aide que nous offrions pour 
sauver ua rovaume alors en pleine anarchie, troublé par les révoltes intérieures, et 
menacé par la présence sur són territoire de grandes compagnies descendues des 
confins de l'Empire du Milieu. Оп зе еги trés habile, à Huë, en soudoyant, pour les 
jeter contre nous, ces Pavillons noirs qui, après le succès éphémère du Pont du 
Papier, devaient, sous l'effort de nos troupes, évacuer le delta du Fleuve Rouge. 
Ainsi, nous luttions contre des mercenaires, contre des étrangers. contre des 
ennemis suscités par le Gouvernement des Régents. Ce fait devait orienter notre 
politique. || explique les tendances à l'administration directe qui, dans les 
débuts, se  manifestérent particulièrement au Tonkin. Nous allions pouvoir 
désormais travailler au bien de ce peuple, chercher А dégager de la masse 
anonyme l'individu, tendre une main secourable à tous ces frères opprimés, Et cest 
dans ce bâtiment, donutil ne reste plus qu'une trace légère sur le sol, que s'édifia 
l'Indochine actuelle. C'est de lui que partirent les paroles fraternelles de Paul Beer, 
s'adressant aux notables, aux chefs de canton, et, par eux, à la foule paysanne; c'est 
de lui que de LasEssax lança l'ordre d'établissement du premier grand réseau routier 
du Tonkin, qui devait donner à la population La sécurité et assurer par les communi- 
cations inter-villageoises le mouvement des échanges ; c'est de lui que Rousseau 
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proposa et obtiat le premier emprunt de 8o millions ; c'est chez lui que Doumer 
édifia le programme impérial d'outillage et d'organisation financière de la Colonie : 
enfin c'est chez lui que le noble esprit du Gouverneur général Beau conçut cette 
politique indigène à base sociale qui devait quelques années plus tard trouver dans 
le Gouverneur général Albert SannauT son théoricien et son plus ardent défenseur. 

a Vieux Gouvernement que je revois avet mes veux de chancelier de résidence, 
vieux Gouvernement qui avait vu s'éteindre la lumineuse intelligence et s'arréter 
le grand cœur de Paul Berr, qui avait recueilli le dernier soupir de ce grand 
honnéte homme, le Gouverneur général Rousseau, où vécurent deux hommes dont 
l'amitié a honoré ma vie, le Gouverneur général P. Doumen et le Gouverneur général 
Paul Beau, que l'histoire impartiale honorera dans un mème témoignage d'admiration 
en leur décernant le beau titre de « Fondateurs de l'Indochine modernes; vieux 
Gouvernement qui sait émouvoir l'érudition de ce chartiste passionné qui vient de 
nous conter avec tant d'agrément un chapitre de ton histoire, et fier d'être tou hôte, 
Chez toi, j'aurais, semble-t-il, mieux senti palpiter l'âme des créateurs. Tu étais 
accueillant, avenant, ouvert par toutes les portes-fenétres sur ce jardin aux belles 
frondaisons. Tu avais grand air sans ire revéche ni triste, tu participais de cette 
grâce accordée aux édifices coloniaux de la fin du XVIII et du début de l'autre 
siècle, qui fut si sensible aux visiteurs de la dernière exposition, admis à se 
recueillir devant la reproduction de cette résidence de Mont Vernon ой WASHINGTON 
reçut LAFAYETTE- 

« Lü, à droite, au bout de |a véranda, au rez-de-chaussée, se trouvait l'austére 
cabinet où je vis pour la première fois, en 98, jeune, ardent, autoritaire, le Gou- 
veraeur général Doumea qui, en quelques mots brefs, m'indiqua impérieusement ce 
que l'administration attendait de ses serviteurs. 

« Ici, au centre, s'ouvrait le grand salon. Nulle daruré, aucunesurcharge décorative, 
mais une sobriété de haut goût qui faisait ressortir l'éclat des décolletés, la tâche 
claire des toilettes, la beauté des femmes. Tout était de bon ton. 

* Il me souvient d'une soirée offerte à l'Amiral de La Joxouiére par le Gouverneur 
général Beau, en février i:904. Au milieu des uniformes et des habits noirs, se 
dressait la belle stature du Gouverneur général: auprès de lui, l'Amiral èt le 
Résident supérieur Founés disceutaient. On était au lendemain de l'affaire de Ché- 
monlpo qui ouvrait la guerre russo-japonaise. Nos marins du Pascal avaient contribué 
au sauvelage des matelots russes du Koreiels et ‘du Varyag, attaqués avant toute 
déclaration de guerre par une division japonaise. J'entends encore les paroles pro- 
phétiques de M, Beau... 

* Mais pourquoi évoquer tous ces souvenirs ? Ces miettes de la petite histoire que 
je répands ee soir comme un encens personnel et très doux disparaitront bientàt, 
Comme passeront tous ceux qui les recueillirent, comme s'évanouiront toutes les 
ombres charmantes qui peuplérent ces jardins. Les noms s'oublieront, les fastes 
s*'elfaceront de la mémoire des hommes. Qu'importe! Ce qui restera éternellement. 
c'est l'inscription, non gravée, mais que je vois fulgurer en lettres de feu sur le 
marbre: «lei ont véeu et sont morts des hommes qui portérent l'esprit et le cœur 
de la France aux peuples d'Indochine =. 

A l'issue de la cérémonie, l'assistance se rendit dans la rotonde du Musée pour y 
procéder au « vernissage » d'une exposition ethnographique comprenant les esquisses 
de M"* BourLLAnn-Dev£ (types de la région de Lao-kav) qui lui ont servi pour la 
composition de sa grande fresque de l'Exposition coloniale de 1931, des aquarelles 
de M, Rosrer, prix de l'Indochine, exécutées dans la Haute-région du Tonkin et 
représentant une série de costumes d'une grande variété, enfin des moulages des 
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sculptures de MM. HikRHOLTZ et Nouvex-tre-Tuuc, destinées au Musée des 
Colonies à Paris (1). 


— Le 12 décembre 1933 le Musée Louis Finot a regu la visite de S. M. l'Empereur 
BAo-mAl, qu'accompagnaient M. le Secréraire général GmarreunL, M. le Résident 
supérieur THoLance et S. E, PHam-Quixx, Ministre, Directeur du Cabinet impérial. 
Sa Majesté s'est particuliérement intéressée à dE d'objets préhistoriques 
provenant du Moyen-Laos que lui a présentée M'e Corant. Elle a conféré le grade de 
Chevalier de l'Ordre royal du Dragon d'Annam à MM, CraEys, MERCIER, Mus et 
NauvEN-vin- TO. 


Muide cham de Tourane. — Le Musée de Tourane s'est enrichi de plusieurs 
piéces chames découvertes au cours des travaux d'établissement de la voie ferrée. 
Ce sont notamment un beau soubassement à éléphants et une pezant. П а été inspecté 
en juin 1933 par le directeur p. i. qui a pris sur place diverses dispositions destinées 
à assurer une meilleure présentation à l'autel récemment ramené des ruines de 
Dons -duerng. 


Musée Blanchard de la Brosse, — А la fin de février, Mlle G, NAUDIN, Conser- 
vateur, a commencé au Musée une série de conférences-promenades dans les dif- 
férentes salles, Elles ont eu lieu le dimanche matin, tous les quinze jours, et ont été 
réguliérement suivies par une quarantaine d'auditeurs, 

L'aménagement des salles d'art khmér primitif est terminé. Dans l'une d'elles a 
été posée une plaque commémorative en souvenir de Jean BoucnHor, premier con- 
servateur du Musée. 

Les collections se sont enrichies des objets suivants: canon pris aux Pavillons 
noirs au Pont de Papier près de Hanoi (don de M. MESSNER) ; — un groupe repré- 
sentant Giva et Umä rapporté par M, Panmenxtier du Prah Vihär ; — une belle tète 
de Buddha siamois (achat) ; — deux vases khmèrs anciens, provenant de la province 
de Sóc-trang, dont l'un affecte la forme d'un éléphant, 


Musée Alber! Sarraul, — L'insuffisance des crédits et le manque de personnel 
ont empêché l'enrichissement des collections (nombre des entrées: 34, contre 120 
en 1932), et la continuation de l'aménagement des salles. M, G. GROSLIER, Directeur 
des Arts cambodgiens, Conservateur du Musée, commence ainsi son rapport : o Le 
Musée Albert Sarraut vient de passer une année de profond sommeil... » 

ee 

Tonkin. — L'Ecole Française a continué à recevoir de multiples demandes de 
participation financière et technique à la réfection de monuments annamites classés 
ou non. Elle v a répondu dans la mesure de ses moyens, réduits par le retrait de la 


(1) Les esquisses de M"* BogiLLAnp-Dgvé ont été généreusement données à l'Ecole 
Française par le Gouvernement général. Les aquarelles de M. Router ont été acquises 
en partie par l'Ecole, en partie par M. le Résident supérieur Pacès qui a gracieuse- 
ment offert à l'Ecole la série qu'il avait achetée, Les moulages de MM. HiernocTtTZ et 
Nouvis-pic-Tutc ont été donnés par leurs auteurs. L'Ecole Française exprime aux 
donateurs tout sa reconnaissance. 
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subvention autrefois accordée par le budget du Protectorat, Aucun travail important 
n'a d'ailleurs été entrepris par les villages, la mévente du riz ayant naturellement 
sa répercussion sur les moyens dont dispose le cuite pour l'entretien de ses bâtiments, 

Les traviux neufs, organisés et dirigés par le Service archéologique, ont consisté 
en fouilles de tombzaux chinois de l'époque des Han, à Lac-y dans la province de 
Vinh-yén, signalés à l'Ecole par M. Nauv£s-cósa-TiEu, membre du Conseil des 
Recherches scientifiques, Mais le fait le plus important pour l'histoire de l'art de la 
terre annamite estia reconnaissance, dans Іа méme province, de la tour de Binh-sœn, 
signalée par M. Lorzen, à ce momant Résident de la province, Ces résultats, joints 
à la recherche de renseignements éclairant la destination et l'origine des dépôts de 
tours votives dans la région de Quáng-yàa, actuellement en caurs, et dont il serait 
prématuré de donnerici un résumé, permettront de réunir un faisceau de documents 
complétant utilement l'histoire archéologique du Tonkin. L'ensemble de tes. recher- 
ches constituera un important travail de M. Ctaeys qui prendra sa place dans le 
Bulletin de l'Ecole Francaise. En attendant, M. CLAEYS a remis sur ses travaux le 
rapport suivant : 

à Les tombeaux chinois sont dissimulés sous des tumuli et se rencontrent 
Iréquemment au Tonkin aussi bien qu'en Annam. [ies recherzhes récentes entreprises 
par le Service archéologique ont étendu nos connaissances sur ces vestiges de la 
période chinoise du pays annamite. Les nouveaux tombeaux sont situés sur le 
territoire du village de Lac-y, au Sud du lac de Vinh-vén, 

x Quatre tumuli o3t été fouillés. Le premier a donné le caveau habituel avec 
là chapelle, une petite chambre à l'Est et une sorte de vestibule. Ce tombeau était 
caractérisé раг la construction particuliécement soignée et bien conservée de sa 
voûte, Celle-ci ainsi que les arcs des nervures affectent la forme ogivale. Caveau et 
salles annexes sont dallés au moyen d'une rangée de briques posées à plat, parfois 
double. Aucun vestige important n'y fut trouvé. 

« Le second tombeau rappelait par son plan celui de Nghi-vé (province de Bác- 
ninh), étudié autrefois par MM. PanwENTIER et GoLounsEw, Il se compose de trois 
caveaux parallèles réunis par une galerie transversale au Sud, À chaque intersection 
une voûte en à arc de cloltre » s'élève au-dessus des arcs doubleaux des biies de 
communication, Ces voutes étaient coupées au sommet par un plan horizontal 
réalisé au moyen d'un groupe de briques parallèles formant clef. Chaque salle était 
précédée au Sud d'un vestibule clos par un mur appuyé contre lut à l'extérieur. 
Dans l'axe du caveau central ea particulier ce mur révèle, par sa construction, qu'il 
a été construit à l'extérieur, aprés Coup, comme um contrefort. C'est vraisembla- 
blement par là que le dernier ofüciaut s'est retiré, avant que la tombe me soit 
définitivement close. La salle de l'Ouest était remplie de terre presque jusqu'au 
sommet de la voüte. 

* Dans les deux autres caveaux la couche de terre variait entre om. 20 et ï mètre 
d'épaisseur, De nombreux débris de vases où poteries ont té mis au jour au cours 
de l'enlèvement de cette terre. Citons notamment une réduction de maison à 
pavillons rappelant celle provenant de Nghi-vè exposée au Musée Louis Finot; ua 
fragment de modèle de four de cuisine et de nombreux débris de vases et de pots 
avec décor à impressions géométriques. Plusieurs de ces poteries portaient les 
« gouttes de couverte » de couleur verte foncée fréquentes sur Îles poteries 
funéraires indochinoises de l'époque Han. 
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а Le troisième et le quatrième tumuli fouillés étaient à caveau unique (pl. XXXI, 
a}. L'un deux était presque complètement écroulé sous l'effort de la poussée des 
terres, lls contenaient néanmoins tous deux de nombreuses jarres ët même des 
fragments de bronze, coupelles ou couvercles de pots. Le dernier caveau est parti- 
culiérement intéressant par le dispositif de sa porte située au Sud, ¿vec un véritable 
mur de façade et au Nord une sorte de fenêtre d'aération ménagée dans le mur. Elle 
a été trouvée obturée d'une brique, simplement posée contre elle, qui empêchait les 
terres de filtrer dans le caveau, Peut-être peut-on rapprocher ce dispositif de 
l'habitude de figurer la porte entr'ouverte pour le « passage de l'esprit» souvent 
rencontrée dans les tombeaux de la méme époque du Tcheng-tcheou et du Ly- 
yang dans le Ho-nan. 

u Le contenu classique de ces tombés est généralement ainsi composé: cinq 
grandes urnes à grains destinées aux cinq espéces de semences prescrites par les 
rituels ; trois vases en forme de pot réservés aux différentes sortes de viandes et, en 
outre du fourneau de cuisine, différents autres pots, trépieds, vaisselles, Nos deux 
derniers caveaux de Lac-f ont. donné ce mobilier rituel complet sauf, toutefois, les 
trépieds (pl. XXXI, s). 

«Ce qui caractérise |a fouille de ces tombes aussi bien en Chine qu'au Tonkin, 
c'est que jamais les restes du défunt n'ont été retrouvés. Comme il. est permis de 
supposer que dans le mobilier funéraire enseveli avec le cercueil il y avait également 
des objets en bois, meubles, chars, etc., et qu'on n'a jamais rien trouvé de semblable, 
i| est facile de conclure que seuls les bronzes etles poteries bien cuites ont résisté 
aux agents destructeurs. 

a Cadavre, cercueil et objets périssables ont néanmoins existé dans ces tombes. 
Les ouvertures crevant la voûte sont le fait de pillards et sont d'ailleurs insuffisantes et 
trop irrigulières pour que l'on ait pu extraire par là les vestiges du défunt dans une 
cérémonie officielle, Ainsi, en Corée, les tombeaux chinois de méme époque, fouil- 
lés méthodiquement par une mission scientilique japonaise ont permis de retrouver 
des traces du cercueil. L'architecture de ces tombés se rapproche plus de celles des 
vestiges tonkinois que de ceux de la Chine centrale. On y rencontre la méme brique 
à décor géométrique sur la tranche, les mémes claveaux montés en biseau, les mémes 
dispositions de salles, aux dimensions prés, Le cercueil était placé sur deux murets 
formant socle. Dans le trois ème tombeau de Lac-y deux petits murs peuvent avoir 
eu cette destination. 

«Сез tombes, avec leur mobilier rituel, étaient de véritables demeures báties pour 
l'esprit du défunt dans l'au-delà. La fréquence avec laquelle on les rencontre au Tonkin 
semble prouver que le moindre petit mandarin avait la sienne. 


« Les tours-stupa sont assez fréquentes dans les environs des bonzeries anna- 
mites. ll en existe aux environs méme de Hanoi, à Lién-phái ou à Büt-tháp par 
exemple, C'est une forme chinoise du reliquaire indien, forme dont la tour de 
porcelaine de Nankin est un exemple. Mais les premières photographies de la tour 
de Binh-sœn révélérent un monument de qualité exceptionnelle, Une petite expédition 
y fut organisée, rendue Facile grâce à l'amabilité du Résident de la province. La 
réfection de quatre ou cinq ponts sur ruisseaux secondaires suffirait pour que l'on 
puisse se rendre à Binh-sœn en auto en deux heures de Hanoi Actuellement, en 
sampan, de Bach-hac il faut compter prés dé douze heures de trajet, alors qu'il n'y 
a en ligne droite qu'une quinzaine de kilométres. 
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« La tour de Binh-son mesurait environ 15m. de haut (pl. XXXII, A). Elle 
comportait, sur plan carré, oaze étages au-dessus d'un corps reposant sur la fleur de 
lotus rituelle. Le tout est élevé sur un soubassement de prés de 2 m. 5o de haut, 
ayant 3 m, 5o de large (pl. XXXII, B), Sa largeur au sommet n'est plusque de 1 m. 50 
environ, 

« Mais ce qui la caractérise et la classe comme le plus ancien monument actuel- 
lement debout au Tonkin (à part les nombreux tombeaux chinois ensevelis sous des 
tumuli), c'est le décor dont elle est revêtue, Les motifs qui l'arnent ont été admira- 
blement modelés par des artistes de talent, dan: de la terre qui fut cuite ensuite, 
Ces motifs sont étroitement apparentés à ceux, de même destination, provenant de 
Bai-la thành, au Champ de Courses de Hanoi. Malheureusement ces derniers ne sont 
que morceaux, débris et tessons où surgissent des formes et des décors. Jusqu'a ce 
jour il avait été difficile d'en préciser la destination. D'un seul coup, la découverte 
de la tour de Binh-sen situe, sur le monument en place, la position de la plupart de 
ces motifs. | 

« Dgi-la thành était déjà datée par l'histoire du pays d'Annam, Mais ce qui renforce 
singuliérement la certitude de la haute époque de cette classe de monuments, c'est 
la confrontation des diflérents décors avec ceux d'un traité d'architecture datant de 
l'époque des Song (!), de 11023 exactement, par Li MisG-TcuHoNG. Or cet auteur 
chinois précise qu'il a fait cette méthode pour fixer les modèles anciens de l'archi- 
tecture, «afin que soient observés les rites ». 

«Presque tous les éléments décoratifs de la tour de Binh-son se retrouvent daas 
les images de ce traité: les fleurs de lotus de la base, si grassement modelées, Le 
dragon vermiculaire sur un carreau encadré : les consoles en forme de u pipe», tra 
duction directe en terre cuite d'éléments de construction en bois : les motifs en cœur 
renversé ayant le charms de broderies et toujaurs de dessins différents, etc, 

« Aux étages, les carreaux figurent de petites tours-stüpa et encadrent des niches 
axiales. Actuellement celle du corps inférieur, à l'Ouest, communique avec uné 
sorte de cheminée centrale, ouverte dans le haut par le fait de la destruction de l'étage 
supérieur, Les officiants de la pagode voisine y brülent les papiers votis, monnaies 
figurées ou personnages porteurs de vœux aux génies invoqués, 

“ Ainsi cette tour, construite peut-être au IX" ou зи X" siècle de notre ère 
comme reliquaire bouddhique sert encore de nos jours de pieux intermêdiaire aux 
croyants faisant appel à la bienveillance des forces mystérieuses du ciel, Pour nous, 
prolanes, elle est un joyau de plus au trésor archéologique de ce pays, et non des 
moindres, Quand ce ne serait qu'à ce titre, l'École Francaise d'Extréme-Orient en 
prendra le soia qu'elle mérite. » 


ik 
Annam. — Une carrière destinée à alimenter en ballast la ligne du Tourane- 


Nhatrang, pratiquée à Nam-0, a amené la découverte sur ce site cham déjà identifié, 
mais non classé, d'un soubassement important décaré sur chacune de ses faces d'un 





(1) Une édition photolithographique datant de 1970 existe à la bibliothèque de 
l'Ecole Française d'Extréme-Orient. 
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éléphant au naturel, marchant dans le sens de la pradaksiná (pl. XXXIII), Cette pièce 
qui est un des chefs-d'œuvre de l'art animalier, â été transportée par les soins du 
Service archéologique au Musée de Tourane, ainsi qu'une pesant ét son rouleau qui 
avaient été découverts dans la brousse sur le même site, Les fouilles du Service du 
Chemin de fer se continuant, une surveillance du site en vue de trouvailles archéo:o- 
giques toujours possibles a été organisée, A ce jour deux ou trois pierres chames sans 
sculptures et sans intérêt ont été sorties de terre. 

Dans le cours du ruisseau qui traverse le cirque de Mi-san (Quáng-nam), les 
habitants ont trouvé un avant-corps de lion cornu en or repoussé, qui formait 
vraisemibláblement une tête d'ornement; cèt objet, recueilli par les soins de M, 
Aeami, Résident de Faifoo, est actuellement déposé au Musée Louis Finot à Hanoi, 

* * 

Cochinchine. — Me G. Naubin nous a envoyé la note suivante sur le Cin- 

quantenaire de la Société des Etudes Indochinoises (1883-1943) : 


u Le 23 février 1933, la Société des Etudes [ndochinoises commémorait le 
cinquantiéme anniversaire de sa fondation. Le Comité se devait, malgré les dif- 
fcultés de l'heure présente, -de féter avec tout l'éclat voulu les cinquante ans de 
la plus ancienne société savante de l'Indochine. À cet:e occasion, eurent lieu 
plusieurs manifestations destinées à montrer sun activité, continue sutant que variée. 
Afin d'associer aux fêtes du Cinquantenaire le Musée Blanchard de la Brosse qui 
doit beaucoup à La Société, le Conservateur fit une conférence-promerade le 23 
février à 16 h. 30 dans les salles de Cochinchine, choisies parce que contenant des 
pièces conservées pendant de longues années par la Société. Une centaine d'au- 
diteurs étaient présents et ont admiré les belles pièces d'art khmèr primitif, trouvees 
dans le sol de Cochinchine, l'ancien Fou-nan. 

& Le méme jour, à 21 heures, eut lieu la cérémonie commémorative qui groupa 
une soixantaine d'amis de la Société et de représentants de sociétés savantes d'Ex- 
tréme-Orient. M. le Gouverneur général et M, le Gouverneur de la Cochinchine 
avaient délégué M. le Résident supérieur Eurrore. L'Ecole Française d'Extréme- 
Orient et la Siam Society s'étaient faits représenter par M. Henri PARMENTIER ; la 
Société de Géographie de Hanoi par M. pe FevssaL ; la Société de l'Histoire de 
l'Inde Francaise par M. Manquis. 

a La séance fut ouverte par M. SrmiEDTER, président, qui rappela en quelques 
mots comment la Société des Etudes Indochinoises succéda au Comité agricole et 
industriel en 1883, et l'œuvre qu'elle accomplit en 50 ans. 

x Ensuite, furent lues les nombreuses adresses de sympathie des sociétés 
savantes d'Indochine, de France et de l'étranger. M. R, Banquissav, vice-président, 
fit alors l'historique de la vieille associat on dont les débuts remontent à la glorieuse 
époque des Amiraux. Cet exposé fut suivi d'une communication de M, H. PARMENTIER 
sur l'Architecture du Fou-nan. І 

x Le vendredi 24 Février, la Société des Etudes Indochinoises invita le public 
saigonnais à venir entendre une conférence du, Lieutenant de vaisseau Henri 
Banni&RE, Sur le Commandant Henri Riviène, tué le 19 mai 1883 au Pont du Papier 
par les Pavillons Noirs. Elle associa ainsi dans une pieuse pensée le Cinquantenaire 
de la mort du grand marin à celui de sa fondation, — 


PI. XXXIII. 
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ü La soirée du samedi 25 (évrier fut réservée aux manifestations mondaines; um 
banquet suivi d'un bal groupa les membres de la Société et leurs amis. 

4 Enfin, la matinée du dimanche 26 février eut un programme particulièrement 
chargé. Continuant sa tradition de doter la Cochinchine de Musées dignes d'elle, 
la Société des Etudes Indachinoises, à l'occasion de son cinquantenaire, a ouvert la 
première galerie d'ethnographie de l'Indochine, après avoir en. 1927 fait don à la 
Colonie de |a collection Horse occupant la moitié des salles du Musée Blanchard 
de la Brosse. Cette exposition ethnographique organisée par le Conservateur du 
Musée Blanchard de la Brosse était composée d'objets des différents pays de l'Union 
et même des Indes Néerlandaises, classés et présentés selon les formules muséogra- 
phiques et ethnographiques modernes, 

«Du nouveau Musée ethnographique, les auditeurs furent éntraînés sous les 
ombrages du Jardin Botanique oü, au milieu d'un massif de verdure avait été élevé, 
par les soins de la Société des Etudes Indochinoises et de l'Amicale Bourbonnaise, 
un monument au souvenir de Jean-Baptiste-Louis Pierne, l'illustre botaniste, premier 
directeur et véritable créateur du Jardin Botanique et Zoologique de Saigon. M. 
Neveu, ancien directeur de ce jardin, et M. R. BanQuissau, pour l'Amicale Bour- 
bonnaise, retracèrent à tour de rôle la vie simple de celui qui fut un grand savant, 
qui prononça un jour la phrase mémorable, gravée aujourd'hui dans le marbre : 
а Me reposer.... Je n'en ai pas le temps: la vie est si courte. » 

«Tout prés de ce monument, dans une des salles du Musée Blanchard de la 
Brosse, mise à la disposition de la Société, eut lieu ensuite l'inauguration d'une 
exposition rétrospective organisée par M, L. Macrerer, bibliothécaire de l'Association. 
Elle réunissait un ensemble d'ouvrages, d'objets, de photographies et de documents 
manuscrits se rapportant, les uns au passé de la Cochinchine et de la ville de Saigon, 
les autres à l'histoire du Comité Agricole et Industriel et de la Société, Ces docu- 
ments provenaient des archives de la Société, ou des collections de MM. Li-rhaT-An 
et Tawonc-vinu-TônG, et furent exposés pendant plusieurs semaines. 

a À l'issue de la visite rétrospective et avant la séparation du groupe amical qui 
avait suivi avec intérêt Les efforts faits pour marquer cette date, fut inaugurée dans 
la salle d'art khmèr primitif du Musée, une plaque destinée à commémorer le souvenir 
de Jean Bouchor, premier Conservateur du Musée et Secrétaire général de la 
Société. Le Conservateur actuel fit coïncider la date d'inauguration de cette plaque 
avec celle du Cinquantenaire de la Société, afin d'associer celle-ci pour laquelle il 
se dévoua pendant quatre ans, à cette. manilestation de sympathique reconnaissance 
et de souvenir ému. » 


Si 


Cambodge. Añkor. — En janvier 1933, une escadrille d'avions, commandée 
par le Capitaine aviateur GougT, a exécuté un plan photographique complet au 
1/5000" de la zone archéologique d'Ankor. Ce document, mis au point à Hanoi sous 
la direction du Colonel KmagMER, Commandant l'Aéronautique d'Indochine, ne 
manquera pas d'apporter à l'étude archéologique les secours les plus précieux, 
M. PARMENTIER, qui a examiné ce plan de très près, nous a adressé à son sujet la 
note suivante : 
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u Examen du levé d'avion du Parc d'Añkor par le C" Gouër les 24-26 janvier 
1933, à 9 heures, à l'altitude de 1,300 m. | 

a Echelles: Sur le plan d'assemblage en bleu le kilomètre mesure 0 m; 025 
(1/40000"), sur les photos d'avion o m. 16 : cette échelle est obtenue par la com- 
paraison du Srah Srán qui, sur la photo, mesure o m. 145 X o m. 07, alors qu'il 
a en réalité environ 750 métres sur 375. 

« Disposition : Les feuilles sont rangées par bandes O.-E. ei superposées du 
Mord au Sud, tandis que les numéros vont sur chaque bande de l'Ouest à l'Est, 

« Observations : Première bande 1-13: section E.-O. de la partie N. du grand 
circuit. 

к Ац vieux pont voisin du tournant N.-E. (f. 9) correspond au Nord de la levée 
où passe La route un ruisseau qui descend N.-S. presque exactement ; son lit oblique 
après le vieux pont vers le Sud-Est, puis descend ensuite presque parallèlement 
à la route N.-S. pour se jeter dans la rivière un peu à l'Ouest de notre pont. IL est 
à présumer par suite que le vieux pont est antérieur à la levée N. du bàrày de 
Näk Pân et serait un des rares exemples de ce genre de constructions utilitaires 
sürement antérieures à Jayavarman VII. 

«ll y a un rectangle de levées et fossés E.-O. divisé en deux rangées de carrés 
dont Le côté O. continue la levée E. de Práh Khán if. 4, 5) marqué sur nos cartes au 
devant de Bantäy Prei, Il paraît séparé de la levée où passe la route par un fossé 
auquel amène une dérivation presque exactement O.-E, venant de la rivière. Chose 
étrange, elle continue à l'Est de celle-ci jusqu'à la fin de la feuille 12, derniére de 
la rangée et par suite du levé, Cette dérivation aurait pu. desservir les bassins-fosses 
de Präh Khän bien qu'on n’en voie pas l'accès dans les fossés. Pour le rectangle de 
levées, voir plus loin. 

è Seconde bande 13-18 : bassin-fossé N. d'Añkor Thom, Prah Khin, Näk Pän, 
Tà Sòm, 

« Pràh Khån et nos accès bien visibles; Nâk Pân bien net; son carré tout en 
arbres apparait bien plus large que sur nos cartes, au moins la mienne ; les 4 bassins 
axiaux éloignés apparaissent nettement, Le monument semble bien étre sur l'axe 
E.-O. du bärày de Práh Khän. 

« Sur 1а Ё, 38, au Nord de l'angle N.-E. du Bárày oriental, du cóté O, de la levée E. 
prolongée, jeu de levées et de bassins qui dessine un ensemble au-dessus de la 
dérivation dessus dite qui est alors à 250 m. au Nord de l'axe de la levée N. du 
Вагау. Опе ligne d'arbres N.-S. sur 27 indique peut-être une levée à 500 m. à 
l'Ouest de ce rectangle ; elle semble fournir un instant le cóté E, d'un autre jeu de 
levées alors E.-O. qui s'allonge à l'Ouest, les 3/4 du précédent. Ne seraient-ce 
pas des emplacements de temples en construction légère où les levées axiales qui 
divisent le terrain correspondraient aux anciennes chaussées d'accès au sanctuaire 
central ? 

& Panneau 38-37, panneau N.-S., feuilles en largeur à partir de 29; 3 et 37 
sont sur 1а piste du Kulén. 

« le ne distingue ni Bantày Samré, ni le Król Romäs, et cependant les ombres 
des (näi sont merveilleusement lisibles. 

« A l'angle N.-E. du Bàrày oriental la. double levée indiquée sur nos cartes 
n'existe pas; elle correspond à un canal qui file vers l'Est légérement N.; il se 
rencontre avec un ruisseau qui descend du Nord et semble se retourner à l'Est à 
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mi-hauteur de la levée E. du Bàrày ; ce pourrait être une dérivation ancienne du 
Sen Rolüos qui court N.-S., un peu plus à l'Est, passant à l'Ouest du Phnom Bók. 

& Bande 38-56 : bassin-fossé N. d'Aükor Thom, etc. 

a Jusqu'à la porte N. d'Ankor Thom, rien de spécial ; peut-être une levée N.-S. 
sur la f. 38. Je crois découvrir Tà Nei sur 46 sous de gros arbres, La levée N. du Вагау 
est insensible ; elle n'est indiquée que par les riziéres qui suivent sa face S. sur $5. 

« Bande 57-76 : de l'angle N.-E. du Bàrày occidental par le Phimänäkàs j jusqu'au 
Mébôn oriental ét un peu plus loin. 

4 Une levée trés nette. part de la. porte O, d'Ankor Thom sur 57-59; elle entre 
donc dans le Bäräy occidental, vient y couper une double ligne d'arbres N.-S., à 
700 m. à l'Ouest du fond E. du Bàràv; cette levée E,-O. va jusqu'au bout de [a f, 
57, soit à 2 km. 500 du fossé ©. d'Ankor Thom. Nous ne savons donc si elle va plus 
loin. La double ligne d'arbres N.-S, espacée alors de 50 m. se continue vers le Sud 
jusqu'au bord $. du Bäräy où sa largeur atteint 150 m. (f. 128]. 

« Dans Ankor Thom, l'étang de Dón Mà montre ses bras, en simple indication 
redescendant jusqu'à ses pieds. Le Baphüon et le Phïmänäkàs se montrent bien sur 
la même ligne N.-S, Le plan du Phimänäkàs apparaît clairement allongé E.-O. ; la 
pyramide supérieure a son bras E.-O. bien plus allongé que son bras N.-S. et peut 
ainsi remplir exactement le rectangle de galeries porté par la pyramide inférieure, à 
l'opposé de ce qu'indique la fig. 20 de l'IK., IN, p. 43, Un trapäñ carré apparaît au 
S.-5.-0, du Bäphüon prés et au Nord de l'avenue de la porte O. — Il y aun trapäñ 
ou une plaine en riziéres carrée au Nord ди КЇйп N., au Nord-Est de l'angle N.-E. 
de la route qui passe devant le Práh Pithu ; c'est peut-être Le joli étang voisin du 
groupe. Un autre est à l'Est exact du Präh Pithu ; il semble que sur son bord S. il 
y ait une trace d'avenue qui va jusqu'au rempart E., au Nord de l'avenue de la 
Porte de la victoire. L'avenue du Pr. 487 est à 125 m. du rempart E. 

wL'avenue du bassin E. du Práh Pfthu se continue en sentier hors de la ville 
jusqu'à la rivière. 

«Le Thommanon est sensiblement plus éloigné de la route, ancien passage de 
l'avenue de la Porte de la victoire hors la ville, que Cau Sày. Puis la route oblique 
un peu vers le Sud pour éviter le Spän Thma et se redresse ensuite vers le Nord 
pour rejoindre l'alignement E.-O. de la Porte de la victoire, ce qui rend moindre 
qu'un droit son angle lorsqu'elle descend vers le Sud à l'Ouest аи Та Ках, 

u Celui-ci est remarquablement net et accuse son indépendance des Ankor 
successifs, 

«Ilya un bizarre alignement de rizières en prolongement du morceau de route 
qui court E,-O. au Sud du Tà Kév; elle est continuée par Pradak et 1а piste du 
Kulén et traverse ainsi tout le Вагау oriental ; elle est à 500 m. au Nord de salevée 5. ; 
ne serait-ce pas le thalweg de la plaine oü fut établi ce grand bassin ? 

« Une autre ligne de riziéres O.-E. en dessous correspond à la levée S, du Bárày 
qui arrête les eaux. 

a Le Pr. Mébôn est à peine visible : aucune chaussée ni canal n'y conduit ; il était 
bien isolé au milieu des eaux qui ne devaient jamais cesser de l'entourer. 

1 Pradak est clair avec ses maisons et ses riziéres et la route qui de Siemráp vient 
couper là piste du Kulén pour aller à Bantày Sr& ; à son entrée dans le Bàrày, elle 
côtoie une importante pagode. 

«Bande 77-82 : angle N.-O. du Bàrày occidental. 
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u Des terres sont près d'émerger sur 79 el sur Bo, c'est le bout occidental du 
terrain du Pr. Mébün. 

u Bande 83-98 : à la suite après une interruption: Вауоп, Та Prohm et Prè Rup. 

«Sur 88, au Sud de l'angle S.-E. de la route pourtournant le Bàyon un trapäñ 
O.-E. et à mi-chemin de la muraille S. un autre plus grand et qui est plus carre. 

«Les feuilles go-92 montrent un reste d'avenue O.-E. à l'Est de la. Porte des 
morts, franchissant la rivière el continuant en sentier. 

a Th Prohm et Pré Rup se distinguent clairement ; il semble qu'il part de Pré Rup 
ün accès vers le Nord jusqu'à la levée S, du Bárày etun vers l'Est jusqu'à une étroite 
ligne de riziéres qui va au Nord et au Sud. 

« Bande 99-116, sous la. précédente. 

4 Un grand terrain en riziéres O.-E. vers l'angle S.-O. de l'enceinte d'Ankor 
Thom avec une trace d'avenue dans le prolongement de son bord S. vers l'Est et la 
route N.-S. est le Bén Thom de nos cartes. 

à L'abatis de Comsat le long de la route N.-S, est bien marqué sur la feuille 
102 par l'ombre des arbres non coupés à l'Est de la route. Si on compte la largeur 
du centre des arbres E. à l'axe de la voie et si on double cette mesure, on a environ 
100 mètres, ce qui ést la largeur de la coupe que je me rappelle, l'abatis sur les 
autres n'étant que de 60 m. ; ils correspondaient à des traces de fossés limitant les 
voies khmères que COMMAILLE avait cru reconnaître, mais que je n'ai pas eu l'oc- 
casion alors de voir. 

« Un trapäñ existe à l'Est de Іа route à mi-hauteur et prés d'elle (f. 103). 

a Bantáy Kdé est bien net sur 109 ainsi que sa terrasse sur le Srah Srán ; l'arbre 
de celui-ci paraît exactement centré. 

x Un trar âà O.-E. dans l'alignement du côté S. du bassin se voit à l'Est. 

« Une ligne N.-S. à 500 m. 4 l'Est de la section N.-S. de la route entre Pré Кир 
ei Mébàn va jusqu'à la levée S, du Bàrày et descend davantage au Sud. 

« Bande 117-146, du bout O. du Bárày occidental bien à l'Est du Srah Srän. 

« Le Pr. Mébán occidental est nettement relié par un. canal O.-E. à Yacodhara- 
pura, suivant la conception de la première ville d'Ankor proposée par M. GoLoUBEW ; 
il existe également une voie partant du Mébàn vers le Sud et une autre vers l'Ouest, 
mais qui ne peuvent étre suivies jusqu'aux levées S. et O. à cause de l'eau qui noie 
leurs traces. Pour la voie possible vers le Nord, rien ne l'accuse sur la feuille 133, 
èt le terrain au Nord n'a pas été pris. Je n'aperçois pas les terrassements en H 
signalés dans le Bacay partie O., mais ily a sans doute beaucoup trop d'eau. 

a L'avenue O.-E. partant du Pr, Mébón vers l'Est se perd prés d'Aükor Thom 
sur les feuilles gg et 100 ; sa direction l'amène au quart inférieur de la ville, à mi- 
chemin entre la porte O. et l'angle S.-O. des remparts, ce qui correspond au tracé 
de nos cartes. On voit cette avenue cesser quand elle atteint le fond E. du Bàrày 
comme si elle s'arrêtait à la levée O. de Yacodharapura. Le Pr. Mébôn occidental 
est au plus tôt du règne de Süryavarman l. Cet étrange monument qui, en 
réalité, n'est qu'une enceinte à nombreuses portes autour d'un bassin dont l'édifice 
central a disparu, a dû remplacer une construction légère bien plus ancienne ; les 
voies d'accès qui y conduisaient qui semblent en creux furent sans doute des 
canaux qui permettaient d'atteindre Le point central du Bárày quand les eaux étaient 
trop basses dans la partie orientale. 

4 Le temple du Bákhén est trés net sur 1323 avec ume enceinte rectangulaire de 
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bassins-fossés dont l'axe est à 225 m. du centre du monument en direction S., à 
375 à l'Ouest, à 600 à l'Est. De la colline part une avenue E.-O, vers l'Ouest qu'on 
peut suivre sur 1800 m., unë autre vers l'Est sur plus de 1 km. ; celle-ci passe 


entre 6 bassins, 4 petits et 3 grands, et peut-être + autres plus grands plus à l'Est. 
Il se peut qu'une seconde enceinte de bassins-fossés vienne se placer à l'Est, en- 
tourant ces bassins en prolongement de la premiere suivant le plan pratiqué dans ces 
périodes anciennes. Une avenue 5. est possible sur 800 m. (f. 157 et 167). 

« Une ligne E.-O. prolonge le bassin-fossé S. d'Añkor Thom vers l'Est. 

a Un angle bizarre sur la f. 138 au-dessous de Tà Prohm éveille l'idée de canaux 
abandonnés. Un canal bien net artificiel continue l'angle vers l'Est après s'être 
incliné S,-E.-E. ; il prend la direction E, à l'aplomb de Bàt Cüm ; une piste le suit 
qui conduit à Cau Si ëi VYbòl, V. Tràé ou V, Baniüv, comme on voudra l'appeler. 
Piste et canal passent au Nord de l'espace de riziéres sur la f. 141, marqué par 
un rectangle de levées sur nos cártes au Sud un peu E. du Sralj Srán ; ce fut un 
grand bassin en rapport avec Bat Cüm et sur son axe O.-E. et nos cartes ne mon- 
trent pas cette relation. 

t Bande r47-152: angle S.-O. du Bárày occidental, 

a La levée $. du Bäräy présente une série d'étrarges redents en bastions vers le 
Sud, Le Pr, Ak Yom parait visible sur 149. 

4 Bande rs$3-164 : au Sud d'Ankor Thom. 

x Le Pr. Kravän est très visible sur ]a f. 164. Le canal de vidange du bassin-fossé N. 
d'Ankor Vàt est trés net, 

u Bande 165-176: sur Añkor Vät. 

« La ligne de rizières entre levées effacées où nous voyons la trace de l'enceinte Ò, 
de Yacodharapura à la suite du bord E. du Bàrày est trés nette sur la f. 165. 

а Опе autre ligne, hien plus étroite surla f. 161, paraitun écoulement du fosse OQ. 
d'Ankor Thom en direction N.-5, 

«J'ignore à quoi répond le grand trapán en rectangle E.-O. dans l'angle N.-O, de 
l'axe E.-O. d'Añkor Vät et de la route de la porie S. d'Ankor Thom, exactement 
marqué sur nos Cartes, 

a La f. 171 montre qu'Ankar Vàt, comme tant d'autres monuments, à son axe Е.-О, 
déplacé vers le Nord, donnant ainsi plus d'importance à la partie S.: le dépla- 
cement est de 1/37e de la largeur totale entre murs d'enceinte. 

« Une ligne rigide N.-O. S.-E. file à 1 km. S.-O. du Pr. Kravän ; elle rencontre 
la route du petit circuit à ! km. au Nord de l'axe d'Ankor Vát et à 750 m, à l'Est de 
la rivière : on n'en voit pas [a suite vers le Nord-Ouest, Prolongée en ce sens, elle 
atteint la rivière en face de l'avenue E.-O. du Phnom Bákhén ; si on la continue vers 
le Sud-Est, il semble qu'on doive arriver å Lolei. Ce pourrait ètre l'ancienne jonction 
de Hariharâlava et de Yaçodharapura. Elle touche l'angle 5.-O. d'un rectangle de 
levées E-O. (250 m. X 150 m.) (f. 163); ce rectangle n'est pas marqué sur nos 
cartes ; il serait sur la mienne sous le mot «circuit » de « petit circuit ». 

e Bande 177-184, par Ankor Vàt. 

«Sur 177 et 178 les deux lignes d'eau N.-S. mentionnées précédemment se con- 
tinuent clairement. 

« Pande r85-r92, Sud d'Ankor Vát, 

a La ligne de riziéres entre levées disparues se coude nettement vers l'Est sur la f. 
185. L'exutoire supposé du bassin-fossé O, d'Ankor Thom descend jusqu'à elle sur 
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laf. 187 et ne la dépasse pas au Sud, La ligne de riziéres coudée est moins visihle 
aprés l'angle S.-O, du bassin-fossé d'Ankor Vàt, mais sa levée S. reprend plus nette 
jusqu'à la coupure de la route qui relie le Palace à Aükor Vàt; peut-étre se relà- 
ve-t-elle vers le Nord au droit de l'angle S.-E, du bassin-fossé d'Añkor Vät, 

« Je crains fort que l'élargissement des levées qui prolongent la ceinture supposée 
de Yagodharapura au delà de l'angle S.-E. du bassin-fossé d'Aükor Vàt et le prolon- 
gement de la levée S. vers l'Est un peu S. ne soit une imagination de BUAT et Ducrer, 
erreur que j'ai eu le tort de répéter, ainsi d'ailleurs que la carte au 100.000". Absolu- 
ment rien sur le terrain ni à l'Ouest ni à l'Est de la rivière n'en éveille l'idée sur les 
Í. 191 et 192. 

« Rivière : la rivière qui descend du Nord décrit de nombreuses sintosités (f. 10, 
11 et 23) et les modére quand elle tourne a l'Ouest sur la f. 23, se rectifie sur 23 où 
elle passe sous notre pont N. et est alors presque rigoureusement E.-O., sauf des 
boucles sur 50, 20, 18 et 48 au Nord de l'ancien cours supposé artificiel qui reste 
visible. Elle se coude vers le Sud-Ouest sur 47 et est encore plus sinueuse qué sur 
nos cártes, puis prend un cours N.-S. remarquablement rigide sur 46, 65 (pont), 91, 
105, 135, 172 (pont), 184. Ellese coude S.-O.-O., à 300 m., au Sud de la berge S. du 
bassin-fossé S, d'Ankor Vàt; elle n'a plus ensuite la même rigidité que dans son 
cours paralléle au cóté O, d'Aükor Thom, mais sans Être aussi sinueuse que dans son 
cours supérieur, 

ë ll semble qu'on sente une vague trace d'ancien cours vers le Sud-Est sur les f. 
53 et 54. La rivière Fait une boucle pour éviter le Spän Thma qui est sur son cours 
N.-S. momentanément abändonné et notre pont est sur cette boucle. » 


Bàyon. — Un travail des plus importants et qui fait le plus grand honneur à 
M. G. Trouvé a été la reprise de la tour centrale du Bàyon. Quelques pierres tombées 
des superstructures au cours d'un orage, en juin 1932, faisaient craindre une ruine 
imminente que la déplorable construction de cet immense monument rendait particu- 
lièrement menaçante. Après l'établissement des échafaudages nécessaires, il fut re- 
connu que seules les quatre faces de l'intrados de la voûte intérieure, qui monte à 
une grande hauteur, étaient en bon état, mais que toutes les superstructures qui les 
entourent et s'y appuient, étaient dans l'état le plus précaire. Les tranches verticales 
dont elles sont constituées, sans liaison aucune entre leurs éléments ni méme entre 
elles, présentaient dans les deux sens un dévers voisin du hors d'aplomb du centre de 
gravité : isolées, ces tranches n'auraient que l'équilibre d'un mur mince ét mal monté. 
De plus, un certain nombre de bloes de leurs assises, que rien n'assemhle, étaient ' 
fssurés et devaient tomber en poussière quand on les déplaça. La circulation qui 
éxiste derrière la ceinture des tours à visages, était encombrée de blocs tombés des 
parties hautes ou de terres accumulées par le vent, sur une hauteur qui atteint parfois 
trois mètres. Le problème ze trouvait encore compliqué par l'exiguité de la terrasse 
supérieure qui interdisait l'installation au pied del'édifice central des assises déposées. 

Pour éviter les frais considérables d'un échafaudage sur toute la hauteur de la 
tour, celui-ci dut être posé sur le sommet des édicules accolés au pràsát médian, ré- 
duisant ainsi la hauteur de prés de 25 m. ; mais ces tours elles-mèmes ne pouvaient 
inspirer aucune confiance en raison de leur déplorable construction. Aussi tout 
l'échafaudage fut-il installé sur des étais lancés de l'une à l'autre, Le travail a été 
conduit par deux, puis quatre équipes opérant aux extrémités d'un ou de deux axes 
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horizontaux. Au fur et à mesure de l'avancement du travail, Les blocs descendus étaient 
entreposés sur les parties précédemment consolidées, ou étendus sur les forts plan- 
chers de l'échafaudage d'une façon régulière et équilibrée. Les blocs ont été remon- 
tés, scellés entre eux et avec ceux de la voûte solide, aprés qu'on eut opéré pour 
celle-ci les resserrements nécessaires. Les blocs retrouvés dans le couloir circulaire, 
dont la place put être identifiée, y furent remis avec une marque apparente ; les autres 
furent laissés au point de découverte, Le couronnement circulaire dont les joints sont, 
comme d'habitude rayonnants, a été descendu par tranches horizontales, reconstitué 
sur les planchers et reposé avec les reprises et les scellements nécessaires (pl. 
XXXIV). 

Pour renforcer la consolidation du sommet de la tour, on à placé intérieurement 
un chalnage composé de cinq armatures en barres de fer de om.o2s de diamètre, 
scellées dans l'intrados, deux dans chaque sens. Ces armatures sont situdes tous les 
deux mètres, et, pour achever la rigidité de l'ensemble, des crochets en fer ont été 
scellés dans les angles de la voûte reliant entre elles les surfaces d'intrados. Peut- 
être la méme destination avait-elle été donnée par les constructeurs du Bäyon aux 
pièces de bois qui traversent le vide à l'intérieur de la voûte et qu'on peut voir encore 
en place. 

Ce travail de consolidation du sommet de la tour du Bäyon fut suivi d'un sondage 
a l'intérieur du sanctuaire central dans la cavité autrefois béante et que CowwaAILLE 
avait fait reboucher par mesure de précaution pour éviter des accidents. Les déblais 
qui furent extraits de ce puits, sans doute creusé par des chercheurs de trésors, 
contenaient des fragments d'une statue en grès d'un assez gros volume qui, réunis 
ensemble, ont permis de reconstituer un énorme buddha assis sur le пара et reposant 
lui-même sur un double socle, On a pu descendre jusqu'à 14 mètres de profondeur 
à l'intérieur du puits en prenant soin de coffrer et d'étayer au fur et à mesure : arrivé 
à cette cote, il a fallu cesser les recherches à cause de la nappe d'eau qui est appa- 
rue. [| est curieux de noter que la nappe d'eau qui avait été trouvée ай тї mètres de 
profondeur dans le sondage du puits situé dans [а galerie II Nord-Est, exécuté en 
juin 1920, correspondait à peu de chose près au même niveau. 

À l'intérieur du sanctuaire central trois sondages horizontaux furent effectués à 
12 m, 50 de profondeur qui ont permis de repérer les bords de l'ancienne fosse mé- 
nagée par les Khmèrs à l'intérieur du monument. Au cours des fouilles, indépen- 
damment des morceaux de la grande statue de buddha et des pierres du socle, on a 
retrouvé à un niveau plus bas des fragments de sculptures, bas-relieís, trois Iragments 
de tuiles; des balustres, des morceaux de bois et une feuille d'or assez détériorée 
mesurant 0 m, 064 sur o m. 08. Enfin à 1a m. 5o de profondeur on trouva encore 
deux blocs de grés appartenant à l'assise supérieure du socle du grand buddha, une 
petite tête de buddha dont le corps était à l'entrée Quest de la salle et enfin les deux 
pouces des mains du grand buddha. 

Le Buddha put être reconstitué provisoirement, en attendant un emplacement 
définitif, dans la courette Ouest entre les enceintes Ï et IL Il mesure 3 m. 6o de 
hauteur sans son socle ei 4 m. 75 avec socle, C'est une des plus belles piéces de 
sculptures qu'on ait jamais trouvées au Cambodge, et elle a le mérite, assez rare, 
d'avoir une origine connue, puisqu'il y a tout lieu de présumer qu'elle était l'idole 
primitive du Bàyon qu'abritait la tour centrale (pl. XXXV). 
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Phimünükàás, — On a déposé, puis remis en place, aprés nettoyage et enlèvement 
des terres accumulées dans les joints, les pierres du soubassement du sanctuaire cen- 
tral, dans les angles Sud-Est et Sud-Ouest. Une souche d'arbre qui avait disloqué la 
maconnerie à été enlevée, Quelques scellements et ancrages ont permis de donner à 
la maçonnerie refaite une solidité durable. 


Pré Rup. — Les travaux ont continué par le dégagement des construcuons situées 
à l'intérieur des première et deuxième enceintes, au Sud-Est et au Sud de la pyramide 
centrale, c'est-à-dire: les gopura Sud (Biet С? des enceintes Ï et I (Lason- 
quière, Inv., vol, 1I, p. 213, fig. 67) ; — la salle longue E? située à l'intérieur de 
l'enceinte 1, le long du mur Est de ladite clôture: =Â la salle longue située à l'inté- 
rieur de l'enceinte I, le long du mur Sud de la première enceinte, dani le prolonge- 
ment de la salle dégagée pendant le 27 semestre 1932; les deux salles longues, 
terminées aux extrémités par deux petites salles ouvertes sur l'intérieur, à l'Est et à 
l'Ouest du gopura | Sud, Les piliers en grès de ces porches d'entrée au centre des 
façades Nord de ces bâtiments ont été, soit redressés, soit remis en place et consoli- 
dés quand ils étaient tombés. La plupart des blocs de la corniche qui s'était écroulée 
ont été remontés à leur ancienne place. Les piédroits des portes d'entrée ainsi que 
ceux des portes situées entre le corps central et les petites salles extrêmes ont été 
également remis en place. Les ouvertures en façades de ces salles extrêmes, compo- 
sées de piliers en grès, ont été plus ou moins reconititues, suivant l'état où furent 
trouvés ces piliers, De nombreux blocs tombés prés de ces porches ont été remontés 
sur les murs. On a. également remonté plusieurs blocs du mur d'enceinte | prés de 
l'angle Sud-Est. 

On a enlevé les déblais rejetés au bas de l'escalier Sud de la pyramide centrale 
lors du dégagement de la раге supérieure; on à trouvé au cours de ce travail plu- 
sieurs morceaux de statues en grès, des fragments d'un piédestal important et Ceux 
du lion qui se dressait sur le socle d'échiffre Ouest de l'escalier Sud, On a également 
trouvé de petites poteries communes contenant des déhris d'os calcinés, 

On a commencé ensuite le dégagement de la salle en longueur située au Sud du 
gopura I Ouest, à l'intérieur de cette méme enceinte, Cette salle avait son mur de 
facade Est en latérite complètement renversé à l'intérieur, Il est à noter que les 
pierres de ce mur renversé ne r eposaient pas sur le dallage méme de ce bâtiment, 
mais sur une couche deterre d'üne épaisseur moyenne de am. 6o, En enlevant ces 
terres, on a trouvé sur le dallage en brique mis au jour des débris de poteries, des 
rouleaux de pesant et plusieurs tuiles ou débris de tuiles à couverte blanche. La chute 
de la toiture en charpente a donc dà précéder la chute du mur de facade d'un temps 
assez long, à en juger par le remblai qui s'est formé entre les deux époques. On à pu 
remonter le mur ainsi renversé assises par assises: deux lenétres avec cadre en près 
et barreaux ronds également en grès ont été remises à leur place primitive dans le 
dit mur reconstruit. 

On a redressé également les montants des portes intérieures, Concurremment avec 
ce travail, on a dégagé dans l'enceinte Sud II toute la cour intérieure entre les gopu- 
ras T et II Sud et l'angle Sud-Ouest du mur d'enceinte (pl. XXXVI). Ona trouvé, 
entre le mur Nord du båtiment en longueur longeant le mur d'enceinte I (omis sur le 
plan Laromquière, II, fig. 67) et la base du dit mur d'enceinte, de nombreuses po- 
teries de dimensions et formes très variées, Comme ces poteries contenaient des dé- 
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Paè Rur. — A, Vue Sud du gopura Sud de la 2° enceinte, — В, Intérieur de la 3* enceinte. 


Après les travaux de dégagement (ci p. 1118). 
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bris d'ossements calcinés, on peut supposer qu'il y avait là un lieu funéraire qui 
d'ailleurs ne peut remonter trés loin, vu le peu d'ancienneté de certaines pièces. Ce 
dépôt, bien mieux que le pseudo-sarcophage de la façade Est, justifie le mot de 
cimetiére appliqué par les indigénes à ce temple. 

On a abattu tous les arbres qui se trouvaient dans cette cour et dont la solidité 
aurait été trés compromise par l'enlévement des terres : les terres et déblais sont 
transportés au moven du Decauville par une brèche du mur d'enceinte extérieur en 
dehors et à l'Ouest du monument. 

Des recherches ont été faites à l'Est de l'entrée principale du temple pour 
retrouver 13 continuation de la chaussée d'accés dallée en latérite et les bornes en 
grès qui jalonnaient jadis cette chaussée. On a retrouvé trois bornes complètes et 
neuf bases encore en place : en enlevant la terre, on a découvert tout prés de la 
route 66 qui passe là, un dallage en briques sur lequel étaient des débris de tuiles : 
on se trouve peut-étre en présence de l'emplacement d'un ancien gopura relié au 
gopura I] Est par une chaussée en latérite de 4 m. 50 de largeur. La route actuelle 
coupe cette chaussée assez malencontreusement, A l'Est de la plate-forme en 
briques on a retrouvé un dallage en latérite de 4 m. oo x 2 m. o0: au Nord-Est 
de cette petite terrasse on a exhumé un lion semblable à ceux placés devant le 
gopura II Est. Un projet de modification du tracé de la route 65 qui passe beaucoup 
trop prés de l'entrée principale du temple a été proposé au service des Travaux publies. 





Terrasse bouddhique inedite. En allant repérer la terresse bouddhique F (1), 
à l'intérieur d'Ánkor Thom, M. Tmouvé a découvert, à 50 métres au Sud de cet 
ouvrage, d'autres vestiges ayant appartenu à une ancienne terrasse bouddhique. 
Parmi quelques blocs de grés à moitié enterrés, il y avait un petit piédestal circu- 
laire, assez grossièr, et une borne sculptée qui ont été ramenés au dépit, Cette 
dernière est un prisme de section rectangulaire, couronné par uue voûte d'aréte 
butée par des frontons sur les quatre faces, Le dessin des tuiles est indiquée sur 
la voüte et le faftage recevait une série d'épis disparus actuellement, Sur une des 
grandes faces se trouve un personnage accroupi, nom achevé. Sur l'autre, il n'y 
à qu'une simple niche. Les parois verticales de la borne sont curieuses et le décor 
semble représenter des vagues et poissons. 


Yacodharapura 1. — Les recherches sur la première ville d'Añkor, conduites 
par M. V. GorousEW, commencent à donner des résultats appréciables. Au pied 
méme du Phnom Bàkhén dont trois escaliers sur quatre ont été retrouvés, se dégagent 
les traces nettes d'une enceinte, fossés, levées de terre et gopura axés ; celui de 
l'Est à montré ses fondations sous les maçonneries d'une terrasse de basse époque 
qui recouvrait les dernières marches de l'escalier. D'autres vestiges, encore difficiles 
à interpréter, se reconnaissent entre cette enceinte centrale et la double levée qui 
forme l'angle S.-O., seule partie de la vieille ville qui n'ait pas disparu dans les 
remaniements des nouvelles et surtout dans la construction d'Añkor Thom sous 
Jayavarman VII; ce groupe de levées semble correspondre au bord E, du Вагау 





(1) ВЕРЕО., ХҮШ, пә 8, р. 27 еї plan 1. 
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Occidental oü vient finir une chaussée que le 
levé d'avion indique comme conduisant du 
premier flot central à la vieille ville ; il ne se 
continue plus ensuite entre ce bord et Ankor 


Thom. 


Chaussées el canaux aulour d'Ankor 
Thom. = M. TROUVÉ a poursuivi autour 
d'Ankor Thom ses rechérches motivées par 
la découverte en 1932 de levées de terre et 
d'anciens canaux semblant apparténir à un 
système hydraulique encore ignoré. Voici dés 
extraits de ses rapports: 


v Mur en latérite reliant le coin Nord- 
Est d'Añkor Thom au coin Nord-Ouest du 
Bárày Oriental (0. — Ce mur et la levée 
de terre qui l'aecompagne (vestiges signalés 
l'année dernière) ont été démolis et coupes 
pour laisser passer la rivière de Siem Räp. 
Des travaux de recherches et de fouilles, 
exécutés à l'Est de la rivière, ont fait connaître 
que la levée de terre arrive à quelques métres 
au Nord de l'angle Nord-Ouest du Вагау, ѕе 
retourne à go" pour venir buter contre le 
bassin, tandis que les fondations du mur 
s'arrêtent brusquement, dans l'alignement 
Nord-Sud de l'abri à stèle de cet angle. 


a Vestiges découverts au No ra etau Nord- 
Ouest du Bárày Oriental (2). — D'autres 
recherches, faites au Nord et au Nord-Ouest 
du Bàrày ont amené la découverte d'anciens 
vestiges: édicule, levées de terre, pont, bassin, 
canaux, etc,, à savoir: 


« a) L'adduction d'eau du Bárày de Práh 
Khan. — Comme je l'as signalé l'année 
dernière, un fossé-hassin, dont on perd les 
traces vers la rivière de Siem Räp, longe le 
mur reliant l'angle Nord-Est d'Ankor Thom 
au Bàrày Oriental, Or, au Nord-Ouest de ce 
dernier, j'ai trouvè les traces d'ùn canal 
faisant communiquer ce fossé-hassin avec le 
Biràv de Práli Khán. En suivant son cours, on 


(1) Voir fig. 52. 
(3) Ibid. 
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aperçoit une dépression, encadrée par deux légères levées de terre latérales, A l'endroit 
où les digues du fossé-bassin et du Bèräy sont coupées, on trouve de nombreux blocs 
de latérite qui ne peuvent être que les vestiges de deux ponceaux, en latérite, sous 
lesquels passait le canzl. 


ab) Un édicule en grès, ruiné actuellement, existe à une cinquantaine de mètres, 
à l'Ouest de la stèle de l'angle Nord-Ouest du Bàrày Oriental. Il reposait sur ure 
vaste plate-forme en grés et latérite et devait être couvert d'une construction légère 
en tuiles dont on a retrouvé quelques fragments au cours des fouilles. 


ic) Une levée de terre reliant La digue Nord du Bärày Oriental à la digue Sud 
du Bàrày de Práh Khán. — Entre la digue Nord du Bàrày et la riviére de Siem 
Кар, сеце Іехёе traverse une dépression sur laquelle un pont en latérite (également 
inédit) a été jeté. Elle continue, ensuite, vers le Nord, et à sa rencontre avec la ri- 
viére, on trouve ип grand nombre de blocs de latérite, sur là berge Nord, dont plu- 
sieurs, encore en place, semblent avoir appartenu à lancienne culée d'un pont ou 
d'un barrage. 


« d) Un canal reliant deux méandres de la rivière de Siem Räp. — Entre les 
digues du Bàrày Oriental et de celui de Práh Khän, à l'Ouest du grand circuit (route 
Mébôn Oriental — Tà Sóm) ilexiste deux grands méandres rompant le cours rectiligne 
de la rivière. Au milieu de celui qui se trouve le plus prés de l'angle Nord-Ouest du 
Bäräy oriental, passe la levée de terre décrite en b, Entre les extrémités de l'autre, 
dans le prolongement de la rivière, se trouve un bassin, entouré d'une petite diguette, 
ayant une forme à peu près rectangulaire, très allongée. Peut-être est-ce l'ancien 
tracé de la rivière qui aurait été détournée aprés coup. Les deux méandres sont reliés 
par un canal dérivatif, parallèle aux digues des Bäray et possédant deux déviations 
perpendiculaires, qui se jettent dans la rivière, entre ses extrémités. Ce canal aboutit, 
d'une part prés des vestiges em latérite rencontrés sur la berge Nord de la rivière 
(anciennes traces de culée?), d'autre part en amont de quelques blocs de latérite, 
trouvés également sur la même berge Nord. Il en reste trés peu, mais, étant donné 
leur position, il est probable que ces pierres sont les restes d'un ancien barrage qui 
alimentait le canal dérivatif. Un autre petit canal existe au Sud de la riviére, nonloin 
du grand circuit, J'ai l'impression que ce dernier, traversant la digue Nord du Bäray 
Oriental (complétement évasée à cet endroit) est de basse époque et a di étre exé- 
cuté par les indigènes, pour leurs cultures. 


“e) Un canal longeant la digue Nord du Bärdy Oriental, depuis l'angle Nord-Est 
de ce bassin jusqu'à la rivière de S'em Кар (1). — A l'endroit oü la rivière de Siem 
Bän est déviée brusquement de son cours, au Nord du Bárày, je n'ai rencontré aucune 
dépression sur la rive Sud de cette rivière, indiquant l'amorce de son ancien cours à 
travers le Báràv. Par contre, j'ai noté l'existence d'un chenal longeant la digue Nord 
du Bärày, depuis l'angle Nord-Est jusqu'à la déviation de la rivière. Ce chenal, situé 
généralement à 150 mètres environ, de la levée de terre Nord, est encaissé entre deux 
petites diguettes, peu visibles par endroits, surtout vers ia piste actuelle de bantày 
Srëi où se trouverait, il me semble, un point haut. Vers ses extrémités, son lit se 


(1) Voir fig. 53. 
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creuse et les caux semblent suivre deux directions, l'une vers la rivière, l'autre vers 
l'Est. Vers la rivière, le chenal se rétrécit et s'y jette par un bovau prolond et sinueux. 
De l'autre côté, les eaux devaient traverser une mince coupure dans la digue prolon- 
geant la levée de terre Est du Bàrày, pour aller se jeter dans l'O Tòr au Nord du 
Spän Tôr. 

« La coupure et le boyau par lesquels les eaux du chenal s'écoulent ne me sem- 
blent pas être de l'époque de ce dernier, La première a dû étre réduite, aprés coup, 
pour permettre un passage facile sur la digue. D'autre part, la façon dont aboutit le 
chenal dans la rivière, n'est pas normale; son lit a dû être bouché et devait, aupara- 
vant, aboutir directement dans la rivière, 

x En tout cas, une chose certaine, c'est que le Bàràv Oriental est protégé contre 
les eaux de ruissellement. Celles-ci sont canalisées, au Nord, par le chenal décrit 
ci-dessus, et par la rivière de Siem Ràp ; à l'Ouest, par ce méme cours d'eau ; â l'Est, 
par l'O Tôr, canal construit par les Khmèrs, longeant, lui aussi, la digue Est du 
bissin, Il n'v aurait donc eu que la partie Sud de cette immense pièce d'eau qui n'au- 
rait pas été défendue contre les eaux de surface. Mais on sait que la dénivellation 
générale du terrain, dans les environs d'Ankor, accuse une pente du Nord au Sud et 
que toutes les eaux se dirigent vers le Tonlé Sàp. Donc, il n'y avait aucune raison 
d'exécuter un canal recueillant les eaux de ruissellement au Sud du Bäray. 


un Chaussées et canaux inédits, au Nord d'Añkor Thom (1), — Les levées de terre 
formant rives intérieures et extérieures des douves Ouest d'Aükor Thom se pralon- 
gent vers le Nord et forment une dépression identique à ce fossé-bassin. Arrivées au 
Stirà Püok, elles bifurquent vers l'Est sur 8oo métres environ, puis, de nouveau, 
reprennent leur direction première. Vers cet endroit, je les ai suivies sur une cin- 
quantaine de mètres ; après, je ne sais où elles vont. 

: La dépression est peu visible au Nord, mais s'accentue vers le Sud, pour arriver 
au niveau des douves. Ne serait-ze pas un ancien canal de dérivation, exécuté par les 
Khmérs, pour envcyer les eaux de ruissellement dans les fossés-bassins de la Ville 
Royale ? Dans ce cas, je ne vois pas pourquoi son cours aurait été interrompu par la 
rive extérieure Nord des douves et par la levée qui le traverse à l'endroit où il bifurque 
vers le Nord, prés du Stirà Püok. I1 est vrai que ces barrages ont pu être exécutés, 
après coup, à l'époque où furent coupées les levées de terre, à l'angle Nord-Ouest 
d'Ankor Thom, pour écouler les eaux de ce chenal. 

t Au cours de ces recherches, j'ai rencontré d'autres ouvrages khmérs, non moins 
intéressants. La rive Sud du chenal (pendant le parcours Est-Ouest de celui-ci), se 
prolonge vers l'Est et aboutit à l'angle Nord-Ouest de la digue entourant Präh Khän. 
En outre, une chaussée part de Krôl Romäs et rejoint la rive Est du chenal, non loin 
d'Ankor Thom. Une autre, passant au Nord du Präsät Tonlé Snuot, se trouve dans 
l'alignement du Präsät Prei Prasät ; elle cesse entre ces ruines et le chenal. 


a Vestiges découverts au Sud-Est d'Ankor Thom (2). = Le coin Sud-Est d'Aükor 
Thom est relié au coin Sud-Ouest de Tà Prohm par une levée de terre, À l'angle dé 
la Ville royale, elle part dela rive extérieure des douves Est, à une vingtaine de 


(1) Voir fig. 54. 
(*) Voir fig. 55. 
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mètres au Nord du Prasät Cruñ, dans une direction Est-Ouest, et bute contre l'autre 
partie de digue, perpendiculaire, vénant де Та Prohm. Un petit chenal longe le 
versant Sud du premier tronçon de levée ; il vient de l'Est pour se déverser dans la 
rivière de Siem Räp. Cette levée de terre est reliée à la chaussée де Вёп МАЈА раг 
une autre digue qui rencontre cette dernière au Sud-Ouest de Bantäy Kdëi, A cet 
endroit, les levées sont évasées et peu distinctes, Un peu plus loin, part un ancien 
canal, assèché actuellement, bordé de deux diguettes, qui se dirige vers Añkor Vät. 
En cherchant à le suivre, j'ai perdu plusieurs fois ses traces dans la brousse, Il est 
coupé par la rivière de Siem Кар еї раг le petit chenal de vidange d'Ankor үй. 

u La rive extérieure des douves Sud d'Ankor Thom se prolonge vers l'Est par une 
autre digue, À une centaine de mètres à l'Est de la rivière de Siem Ráp, son tracé 
qui ne se reconnait plus guère, devait aboutir à une autre levée de terre, perpendi- 
culaire, venant, il me semble, de la chaussée de B&n Malà et disparaissant, à son tour, 
au Sud du petit chenal désigné ci-dessus, à 100 mètres (approximativement) du coin 
de la digue joignant l'ancienne ville à Tà Prohm. À sa rencontre avec la chaussée de 
Ben MA, le tracé est incertain, et j'ai l'impression qu'il devait obliquer pour rejoindre 
la voie khmére reliant Ankor Thom au groupe « Lolei-Bäkoñ-Präh Kô», voie de 
communieation facile à repérer au kilométre 13 du grand circuit, au Sud de Pràsàt 
Кгатай. 

= (Au cours de ces recherches, j'ai noté l'existence de plusieurs srah, trapän, 
levées de terre, tertres, indiqués sur le croquis.) 

« Une dépression existe entre les deux levées de terre. Partant de l'angle Sud-Est 
d'Agkor Thom, elle prolonge les douves Sud de ta ville jusqu'à la rivière de Siem Räp. 
A l'Est du cours d'eau, elle semble se confondre avec les terrains avoisinants. 

&On constatera que cette dépression est identique à celles que j'ai découvertes 
au Nord-Est et au Nord-Ouest de la ville royale. Il y avait donc un véritable réseau 
de canaux et de levées de terre tout autour d'Ankor Thom. 


« Ouvrages situis à l'Ouest d'Ankor Thom (!). — La. chaussée qui joint la digue 
Est du Bàrày Occidental à la porte Quest d'Añkor Thom, se poursuit à l'intérieur 
du Báràv par une petite diguette qui se perd à l'Est du Phum Kük Thnôt, Peut-être 
sont-ze les traces de l'ancienne voie khmére passant non loin du Phnom Srük et se * 
dirigeant vers Svày Cek (2). Cette chaussée aurait été coupée ensuite lors de la cons- 
trüction du Bàrày Occidental. 

« Une autre petite diguette existe à l'intérieur de l'immense bassin, Parallèle à la 
levée de terre Est du Bàrav, elle part de la digue Nord (à 500 m. environ de l'angle 
Nord-Est) pour se perdre vers Le Phum Bàrày, 

aLa levée de terre Est du Bàrày Occidental se prolonge vers le Nord (*). Elle est 
traversée par le Stir Püok. Je l'ai suivi sur 400 mêtres environ, au Nord de ce cours 
d'eau, mais j'ai dû abandonner la recherche, la forêt devenant trop épaisse. Une autre 
digue lui est parallèle ; elle part du Bäräy et va vers le Nord, je ne sais où. 


(1) Voir fig. 55. 

(2) « Chaussée dant le tracé schématique est indiqué sur Ia carte archéologique de 
l'ancien Cambodge, dressée par M. Luxer p£ LaroxQui£nr. s 

(3) e Chaussée indiquée sur la méme carte archéologique; mais par erreur M. LUNET 
DE Latoxouière la fait bifurquer dans la direction Est-Ouest, au Nord d'Ankor Thom. » 
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a Comme jè le dis plus haut, une dépression bordée de deux immenses levées de 
terre prolonge les douves Ouest d'Añkor Thom vers le Nord. Sur sa rive Ouest, près 
de l'angle Nord-Ouest de la ville royale se trouve une coupure A d'où s'échappent 
les eaux de ruissellemant. J'ai recherché la direction qu'elles prenaient, Elles sont 
canalisées entre deux diguettes formant chenal, et se dirigent, soit vers l'Ouest, soit 
vers le Sud, Le premier chenal suit Le tracé indiqué sur la figure 52, traverse la levée 
de terre prolongeant la digue Est du Bàrày Occidental et poursuit son cours vers 
l'Ouest, vers le Phnom Run, parait-il. L'autre longe là rive extérieure des douves Ouest 
de la ville et se retourne à angle droit, vers l'angle Nord-Est du Bàrày Occidentai. 
Les eaux de ruissellement de ce chenal arrivent dans le Trapän Prei, par la coupure B 
en ressortant par 1» coupure C pour aller se déverser dans le Bàrày par une 
dépression profonde dans la digue Est, à quelques mètres de l'angle Nord-Est, 

« Ilse pourrait donc que le Bårày Occidental ait été aliinenté autrefois par les eaux 
venant du Nord. Celles-ci arrivaient, soit de la dépression qui prolonge les douves 
Ouest d'Ankor Thom, vers le Nord, soit des douves elles-mêmes, Dans ce dernier cas, il 
faudrait rechercher les canalisations souterraines qui, passant sous leurs rives, reliaient 
ultérieurement ces fossés-bassins au chenal desservant le Bàrày, Dans le même ordre 
d'idées, il faudrait rechercher également les conduites qui, passant sous la rive extérieure 
des douves Est, reliaient autrefois ces dernières à la dépression longeant le mur en 
latérite que j'ai signalé (mur joignant le coin N.-E, d'Ankor Thom au coin N.-O, du 
Bàrày Oriental). Si ces canalisations existaient, on aurait ainsi la liaison directe entre 
la rivière de Siem Ràp, les douves d'Ankor Thom et le Bàrày Occidental. 

“ Au cours de ces différentes recherches j'ai rencontré plusieurs levées de terre, 
plus ou moins importantes, indiquées sur la figure 56. 


& Ouvrages situés à. l'Est d'Ankor Thom (!). — Dans l'axe Est-Ouest de la Porte 
des Morts, il existe deux canaux encadrés de levées de terre. L'un venant d'Aükor 
Thom se dirige vers la rivière de Siem Ràp ; l'autre venant du Bäräy Oriental se dirige 
également vers le méme cours d'eau. Le premier devait, autrefois, communiquer avec 
les douves de la ville, mais à une centaine de métres de la Porte des Morts, j'ai perdu ses 
traces et n'ai pas pu voir son raccord avec les fossés-bassins. Les traces du deuxième 
chenal sont beaucoup moins visibles entre le petit circuit et le Barày ; mais, juste 
dans son alignement, dans la digue Ouest du Bàrày, il existe une coupure dans 
laquelle òn trouve latérite et grès. Je ne serais pas étonné que cet ancien cours 
d'eau artificiel füt le canal de vidange du Bàrày Oriental quand la rivière fut 
détournée de son cours. Sur se; berges, à la rencontre d'une autre dépression 
perpendiculaire ve1ant de Tà Kév se trouvent deux bornes sculptées. L'une repré- 
sente sur se; quatre faces des devatä placées debout dans une niche. L'autre a ses 
faces unies ; elle est couronnée par un Nandin dont une partie de la téte manque. 

« Un autre canal perpendiculaire, placé eatre Cau Sày et la riviére, se jette 
dans le premier des deux canaux que je viens de signaler. Bordé également de deux 
banquettes, i] semble avoir deux pentes, l'une vers le Nord, l'autre vers le Sud. Je 
` më l'ai suivi que jusqu'à la route accédant à la Porte de la victoire ; aprés, je пе 

sais où il va. Enfin, un autre canal identique relie ce dernier à la rivière de Siem 
Ráp. ll se trouve à peu prés dans l'alignement de Tà Kév. » 


M ——————————————————— 


(!) Voir fig. 56. 
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Prah Kò, - Sous la direction de M. Trouvé, les tours, après un dégagement 
complet de la broussaille serrée qui les masquait, ont été nettoyées, et nombre de 
leurs parties sculptées, notamment leurs admirables linteaux, ont été remis en place 
ou consolidés. La terrasse, presque insoupçonnée, qui réunissait les six tours, a pu 
ëtre reconstituée avec ses quatre perrons, leur garde- de lions trapus et leur avant- 
garde de Nandin couches. Les enceintes ont été dégagées et les faibles restes 
des gopura II qui les coupaient, comme des salles qu'elles encadraient, ont 
été mis au jour, sans malheureusement apporter des renseignements bien nets 
sur leurs dispositions. 
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Paisar Ак Yom. — À, Vue des faces Est du sanctuaire principal ct du gradin supérieur 
dela pyramide. — B, Vue Sud-Est du monument (ef. p. 1128), 
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On a également dégagé le gopura Ill Ouest tout en latérite et sur plan cruciforme, 
Les piliers de grés des porches ont presque tous disparu: ils ont dü être employés 
comme parement extérieur de la terrasse bouddhique située entre ce gopura et celui 
de l'enceinte IL. Les salles latérales ont leurs murs presque partout écroulés : seules 
les fagades Est de l'aile Sud subsistent. L'ensemble était recouvert d'une toiture 
légére se butant contre les tympans en grés décorés. Entre les gopuras Est Il et 
III, une allée de bornes a dü exister, car au cours des travaux de dégagement du 
gopura Est III on a trouvé des morceaux de ces bornes. 

Au Sud du bassin formant enceinte Ill et prés du gopura Est, on a trouvé une 
statue de dvarapála grandeur nature. Une autre statue fut trouvée à l'angle Nord- 
Est de l'enceinte II, 

En méme temps certains travaux de consolidation ont. été exécutés : on a rempli 
les vides au-dessus des linteaux en grés remis récemment en place au-dessus des 
portes d'entrée des trois sanctuaires de la rangée et au-dessus des fausses portes 
Sud et Ouest du sanctuaire Sud-Est (rangée Est} et à la fausse porie Ouest du sanc- 
tuaire Nord-Est (rangée Est), 

Des étais en béton armé ont été placés provisoirement pour soutenir les murs 
Sud des salles longues près des gopuras Est entre les enceintes I et II. 


Pràsàt Ak Yom, = Ce curieux monument, enfoui en partie dans la digue Sud du 
Bàrày, dont le dégagement avait commence à la fin de 1932, se présente maintenant 
comme ure pyramide à trois gradins et multiples sanctuaires autour d'un prásàt cen- 
tral. C'est le premier temple d'art primitif en pyramide qui ait été trouvé jusqu'a 
présent. Cette découverte pose divers problèmes. Nous nous contentérons de герго- 
duire des extraits dés rapports de M. Trouve (!), qui a découvert le monument et en 
a dirigé le dégagement : 

Prémier semestre 1933. « Le sanctuaire principal est érigé sur une pyramide, en 
briques, dont on connait, actuellement, deux gradins (pl. XXXVII). Sur le gradin 
inférieur, on à dégagé deux sanctuaires d'angle (Sud-Est et Sud-Ouest), et découvert 
deux autres, intermédiaires, ce qui porterait à douze le nombre d'édifices secondaires, 
entourant la tour principale. Peut-être les [ouilles révéleront-elles l'existence d'un 
troisième gradin avec édicules. Elles ne sont pas assez avancées pour être bien 
affirmatif sur ce point, mais, le niveau, assez bas, des terres avoisinantes, laisse 
supposer que cette troisiéme plate-forme existe, 

« Le sanctuaire principal, de forme carrée en plan ouvert aux quatre points cardi- 
naux, repose sur un haut soubassement, en briques, interrompu par les quatre 
emmarchements accédant aux portes. 

«Les portes Est et Quest ont été dégagées fin 1932, Celle qui est située au Nord, a ses 
éléments décoratifs en place. Ils s'inclinent fortement vers l'extérieur et sont soutenus 
provisoirement par des chandelles en bois. Les colonnettes décoratives ont les mêmes 
bagues que celles de la porte Est, mais sans aucun décor de remplissage, Le linteau 
décoratif, assez détérioré, est une pièce du type II. Les éléments de la porte Sud sont 
éboulés. Le linteau, trés bien conservé, est du type IL. (Les colonnettes n'ont pas été 
retrouvées.) Celui de la porte Sud, cassé en deux fragments, est en épannelage. 


[11 Le dégagement n'étant pas achevé, il serait prématuré de donner un plan. 
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« Seul le perron Est a été complétement dégagé. Il se compose de seat marches 
en grès, raides, encadrées par deux socles d'échiffres en briques, nets de moulures. 
Une autre marche, en accolade, en grès, sans aucune ciselure, forme départ de l'em- 
marchement. Sur les murs d'échiffres, viennent se buter les pareme ts extérieurs d'une 
terrasse, en latérite, postérieure au monument. 

а Аи cours du dégage nent de la salle intérieure du sanctuaire On a trouvé cinq 
statuettes en bronze, couchées sous les éboulis, sur le cadre supérieur de [a porte 
Nord, derrière le linteau décoratif Ces: statuettes, variant entre o m. 35 cl o m, og de 
haut, sont des représentations de bodhisattva. La plupart d'entre elles ont les mains 
en vilarka-mudrá, tenant des attributs mobiles dont plusieurs sont disparus. Une 
autre statuette en bronze, de om, 17 de haut, représentant un bodhisattva, fut trouvée 
au pied de la porte. 

t Contrairement aux indications données par le rapport 1932, ce n'est pas un 
mangdapa qui se trouvait au centre de la salle, mais un énorme piédestal sur lequel 
devait être érigée une divinité qui n'a pas été retrouvée. Sa cuve à ablutions était 
formée par un blocs de grès de om.58 d'épaisseur sur 3 matres de côté. Elle a été 
cassée en trois fragments dont deux unt été renversés pour faciliter le pillage des 
dépôts sacrés placés dans les cavités, au-dessous d'elle, Cette cuve possédait, au 
Nord, un bec d'écoulenent de; eaux lustrales dont la cassure êst encore visible; 
d'ailleurs une partie du bez a été exhumée, au cours des fouilles. A l'Est, toute la 
base du piédestal a été cassée et arrachée, mettant au jour la partie inférieure de deux 
alvéoles placées sous la partie Est de la cuve à ablutions, 

« Sous cette partie commeagait un puits, creusé après coup, dans la substruction 
du sanctuaire, et renbliyé easuite avec les débris provenant de ce travail. J'ai donc 
été amené à refaire le mime travail, en dégageant le puits déjà creusé. Il part à l'Est 
du cette pour rejoindre l'axe vertical et midian du piédestal vers 3 mètres de pro- 
fondeir et pour aboutir ensuite à une salle souterraine dont le dallage est à 13 m.25 
de profondeur par rapport aux blocs de gcés souteaant le piédestal, Cette salle cons- 
truite dans lz substructure de la pyramide, de forme carrée, mesure 3 m. 67 de côté. 
Les murs sont nus etont am. 7o de hauteur, Au-dessus de cette cote, i| existe 
une voûte eacorbellée par rang de briques où accède le puits. Le dallage est formé 
par trois assises de briques et mesure o m, r5 de haut. A partir de ce niveau, les murs 
et la salle s'arrêtent, ainsi que la substructure de la pyramide, ét reposent sur des 
ròcs naturels mélangés à du sable jaune. 

ü Parmi les débris qui rehouchaient Іа salle souterraine et le puits quelques pierres 
ont été trouvées : 

aa) Cing blocs de grès, de forme quadrangulaire, de o m. 35 de long, om. 25 
de large sur om. 34 de haut. Leurs faces sont excessivement polies, Deux de сез 
blocs possèdent, sur une de leurs grandes faces, des traces de vert de gris, sans 
formes hien définies; dans luae est incrusté un fragment de bronze. D'après 
М. РАвмЕХТІЕЋ, cei blocs auraient appartenu ay dépôt sacré placé dans la salle 
souterraine ou sous l'énorme piédestal, [ls devaien! entourer ce dépôt comme les 
briques qu'il a retrouvées autour du dépôt sacré de PG Nagar à Nha-trang ; 

x b} Uné statuette en grès, assé: détériorée, représentant une divinité masculine 
accroupie ; 

«eh Un petit piédestal, en grès, classique, à cuve monolithe, sans bec d'écou- 
lement : 
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&d) Un bloc de grés de 0 m. 57 de haut affectant la forme d'une énorme massue. 
Je n'ai pu identifier cette pièce ; 

ағ) De nombreux fragments de colonnettes et des morceaux de grés, appartenant 
sans doute au piédestal, 

a Enfin, vers la fin des fouilles, deux feuilles d'or, repoussées, de om.035 de 
large sur 0 m. 035 de haut, représentant un éléphant. 

« La découverte de cette salle souterraine pose de nouveaux problèmes pour tous 
les monuments à pyramide, tels que Kóh Ker, Bäkon, Phnom Bäkhèn, Tà Kèv, Pré 
Rup. Phimänäkäs, etc, et mème pour les monuments de l'art classique, tels que 
Añkor Vät et le Bayon qui reposent sur une vaste et haute esplanade. Maintenant, 
on est tenté de croire que, à l'intérieur de ces monuments, au centre des pyramides 
ou esplanades, il a pu exister une salle souterraine. N'y a-t-il pas à Kôh Ker un 
puits et une galerie qui ont été creusés par les pillards pour atteindre le centre de 
la pyramide ? 


ü Sanetuatre d'angle Sud-Est, — Le dégagement de cet édifice secondaire, 
commencé fin 1932, a été terminé; deux emmarchements ont été dégagés, l'un 
accédant à la fausse porte Ouest. lls se composent de quatre marches, ën gres, 
butées par de petits socles d'échiffres, en briques. La première marche, formant 
départ, est en accolade, sans aucune ciselure. Au Nord, au cours des fouilles, une 
pierre votive, représentant les neuf divinités brahmaaiques, iut exhumée, Sous la frise 
de personnages, elle porte une inscription qui, d'aprés M. Cœnés, lait connaître que 
cette pierre sculptée a été offerte en 923 caka, par un. dignitaire, au dieu Gambhi- 
reçvara (cf. supra, p. 530). 


a Sanctuaire d'angle Sud-Ouest, — Le dégagement montre. un édifice de plan 
carré, ouvert à l'Est, et possédant des fausses portes sur les autres faces. Le peu de 
matériaux en place, laisse supposer qu'il devait être identique au sanctuaire Sud-Est. 
Cependant, sa décoration est restée inachevée: les personnages d'angle, leur base 
ainsi que les panneaux décoratifs et les piédroits de la fausse-porte Ouest ne sont 
qu'en épannelage. Ceux des autres [ausses-baies n'ont pas été retrouvés, A la porte 
d'entrée, les bases des colonnettes décoratives et un fragment du linteau décoratif 
ont été exhumés. Cette dernière pièce, malheureusement incomplète, est d'un type 
inconnu, entiérement composé de motifs de feuillages, non achevés entre les motifs 
latéraux et le motif central. Deux emmarchements identiques à ceux du sanctuaire 
Sud-Est existent. L'un accède à la porté d'entrée, l'autre à la fausse-porte Nord. 


«Sanctuaire intermédiaire Sud. — Entre les saignées, exécutées pour repérer 
ces édifices, on ne voit guère leur importance. ll ne semble y avoir que leur 
<oubassement. 


«ü Pyramide. — Actuellement, la partie visible, quoique assez restreinte, permet 
de se rendre compte du style de cet ouvrage. Les parois verticales des gradins se 
trouveat ornées d'une série de motifs saillants : représentations d'édicules qui, d'aprés 
M. PARMENTIER, ne sont qu'en épannelsge. Quelques édicules dégages semblent in- 
tacts et permettront d'en exécuter un releve complet. 


Deuxième semestre. « L'asquisition d'une grue a facilité considérablement le travail 
et a permis de dégager rapidement les deux gradins supérieurs de la pyramide, entre 
leurs emmarchements Est et Sud, et de faire une énorme saignée au Sud, dans 
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l'axe du sanctuaire principal. On à pu repérer ainsi le troisième gradin, et, par 
déduction, mettre au jour Le côté Nord de la plate-forme, à l'intérieur méme du 
Bàrày Occidental. 

a Le peu gui a été dégagé du troisième gradin est en mauvais état, Au Sud, l'em- 
marchement n'a plus de formes ; le mur de souténement retenant les terres est éboulé 
et ses parois verticales ne sont guére visibles, Au Nord, au pied du versant septen- 
trional de la digue Sud du Вагау Occidental, on voit la partie supérieure trés. dela- 
brée. Le niveau de la nappe d'eau du Bàrày, à cette époque, m'a empéché de pousser 
le dégagement complet de cette partie. Néanmoins, je crois pouvoir dire que ce mur 
est orné de réductions d'édifices comme les autres gradins. 

« Cette partie du monument ne fait pas, pour ainsi dire, corps avec la pyramide. 
Son mur de souténement, fort épais, né soutient que des terres naturelles, et n'a, sur 
sa partie supérieure, aucun dallage (sauf les chaussées axiales); au contraire, les 
deux autres gradins sont dallés de briques et leur remblai n'est que sable et blocs de 
calcaire bruts. D'autre part, un sondage effectué au Sud sous le deuxième gradin 
montre que ce dernier ouvrage repose sur un radier formé d'une couche de sable et 
de pierraille de ït mètre de hauteur, enfoncé dans les terres retenues par le mur de 
soutènement du gradin inférieur. On peut donc admettre que les deux plates-formes 
supeérieurés étaient érigées sur un tértre soutenu à sa base par un mur de briques, 
qui lormait le troisième degré de la pyramide. 

« D'après les cotes relevées, les extrémités Nord et Sud de la pyramide, seraient 
espacées de r00 mètres environ, ce qui lui donnerait à la base, une esplanade de 
100 métres de côté. 

ë Sur le deuxième gradin, dans la partie dégagée, à part les sanctuaires d'angles 
Sud-Est et Sud-Ouest et les deux templions Sud intermédiaires déjà signalés, i] y a 
un Véritable fouillis de constructions qui semblent presque toutes postérieures à 
l'édification de l'ensemble, 

« Les deux templions intermédiaires Sud, légèrement allongés dans le sens Est- 
Ouest, ont leur entrée vis-à-vis, sur l'axe Nord-Sud de là tour centrale, Seuls leurs 
soubassements subsistent et possédent, comme ailleurs, des réductions d'édifices. À 
l'intérieur du templion situé prés du sanctuaire d'angle Sud-Est, au centre, sous une 
dalle en deux morceaux, à léger déloncem ent, se trouve une perite fosse parementée 
de briques. Au fond, parmi des déhris de grés, fut trouvée une petite hachette 
préhistorique en pierre. Au Sud-Est de cet édicule fut exhumé le piédestal. 11 
s'emboite exaclement avec la dalle trouvée à l'intérieur, Ce piédestal, de forme 
cubique, ést énorme et disproportionné par rapport à la cella intérieure. A l'autre 
templion intermédiaire Sud, un socle analogue, mais formé par plusieurs blocs de 
grès, était encore en place, sauf la partie supérieure éboulée, 

u Entre Le premier témplion intermédiaire décrit ci-dessus et le sanctuaire d'angle. 
Sud-Est, existent les traces d'un ancien édifice, de plan carré, qui semble avoir fait 
partie de la construction primitive, 

ü Les autres vestiges sont assez difficiles à comprendre et sont reliés entre eux par 
des chemins de briques, postérieurs à la construction de la pyramide. On v trouve 
incrustés dans leur briquetage, des fragments de grès, des piédrons de porté, des 
tronçons de colonnettes, etc, débris avant sans doute appartenu aux sanctuares 
secondaires édifiés sur la pyramide., Leur description fera l'objet d'une étude spéciale 
а la fin des travaux de dégagement (pl. XXXVIII). 


A 





PI, XXXIA. 


Paisir Ax Yom. — Linteaux: a) de la porte Sud du sanctuaire situé sur la digue Sud du 


Báray occidental ; b] trouvé au pied de l'eammarchement accédant à la porte d'entrée Est du 
sanctuaire principal; c) de la porte Est du sanctuaire de l'angle Sud-Ouest; d) de la fausse 
porte Est du petit sanctuaire situé au Sud-Est du Prasat Ak Tom (cf. p. 1132). 
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a Pour degager les accès Est du monument, il a fallu, aprés relevé et photographies 
à l'appui, démolir la terrasse, de latérite de basse époque, qui existait devant le 
perron Est de la tour principale. Sous cet ouvrage, au pied de l'emmarchement du 
zradin supérieur, se trouvait un linteau du type Il intermédiaire, de dimensions trop 
petites pour appartenir à la porte Est dudit sanctuaire. D'ailleurs, le linteau décoratif 
de cette entrée a été trouvé au début des travaux (pl. XXXIX). 

« L'emmarchement Est du deuxiéme gradin se continue par un autre emmarche- 
ment analogue, mais de dimensions moindres, » 


Bastüy Sréi. — M. Trouvé a recherché et remis en place les pierres sculptées 
qui manquaient au fronton situé au-dessus de la porte Est du gopura Il. La 
sculpture de ce fronton représente une scéne empruntée au Rama vana, On y voit le 
combat des deux singes Sugriva et Válin, Rama, accompagné de son frère Laksmana, 
à droite, décroche une (lèche à Välin. A gauche de la scène centrale, on assiste à la 
mort de Válin; Tárá, son épouse, uent le corps dans ses bras. 

Au Sui-Est de Bantây Sréi, on a découvert une petite terrasse en briques bordée, 
sur le côté Sud et sur une partie du côté Est, de blocs de grès rouge, sculptés, de 
réemploi provenant sans doute du monument. Cette petite terrasse, située à une vinz- 
taine de mètres du mur Sud de Bantày Sréi, mesure environ 5 m. 5o de long, 2 
métres de large et om. 40 de haut, Tout autour d'elle gisaient quelques pierres 
sculptées et de nombreux fragments de balustres. 

A la fin de l'année M. MARCHAL a repris la reconstruction commencée les années 
précédente; dés sanctuaires de Bantày Srëi: la tour centrale, qu'un tassement des 
maçonneries avait isolée des salles adjacentes la précédant à l'Est, a été déposée, 
2851565 раг assises, afin de préparer une aire bétonnée qui servira de fondation. Les 
salles adjacentes seront reprise; à leur tour après réfection de la tour centrale. 


— Au cours de diverses tournées, M. Tnouv£ a eu l'occasion de visiter plusieurs 
monuments, déjà reconnus par le C't ре Laroxoui&nE, et de compléter ou de corriger 
les renseignements donnés par cet auteur, I| à de plus découvert quelques monu- 
méats qui n'avaient encore jamais été signalés. 

Voici des extraits de ses rapports : 


& Prásál Prei Danhóm (IK. 590). — J'ai dégagé les portes des sanctuaires pour y 
rechercher les inscriptions qui auraient pu exister sur les piédroits ; je n'y al rien 
trouvé, Ce travail et le débroussaillement m'ont permis de reconnaître ce que com- 
prenait cet ensemble. C'est un groupe de sept sanctuaires accompagné de deux båti- 
ments annexes où bibliothèques et d'un gopura, à l'Est. Le groupe des sanctuaires 
se compose de trois rangées, deux Est et Ouest comprenant, chacune, deux petites 
tours, et une troisième, médiane, formée par les trois autres prasät. La plupart de: 
tours se laissent identifier par leurs éléments décoratifs qui étaient enfouis sous les 
éboulis. Les quelques linteaux visibles, soit éboulés, ou cassés, soit en place, sont 
tous du гуре Ш habituel, avec guirlandes médianes affectant la forme d'un W ren- 
versé, Le bâtiment annexe Nord-Est aurait été détruit, parait-il, par les bonzes de 
la pagode édifiée à côté des ruines pour en extraire les briques. On y a trouvé 
deux fragments d'un cadre de porte, Du gopura Est, il ne reste qu'un amas de 
briques. 
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«ü Pràsàt Slakek (Kuk Sla Kek, IK. 514) et Prását Labœuk Donab (1), = De ces 
deux monuments qui m'avaient été signalés, l'un, connu sous le nom de Kuk Sla Kek, 
possede des inscriptions dejà estampées | BEFEO., XX, iv, 220 et Cass, 522). 
Parmi les éboulis du sanctuaire Nord, j'ai relevé un fragment de colonnétte, en épan- 
nelage et le linteau décoratif, en grés rouge. Le linteau est une belle pièce du type 
[T] avec guirlandes médianes en forme de W renversé, que j'al rentré au dépót d'An- 
kor Thom. 

ü Les autres vestiges signalés doivent étre inédits. [ls se trouvent à 1 km. 500, 
environ, de la route coloniale 1P* et à 505 métres à l'Ouest du. Pràasát Slakek, C'est 
un groupe deë cing sanctuaires, élevés sur un tertre entouré d'un fossé-bassin, Ce 
dernier est coupé, à l'Est, par une diguette aboutissant, comme d'habitude, à un srah. 
Les cing sanctuaires, en briques, éboulés, sont ouvérts à l'Est et disposés sur deux 
rangées : trois à l'Ouest, deux à l'Est. On reconnait ces petits édifices par les 
éléments décoratifs de leur porte, retrouvés énsevelis, en place, ou éboulés, Les 
linteaux sont du type Ill ordinaire ; les colonnettes sont du type courant. 


& Prüsát Ó, ou Prásót Phum Ô (inédit). = Les vestiges d'un ancien petit sanc- 
шаге en briques se trouvent, sur un tertre peu élevé, à 20 mètres environ au Nord 
du Phum Ô Roldes, village placé autour du Vat Pràsàt (591). Du sanctuaire il ne 
reste en place que les éléments décoratifs de la porte Est, à moitié-ensevelis par les 
éboulis. Le linteau est complétement effrité. Les colonnettes sont à nombreuses 
bagues, mal ciselées, non horizontales, 


v Práüsát Prei (inédit), — Le Prásat Prej est un sanctuairé en briques, situé sur 
une proéminence entourée d'un fossé-bassin, à 1 kilométre environ au Nord de la 
borne km. б де Siem Räp. Ce prasat, de plan carré, mesure environ 4 métres de 
côté. On distingue encore une porte à l'Est, une fausse-porte au Nord. Les deux 
autres côtés, ensevelis par les éboulis, ne permettent pas de voir ce qu'il v avait. 
La porte a son cadre et la colonnette Nord en place; celle-ci est en épannelage 
ainsi que le lintesu décoratif, trouvé renversé au cours des fouilles. Tout prés de 
la porte fut trouvée une statue de Brahmá, bien conservée, mesurant 1 m, 20 de haut. 
Les avant-bras et les pieds manquent. 


« Au cours de ces diverses recherches je me suis arrêté à plusieurs pagodes et 
vestiges khmérs, entre autres, aux Kük Ampïl (504), Kük Krabëi Riel (505), Prasät 
Prapis (506), Vàt Pamà (508), Vàt Prásàt (591) et au Vát Kük Khpos, pagode située 
à Boo mètres environ au Sud du Vàt Pràsàt. 

« À l'Est de cette pagode, sur un tertre, existent des vestiges khmérs dont les 
sculptures ont été déposées dans la salle de l'école de la bonzerie. Sur place, il ne 
reste qu'un linteau, à peine ébauché, en grés rouge, et quelques blocs de grès 
moulurés qui semblent provenir d'anciens piédestaux. Dans la salle de l'école, à 
part les sculptures trouvées à l'Est de Іа pagode, on a recueilli plusieurs statues 
khméres, assez intéressantes, trouvées dans la région, Le chel des bonzes m'avant 
demandé l'autorisation de les conserver, j'ai fait le nécessaire pour qu'elles soient 
classées, 





(1) Orthographes douteuses. 
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« D'autre part, à l'angle Sud-Ouest de cette pagode se trouve une superbe stèle 
inscrite. Elle a été trouvée à moitié enterrée, sur une proéminence, peu élevée, à 
trois kilomètres, environ, à l'Ouest de Vàt Kük Khpos et à 200 mètres du Phum Svày 
Cek, village situé dans l'immense plaine au Nord du Phnom Krbm, à 9 kilomètres, à 
vol d'oiseau, de la colline, Cette borne inscrite est un bloc de grès, quadrangulaire, 
de 1 m. 70 de hauteur sur o m. 495 de section carrée, ayant, comme base, une plate- 
bande pey saillante, Le couronnement est cassé. Ce bloc a deux de ses côtés couverts 
d'inscriptions, l'un possède deux colonnes verticales de 20 lignes chacune, avant 
om. 17 environ de longueur ; l'autre cóté a 31 lignes de o m. 41 de long (!). A l'em- 
placement où elle fut trouvée, il reste des briques et des fragments de tuiles. J'ai 
l'impression que ces restes ne sont pas très anciens et ent dû appartenir à un NAk Tà 
abritant la stèle, 

“ Au Sud du Vät Kandälon m'a signalé l'existence dé vestiges anciens qui ne sont 
autres que les Pràsat Bén Nord (198), et Präsät Bën Sud (199). Le débroussaillement 
et le dégagement des piédroits m'ont permis de contrôler plus exactement ce qui 
existe et de relever quelques erreurs ou omissions de l'I. K. 


« Ргаза! Вёй Nord (168). — C'est un groupe de cing sanctuaires en briques, ruinés, 
ouverts à l'Est et placés sur un tertre entouré d'un fossé-bassin. Ce dernier est coupé, 
à l'Est par une chaussée aboutissant à un srah de 400 mètres sur 150 mètres, entouré 
d'une diguette, Les sanctuaires sont placés sur deux rangées, alignées Nord-Sud. 
Deux sanctuaires forment la rangée Est; les trois autres la rangée Ouest. J'ai fait 
dégager les piédroits pour y rechercher les inscriptions. Je n'y ai rien retrouvé de plus 
que celle qui est signalée dans Cœnès K, 167, 


4 Prásdt Bén Sud (199). — Ce monument, entouré d'un fossé-Fassin, est précédé 
d'un srah, è l'Est, comme le Pràsàt Bën Nord. I a la même composition : cinq sanc- 
tuaires en briques, ouverts à l'Est, deux sur la rangée Est, trois sur la rangée Cuest. 
A l'Est et dans l'axe du groupe, se trouve un amas de briques. Peut-être sont-ce les 
traces d'un édicule qui faisait ultérieurement office de gopura. 

« En dégageant les piédroits, j'ai trouvé deux inscriptions inédites : l'une sur le 
piédroit Nord de la porte d'entrée du sanctuaire Sud (rangée Est}, lautre sur le pié- 
droit Nard de la porte d'entrée du sanctuaire Nord (rangée Guest), La première ins- 
cription contient six lignes détériorées, à peu près illisibles. Je crois que cette ins- 
cription était plus longue, mais, actuellement, elle est efritée, Le piédroit du sanc- 
tuaire Nord semble avoir deux inscriptions différentes, placées l'une au-dessus de 
l'autre. Celle du haut, en gros caractères, possède 13 lignes dont la première est 
illisible. La seconde inscription possède 4 lignes en caractères plus petits, 


x Prásdt Prei Kmen. — Monument d'art khmèr primitif situé à 400 m. environ au 
Nord de la route coloniale 1'* et à méme distance (approximativement) de la digue 
Ouest du Bàrày Occidental. Il se compose d'un sanctuaire assez important, en bri- 
ques, Complètement éboulé, avec avant-corps, et érigé sur un tertre entouré d'un 
fossé-bassin, Ce dernier est coupé, à l'Est, par une levée de terre aboutissant dans 





(1) Cf. infra, p. 1137. 


„За 


les rizières à l'Ouest du Bärày, Etant-donné sa position proche du Präsät Ak Yom, 
un dégagement sommaire à paru justifié. On y a exhumé quelques piédestaux ainsi 
que des sculptures sans grand intérêt et découvert une inscription de 13 lignes, 
gravée sur le piédroit Sud de ]a porte d'entrée du vestibule (1). 

a L'intérieur présente une cella rectangulaire avec niches à luminaire; une seule 
sur 11 paroi Ouest, deux, mais plus petites, dans les murs latéraux. Le piédestal a été 
déplacé, mais sa place initiale est indiquée, en arrière de l'axe Nord-Sud, par un 
fragment de somasütra encastré dans le mur Nord du sanctuaire, La partie extérieure 
de cette dernière pièce a d'ailleurs été retrouvée au Nord, sur la berge du fossé- 
bassin, Le linteau de la porte d'entrée est du type I. Les habituels makara sont rem- 
placés, ici, par des gajasimha montés par des nága humains. Les groupes extrémes 
reposent sur de petits piédeslaux dont le centre est occupé Där un cartouche. Ils 
accusent franchement la place des colonnettes cireulaires dont ils remplacent le cha- 
pireau. Comme d'habitude, le vide de la porte forme enclave dans le linteau, 


« Vestiges inédits situés veri l'anzle Sud-Ouest du Bàrà y Occidental, au Sud de 
la route coloniale 1"*. — A 200 métres environ à l'Ouest de la bifurcation de la 
route coloniale 19, vers 1: Bàràv Occidental, iu Sud de cette route, se trouvent 
les vestiges d'un ancien sanctuaire en briques qui semble être de l'époque primitive. 
Ces restes complètement enfouis sous les terres sont placés sur un tertre qui, aupa- 
ravint, était entouré d'un fossé-bassin, actuellement à moitié détruit. 

: Le peu de maconne;ies dégagé montre le soubassement d'us prását important, 
situé au Sud du tertre. Par symétrie, il peut Y ea avoir eu un semblable au Nord. Un 
mur d'enceinte devait exister autour du tertre, mais les bonzes l'ont démoli pour en 
prendre les briques, Au Nord-Ouest du soubassement dégagé, dans l'alignement du 
mur d'enceinte Quest démoli, les fouilles ont exhumé deux marches en accolade 
ayant, sans doute, appartenu au gopura Quest de cette clôture, 


x Fosse inédite, — Au Nord du tertre, à une dizaine de mètres de la route, dans les 
ritières, une fosse bordée de maçonnerie de briques se trouvait enterrée. Elle mesure 
2 m. 20 de càté et ses murs ont om, 50 d'épaisseur. Comblée de débris de briques et 
de terre, elle devait être assez profonde et servir de citerne. 


» Terrasse inédite. — Non loin du même tertre, une terrasse en briques se trouve 
au Nord de la route coloniale ibis , dans les rizières, Elle est inmergċe, et je n'ai pu 
me rendre compte de son importance. 


«А la suite de la découverte de tous ces vestiges (2) dans les environs du Präsät 
Ak Yom, j'ai l'impression qu'on eit devant un groupe assez important d'art khmèr 
primitif, ayant eu, sans doute, pour centre principal, Ak Yom. Je ne serais donc pas 
élonné que les ruines signalées sous ]1 nappe d'eau du Bàrày Occidental soient, elles 
aussi, de cette époque. Elles auraient été rasées et désalfectée au moment de 13 cons- 
truction de cet immense bassin, comme la pyramide el les sanctuaires secondaires du 
Pràsàt Ak Yom. » 





A1) Cf, infra, p. 1137. 
(*) Y compris Vàt Khnàt, oü se trouvent également des vestiges d'art primitif. 
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Epigraphie. — Des vingt inscriptions nouvelles signalées en. 1935, quatre seule- 
ment méritent d'être sommairement analysées ici, 

Tüol Pràh Thât (khánd de Kanérieé, Prei Vén). Belle inscription de 22 lignes 
en sanskrit datée de 505 caka (673 À. D), Javavarman l regnant. Un serviteur du 
roi, promu au rang de Räjassbhäpati, fonde un temple de Qiva sous le vocable de 
Kedáreg;vara ; il lui consacre un koca et un mukuta d'or, des vases en or, un 
terrain, des esclaves et du bétail. Cette date de 595 c. est la plus basse qui ait été 
rencontrée jusqu'ici pour le régne de Jayavarman 1. 

Kdéi Skie (khànd de Kómpon Trabék, Prei Vénj, Inscription de 12 liznes en 
sanskrit et de 24 lignes en khmér sur un piédroit, Sous le rézne de Rajendravarman, 
un domaine, dont les limites sont indiquées avec un grand luxe de détails topogra- 
phiques, est consacre à Visnu et Laksmi. 

Prásàt Prei Kmen (594). Inscripiion de r4 lignes en khmèr sur un pièdroit. 
L'inscription datée de gr1 caka (989 A. D.) semble avoir pour objet d'annuler 
des donations antérieures (apaveda vvam siddhi vin (a vrah kamratet an). Ces 
donations remontaient, les unes au règne de Visnuloka (Javavarman I) "en 
782 ç. (863 A. D.) et à celui de Paramacivaloka (Yaçovarman) en 817 ç. (895 
À.D,) ;ce dernier avait notamment donné deux esclaves et des ririères au moment 
ou il imaugurait le Vuam Kantäl. La daté de 782 c. attribuée au règne de Jayavarman 
IT confirme entièrement la chronologie qué j'ai proposée pour ce roi dans BEFEO., 
XXVIII, p. 116. 

Vàt Kük Khpos ikhánd de Püok, Siem Räp). Stèle comprenant d'un cóté 21 lignes 
en páli et de l'autre 31 lignes en khmér. L'inscription, datée de 1240 çaka (1408 
A.D.), relate la donation par le roi Cricrindravarman, du domaine nommé Cricrin- 
draratnagräma au Mahásvámi thera Cricrindramaulidevs, et 14 consécration d'une 
statue de Buddha nommée Cricrindramahadeva dans un. vihára construit par la prin- 
cesse Crimälinfratnalaksmt sur le domaine précité. Le texte pili dit la méme chose (1) 
en donnant aux noms propres leur forme pàálie : Sirisirindavamma, Sirisirindara- 
tanagama, Sirisirindamoli et Sirimáliniratanalakkht, Un fait digne de remarque est 
que le nom de a statue du Buddha Cricrindramahádeva ne figure pas dans le texte 
páli : ne semblait-il pas assez orthodoxe au sangha de langue pálie ? Cette inscrip- 
tion, qui est la plus ancienne inscription en pâli découverte au. Cambodge jusqu'à ce 
jour, marquerait alors la transition entre le vieux bouddhisme cambodgien de |ángue 
sanskrite et le nouveau bouddhisme singhalais de langue pâlie venu du Siam. Elle 
pose par surcroît un petit problème chronologique. On sait que d'après la stance 
stet de l'inscription du temple de Mañgalärtha (BEFEO., XXV, p. 400), le roi 
Cricrindravarman serait mort en 12209 c, (navadvidvihrdi). Or, ici, nous le voyons 
régner encore en 1290 c. (nabhaggivamacandamhi, ligne 5), I] s'agit certaine- 
ment du méme roi, car, à la ligne précédente, il est dit qu'il monta sur le tróne à 
Aükor en 1218 c. (vasodharapure äsi mañgalinduyamindund), daté certaine de 
l'avènement de Cricrindravarman. Cette divergence reste à expliquer. 





(1) Avec cette différence qu'aprés avoir rapporté à l'année 1230 c. la donation du 
domaine par le roi, il place la coasécration de la statue en 1231 (candaggiyamacan- 
damhi) au lieu de 1290 comme en khmèr. 
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Laos, That Luong de. Vieng Can. — Les travaux de restauration entrepris en 
1930 ont été interrompus provisoirement en mars par le départ en congé de M. 
FowBERTAUX. Ávant de clore ses chantiers, M. FomsenTaux avait eu le temps d'ache- 
ver complètement la reconstitution des clôtures avec leurs merlons et les gracieuses 
courbes des pinacles, ll ne reste plus qu'à reprendre la flèche centrale maladroitement 
restaurée vers 1900, et de lui redonner son aspect primitif, qu'un dessin de 
Decaporre, dans le Vovage d'exploralion en Indochine de F. GARNIER, permet 
heureusement de reconstituer. 


Vàt C'ieng Vé, Vieng Cán. — Des travaux de restauration ont été autorisés dans 
се monument classé, 


Préhistoire, — Ayant quitté Hanoi le 9 janvier 1933, M'* Corant arriva le 24 au 
champ de menhirs de Sàn Kong P'an (Hua P'an), et lit des fouilles successivement 
autour des menhirs et dans les fosses des nécropoles de Sân Kong P'an, de Kéu Hin 
Tán, de Döng Mut et le long des chemins de pierres levées jusqu'à Thâm Ban. Elle 
poussa une reconnaissance à Pa Kha, puis alla au Muong Pon visiter le groupe de 
Khäng Döng, 

Le 12 mars, elle partit pour le Tran-ninh et arriva le 25 à Sieng Khwang (Xieng 
Khouang). Au Sud du chef-lieu, elle entreprit des fouilles aux champs de jarres de 
Na Nóng et de Söng Meng, en région granitique. Les urnes monolithiques sont faites 
delà roche environnante, plusieurs à ouvertures latérales: leur. mobilier est assez 
pauvre. Sur une grande calotte subsphérique, un bas-relief représente un homme 
stylisé : découverte exceptionnelle. 

Puis MP Corax: alla à l'Ouest de Muong Sui, Massifs montagneux enchevëtrés, 
région difficile, inhospitalière, orages fréquents. Après quelques recherches infruc- 
tueuses, elle arriva le 17 avril au champ de jarres de Sàn Hïn Üm ; il n'a subi aucun 
remaniement, et c'est un des plus intéressants du Tran-ninh. Ancien atelier lithique, 
on y taillait des jarres et on façonnait aussi de grands disques à pied d'un travail 
original et soigné, 

Ensuite M* Corasr suivit un sentier conduisant vers le Nord ; là, espacées souvent 
de plus d'un kilomètre, s'échelonnent de petits groupes de jarres, onze urnes en 
tout, Quelques-unes, enterrées jusqu'à l'ouverture, semblent avoir été des bassins. 
Sur une calotte subsphérique, enfouie complétement, une ébauche de quadrupéde en 
bas-relief, Aucun mobilier. 

Revenant sur ses pas, M™ Corası se dirigea vers l'Est. A Kèu Tan, prés d'un 
village kha, elle trouve un groupe de 5 jarres dont 2 sont accompagnées d'un grand 
disque ; le haut de celui-ci émergeait à peine du sol ; sur la face opposée, est sculpté 
un mammifère en ronde-bosse, par malheur en partie cassé, Sur le méme sentier, 
quelques kilomètres plus au Sud, se trouve un groupe de monolithes de composition 
presque identique, L'une des deux statues était intacte. Cette découverte, inattendue 
et fort intéressante, termina la mission. Le 5 mai, obligée de partir pour Hanoi, Mie 
CoLant prit en chemin quelques photographies des trois champs de jarres et de 
pierres funéraires de Ban Sát, 


— MS, Kanrezès nous a adressé sur sa tournée au Laos en 1933 un rapport 
dont nous extrayons les passages suivants (!) : 





(li Nous respectons l'orthographe des noms laotiens. 
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Au cours de l'année 1933, M Kanpetés, Secrétaire générale de l'Institut Boud- 
dhique, s'est rendue au Laos en tournée d'inspection. Elle a tout d'abord traversé la 
province de Tran-ninh où elle a remarqué un type de Buddha paré du XVIII" siécle, 
en bronze, dont elle ne se souvient pas d'avoir vu une réplique identique ni au Siam, 
ni en Birmanie, ni au Cambodge, ni dans les autres provinces du Laos, Le corps est 
entiérement couvert de motifs en relief; la tiare est à 9, 6 0u 4 pointes, selon la 
dimension de la statue ; les deux mains qui reposent dans le giron, le Buddha étant 
assis à l'indienne, soutiennent un bouton de lotus émergeant des deux pouces redres- 
sés. Les bijoux, également figurés en relief et incrustés de verroteries multicolores, 
les pierres précieuses ayant disparu, ornent les genoux, les poignets, le buste, le cou 
et la taille, La statue la plus importante qu'elle ait vue se trouve à la pagode du 
village de Ban Hoi et mesure 1m. 15 de hauteur et o m. $4 de largeur ; la partiecen- 
trale, à l'intérieur de la tiare, a disparu. La seule statue intacte, que M^ KanreLis 
ait pu voir, se trouve à [a pagode du village de Mwong Phane et mesure o m.24 de 
hauteur. Une des pagodes les plus intéressantes de la province est celle qui se trouve 
а 9 kilomètres de Mwong Sui, sur la route de Luang Prabang: Vat Phong oü des 
coffres à manuscrits, des pagodons, des panneaux de portes et d'autres sculptures 
sur bois laquées rouge et or sont encore en bon état èt donnent une idée des trésors 
artistiques que devaient renfermer les autres pagodes, aujourd'hui abandonnées, 
pillées, en ruines, et où finissent de pourrir les vestiges de cet art religieux, Au point 
de vue architectural, cette pagode est également unique, parce que spécifiquement 
laotienne et pourvue de tous les édicules en bon état dont doit se composer un mo- 
nastére laotien (ho trai, ho pha, kuté, sala, phat, tam-tam, etc. ). 

A Ban Nong Kong, à 3 kilométres de Mirerng Sui, en pleine riziére, sur l'empla- 
cement d'une ancienne pagode, se trouvent plusieurs statues en bronze du XVIII" 
siècle, dont un grand Buddha attestant la terre, La téte et le buste sont intacts malgré 
les coups de poincon dont la poitrine est lardée, probablement donnés par une horde 
de Ho, dans l'espoir de faire sauter des morceaux de métal alin de confectionner des 
balles pour leurs fusils rudimentaires. L'expression du visage, malgré les lourdes 
paupières, est belle, et cette statue mériterait d'être sauvée ; mais, pour le moment, 
on ne peut songer à la déplacer, car la population y tient beaucoup. Non loin de là, 
se dresse un petit that dont la forme élancée est bien caractéristique des that du 
Tran-ninh. Une pièce en bois, fort belle et qui demanderait à être ménagée, est le 
ho thammat qui se trouve dans la pagode du village de Ban Mong (monument classé), 
â 4 kilomètres de Mwrorng Sui, au milieu des rizières. Cette cabine à prédication est 
entièrement sculptée à jour et la partie centrale des panneaux se compose d'un mer- 
veilleux enchevétrement de corps de deux paires de dragons ; la toiture est décorée 
de hamsa et de feurs de lotus stylisées ; l'ensemble est recouvert de laque rouge, de 
feuilles d'or et d'incrustations de verroteries. Chaque année, à l'occasion de la récita- 
ton du Vessanlarajátaka, оп transporte ce meuble ailleurs, et à chaque fois cette 
piéce unique revient avec quelques nouvelles sculptures brisées, Actuellement, il ne 
subsiste plus que deux côtés intacts ; la troisiéme face n'a plus qu'une frise décorative : 
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quant au 4^ cóté, il a entièrement disparu. Sur l'un des murs de la pagode se trouve 
une inscription couverte de feuilles d'or, disant que ce monastère a été construit en 
l'an 66 (1734) et que toute la population, vieillards, hommes, femmes et enfants ont 
coupé du bois et qu'on a acheté 512 paquets de feuilles d'or et 3.300 morceaux de 
keu avec 1.000 morceaux de laque rouge nécessaires à cette construction. 

Dans la région de Nong Hep, Ml* KanpeLEs à pu assister à une féte que donnait 
un chef meo à l'occasion du mariage de l'un de ses enfants. Les femmes portaient 
la courte juge blanche plissée, fermée, sur le devant par le long tablier de satin noir; 
leurs jambes disparaissaient sous d'épaisses bandes molletiéres bleu indigo ; le col 
marin du corsage ainsi que la ceinture bien rembourrée, étaient brodés de carrés 
d'étofes multicolores et dans le dos, la ceinture était agrémentée de franges en perles 
bariolées au bout desquelles pendaient des pièces de 20 cents qui, en s'entrechoquant, 
donnaient un joli son métallique chaque fois qus les femmes se déplacaient ; leurs 
bras étaient chargés de massifs bracelets en arzent, et à leur cou pendaient de lourds 
colliers et des chaines tout en argent; aux doigts, elles portaient des bagues d'argent 
en forme de а marquise o ; un petit turban en cotonnade à carreaux noirs et blancs, 
posé sur le haut de la tête, masquait leur chevelure. Les jeunes filles et les jeunes 
gens jouaient à la balle et lorsqu'un jeune homme tenait à faire comprendre à la jeune 
fille, avec qui il jouir, qu'elle lui plaisait, il lui lançait la balle en étoffe au milieu 
de la poitrine. Un combat de buffles divertissait les hommes, alors que, sous de vas- 
tes hangars, les femmes s'occupaient à faire rôtir des porcs entiers aussi grands qu'un 
veau et d'imposants quartiers de buffle, tout ea surveillant la cuisson du maïs dans 
de gigantesques bassines, Dehors, les hôtes attablés buvaient l'alcool de riz dans de 
petits gobelets en bambou que des femmes remplissaient au fur et à mesure qu'ils 
les vidaient d'une traite ; et, sitt qu'un de leur long bambou évidé ne contenait plus 
une goutte d'alcool, elles allaient sous un hangar en décrocher un autre plein. Avant 
le coucher du soleil, les jeunes gens et les jeunes filles s'assirent en rond et chanté- 
rent alternativement des mélopées. Pendant ce temps, Brayao, le vieux chef meo, 
entouré de ses cinq femmes, qui lui ont donné 11 fils et 19 filles, prenait un bain de 
pieds trés chaud tout en donnant des ordres aux uns et aux autres et en recevant, 
d'un air indifférent, les hommages de ses hôtes qui, aussitôt descendus de cheval, 
venaient se prosterner devant lui. Ces scènes avaient pour cadre le sommet d'un pic 
rocheux où des carrés de pavots jetaient cà et là une note vert tendre, Il est intéres- 
sant de remarquer qu'aucun de ces Meo ne fume l'opium, quoique cultivant le pavot. 

Dans la région de Xieng Khouang, sur le Pu Khe, M'* KanpeLËs a eu l'occasion 
de visiter un autre centre de Meo blancs où les femmes sont coiffées d'un turban qui, 
trés serré aux tempes, va en s'élargissant et atteint parfois un diamétre imposant, 
Trois jeunes gens, les cheveux rasés, coiffés de la calotte chinoise en satin noir, avec 
un grand nombre de colliers en argent autour du cou, dansaient au son d'un khéne 
meo. Ils étaient vêtus de la veste en velours noir, trés échancrée sur l'estomac, afin de 
mettre le ventre complétement à découvert — ce qui est considéré comme une beauté 
— et portaient la culotte noire retenue à la taille par un flot de ceintures multicolores 
qui tournoyaient avec eux ; le musicien, tout en soufflant, tourbillonnait d'une facon 
vertigineuse. Les mères de famille, l'enfant sur. lé dos, saignaient des pavots blancs 
avec un petit peigne à dents de cuivre et portaient la culotte, alors que les jeunes 
filles, qui assistaient aux danses, avaient revêtu la jupe plissée en cotonnade blanche 
avec le long tablier de satin noir. 


= HT 


A Luang Prabang, Mie KanrgLÉs a constaté que toutes les pagodes de la capitale 
sont fort bien entretenues, Elle a vu une autre armoire laquée or, décorée de per- 
sonnages européens comme celle déjà signalée dans le Bulletin (XXX, p. 520), mais 
en bien meilleur état, Le meuble se trouve actuellement dans le hotrai que l'on vient 
de construire au Vat Long Khun, sur l'autre rive du Mékong, en face de Luang Pra- 
bang. Le personnage qui décore le battant gauche, porte un large feutre, noir etrouge, 
avec motifs or dont la calotte est très haute et d'où s'échappe une abondante cheve- 
lure ; il a autour du cou un foulard et son vétement, trés collant, est broché de fleurs 
et orné de jábots aux épaules et aux genoux; de la main droite, i] soutient le fourreau 
de l'épée que tient sa main gauche. Son nez est bourbonien, ses lèvres sont charnues 
et la fossette au milieu du menton est indiquée par un trait. ll regarde un animal à 
crinière et pattes de lion avec museau et oreilles de lévrier. Sur le battant droit, se 
trouve un autre personnage, mais dont le vétement est beaucoup plus simple: il tient 
un glaive dans la main gauche et dans la main droite levée se trouvé une branche sur 
laquelle est perché un perroquet noir à bec rouge: à ses pieds se trouve le méme 
animal que sur le panneau gauche. Au Vat That Luang, il y a également une armoire à 
manuscrits avéc personnages européens (XVII" siècle), mais moins belle que celle 
dont il vient d'être question, 

S. M. le Roi de Luang Prabang a consacré officiellement l'Institut Bouddhique du 
royaume, le 25 février 1933. La cérémonie, très imposante, s'est déroulée à l'intérieur 
du Vat Mai devant la cour, le clergé et tous les fonctionnaires français е! laotiens. 
Des offrandes de lleurs masquaient entierement la construction du nouveau socle trés 
élevé de la statue du Phra Bang qui dominait toute l'Assemblée. Des discours furent 
prononcés par le Roi, le Résident supérieur et la Secrétaire générale de l'Institut 
Bouddhique, A l'issue de la cérémonie, on distribua plusieurs centaines de livres: 
une œuvre de Sa Majesté imprimée par les soins de l'Institut, 

L'Institut Bouddhique Фе шапе Prabâng se consacrera à l'élaboration d'une 
édition du Tripitaka pali-laotien. 

Avant de quitter Luang Prabang, Ml» KanPELÉS à pu assister à une triple prise du 
[гос де samanera et à l'ondoiemen: au abhigeka d'une moine à la pagode de Nong. 
Aprés la procession en ville, toutes les offrandes furent exposées dans la cour du 
monastére avec les pagodons en cire et en bananier sauvage. |l y avait entre autres des 
gamelles, des lampes à pétrole, des oreillers; des naltes, des cannes de bonze, des 
récipients à eau, des filtres en étolfe, des pioches, des poinçons, des coupe-coupe, 
des ombrelles en étolfe, des couvertures en llanelle jaune, spécialement fabriquées 
par Le Japon pour les besoins du clergé bouddhique siamois et laotien, des bols à 
aumónes, des plateaux à offrandes, etc. Les parents et amis allèrent prendre les 
civara couverts de cornets en feuille de bananier remplis de fleurs, de cierges et de 
bâtonnets d'encens, et les élevèrent 3 fois au-dessus de leur tête en offrant les mérites 
de cette cérémonie à tous ceux qui étaient venus Y participer; après quoi, ils les 
rermrent aux trois jeunes gens prêts à entrer dans les ordres, Avec les vôtements sur 
les bras, tous les. trois allérent s'incliner devant leur upajjha va respectif et*déposer 
leurs civara à leurs pieds. Trois fois ils se prosternérent et chaque fois, en se redres- 
sant, ils elfleurérent des mains leur front, leurs joues et chaque côté de leur corps 
et finalement laissérent la main droite sur [a joue droite, Tout en accomplissant ce 
geste, ils se pén&trent de cette vérité, que le corps est matiere périssable et la main 
droite sur la joue droite symbolise le respect dù à la Sainte Doctrine. Les upaj- 
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jhûya prirent les vêtements et les déposèrent sur les bras tendus des jeunes gens 
dont les mains étaient jointes ; ceux-ci reculérent un peu et commencèrent à réciter : 
Vandaäm: Bhante Sabham Aparddham.…. pour demander l'ordinstion, Puis une 2% 
etune 3° fois, ils allèrent se prosterner devant leur upajjhāya en déposant les våte- 
ments religieux à leurs pisds et chaque fois en se redressant, ils accomplissaient le 
geste symbolique, Les trois précepteurs spirituels leur rendirent définitivement Les 
vêtements après en avoir retiré La ceinture ; ils la nouérent autour du cou de leurs 
jeunes disciples en leur recommandant d'observer fidélement les enseignements de la 
Loi ; les jeunes gens se retirérent au fond de la pazode où, aidés de plusieurs bonzes, 
ils quittèrent leur pha nung et leur écharpe de soie blanche pour endosser les vétements 
jaunes, L'écharpe jaune supplémentaire que porte le clergé laotien sur l'épaule gau- 
Che, tombant jusqu'au bas du vêtement supérieur, dans le dos, est maintenue en place 
par une ceinture bien sérrée autour de là taille, Avec les mains chargées d'offrandes 
da fleurs, de cierges et de bâtonnets d'encens, les trois novices retournèrent auprés 
de leur upajjhäya pour déposer leurs offrandes à leurs pieds et se prosternèrent 
trois fois de suite en accomplissant à chaque fois le geste symbolique. Aprés quoi, 
iis allèrent au fond de la pagode et demandèrent respectueusement les sárana et 
sila ; puis une derniére fais, ils retournérent se prosterner devant leur upajjhdva 
et les mains jointes à la hauteur du visage, ils récitérent: Aham Bhante saranam 
silam ydeami....; après quoi, ils allèrent s'asseoir à la suite des autres bonres. C'est 
alors que les laïcs demandèrent les sila pour eux et que pour terminer, ils offrirent 
aux vénérables 6o plateaux chargés de cigarettes, de chiques à bétel, de boîtes 
d'allumettes, de cierges, de bâtonnets d'encens, de fleurs, de noix de coco, de 
sucre de palmier, de boîtes de conserves, de gingembre, de mandarines, de bouteilles à 
pétrole et d'une pièce de 20 cents. La première cérémonie dite pabbajja venait de 
prendre fin. 

[а cérémonie de l'abhiseka se déroula dans l'enceinte du monastère où, face à 
l'entrée Est de la pagode, on avait dressé une cabine en étoffe sans toiture, au-dessus 
de laquelle était installé un nàga-gouttiére, À l'intérieur se trouvait un gong, symbole 
de la concupiscence et une paire de défenses d'éléphant, symbole de la maitrise du 
moi, Sur lesquelles devra s'asseoir le bonze ou phra. Le fait d'être aspergé pour un 
bonze laotien, lui confère un grade supérieur dans la hiérarchie religieuse avec le 
titre де ғли. De chaque côté du chemin menant de la cabine à l'entrée de la 
pagode, il y avait une rangée de 12 garconnets. Les uns tenaient des écrans sur 
lesquels étaient représentées des divinités se détachant sur un fond bleu de ciel : c'est 
pour rappeler la présence d'Indra, Brahmaä et des quatre gardiens de l'Univers venus 
assister à l'abhiseka de Sáriputta; les autres garçons portaient le mit АШ (1), ош 
poignard sacré, dont la lame est en forme de flamme et qui n'est autre que le kriss 
javanais qui a dû être introduit dans le Haut Mékong à la suîte de Vans Wusrhorr, 
au XVII" siècle, et dont on se sèrt également dans quelques scènes du Rimiyana. 
Dans la cérémonie de l'Abhiseka, le mil kil, orné de rondelles d'une certaine 
tubercule et de cierges, а ип rôle protecteur et écarte tous les mauvais esprits. Au 
milieu de cette rangée de garconnets, les fidèles avaient fait un tapis de leurs écharpes 
blanches pour remplacer leur corps, afin de rappeler le geste que fit le Buddha dans 





(1) KA! esi une corruption laotienne de kríss trop difficile à prononcer. 
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une de ses vies antérieures, alors qu'il était le fsi Sumedha et qu'il offrit au Buddha Di- 
pankara de passer sur son corps, Aprés s'étre fait raser et avoir nettové ses dents, le 
phra entra dans la cabine. On apporta quatre bols sur le bord desquels étaient collés 
des cierges er remplis d'eau lustrale que les bonzes versérent dans le nàága; puis ce 
fut Le tour des fidèles, mais avec de l'eau parfumée qui tombait en douche à l'intérieur 
de la cabine ; ensuite on apporta trois plateaux à offrandes : sur l'un d'eux reposaient 
des écrans ornés de personnages célestes et un mil kdt; lautre disparaissait sous 
diverses offrandes et sur le troisième se trouvaient des våtemėnts neufs qu'on fit passer 
dans la cabine et qu'endossa le vénérable ondoyé, Le chef de la pagode vint alors cher- 
cher le sádhu en lui tendant une longue canne qu'il saisit et, comme un aveugle, 11 
se laissa conduire jusque dans la pagode. En pensée, il venait de parcourir la voie 
sacrée aux huit embranchements. Ses amis et parents lancerent une pluie de sous à 
tous les gamins massés dans la cour, et tout le monde se dispersa. 

En remontant le Mékong, Mia KanpeLés a pu visiter les ruines de Meng Sen 
complétement envahies par la brousse. Il ne reste plus aucune statue intéressante їп 
situ, toutes avant été mises à l'abri des voleurs de tête et de mains de Buddha, soit à 
Bangkok, soit dans les pagodes des environs. Mile KAnPELÉS profita de son passage 
à Xieng Rai pour se rendre à Mwong Ho Phong, dans les états shan, en territoire 
britannique, sur |a frontiére siamoise, oü, une fois par an, le Gouvernement anglais 
autorise les jeux. Une foule considérable s'v rend chaque année et à cette occasiom, 
une véritable cité de paillotes surgit au milieu de cette plaine, d'habitude déserte et 
plus de 17 races différentes s'y coudoient : Bengalais, Tamouls, Shan, Khamu, Kha- 
kho, Khachin, etc. Les femmes khakho, la pipe à là bouche, d'une crasse repous- 
sante, ont un aspect très sauvage avec leur demi-cangue sur les épaules pour main- 
tenir les attaches de leur hotte, dont tout le poids est supporté par la tête. Elles sont 
vêtues d'une jupe plissée bleu indigo trés courte et portent des bandes molletières 
brodées aux points de croix ainsi que leur veste et la petite sacoche suspendue au 
côté: leur coiffure se compose d'une gaine en graines grisátres et dans le dos, il s'en 
échappe une multitude de pompons bariolés : sur le front, elle est bordée de pièces 
en argent à l'effigie de la reine Vicroms, au milieu desquelles se trouve une médaille 
de la Vierge, ce qui s'explique, car, depuis de longues années, une mission espagnole 
travaille parmi eux; les hommes conduisaient de véritables meutes de chiens efflan- 
qués, raflés dans les villages traversés à la nuit et destinés à être mangés. Les Shan 
ont une apparence propre et élégante avec leur petit turban de soie, cauleur pétale 
de rose et leur long pagne soveux, ainsi que leur compagne, avec leur haut chignon 
bien lisse et entouré de fleurs odorantes qu'elles abritent sous de grandes ombrelles 
de toile huilée rouges, vertes ou orange. Les paillotes qui servaient de restaurants 
tenus par les Chinois, ainsi que celles où l'on pouvait se faire laver et repasser instan- 
tanément les vêtements fripés, пе dés:mplissaient pas. Dans les « maisons de jeux » 
où les billets de 100 roupies se jetaient sur la natte comme des papiers sans valeur, 
les croupiers avaient auprés d'eux des piles imposantes de piastres indochinoises 
démonétisées et, derriére eux, à portée de leur main, un faisceau de longs bambous 
effilés pour rétablir l'ordre en cas de tumulte, ce qui arrive souvent au milicu de 
la nuit. 

En redescendant le Mékong, Mlle KinpELES a pu visiter les pagodes de Xieng 
Khong, en face de Ban Housi Sai; au Vat Keo, se trouve un bezu that « Mak-Mo » 
probablement du XV'-XVI' siécle, et au Vat Sidonxay on venait de célébrer la 
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pose — sur l'autel — d'un Buddha en bronze attestant la terre que l'on avait trouvé à 
une vingtaine de kilomètres dans la brousse, C'est un beau spécimen de l'art de 
Xieng Sen du XU” et XII" siécle, avec le buste bien bombé, le vétement au-dessus 
du sein gauche et l'usnisa en forme de boule (t, 

MI» KanprLESs a visité lort rapidement deux grottes qui [ui ont paru du plus haut 
intérêt, mais sur lesquelles, malheureusement, elle n'a pu recueillir aucun rensei- 
gnement (3). Les grottes de Thong Vangsan se trouvent à óa kilomètres au Nord de 
Vientiane sur La route dé Tourakom, à l'intérieur des terres, et sont distantes l'une 
de l'autre d'une centaine de mètres environ. La moins importante se compose de deux 
rochers qui, autrefois, ne devaient former qu'un seul bloc, à en juger par les sujets 
sculptés en ronde bosse et qui sont aujourd'hui séparés par un étroit corridor, Sur 
la face Nord, quatre figures sont sculptées ainsi qu'une cinquième isolée, se trouvant 
sur l'autre pan de rocher. La figure centrale représente un Buddha assis à l'indienne 
de 1 m. 70 de hauteur; l'ürgá est vidé de son joyau; une trace de vêtement est visible 
sous la poitrine; la main droite est levée dans le geste de l'argumentation et 
plaquée contre le corps; la main gauche, la paume à l'extérieur, repose dans le 
giron ; les quatre autres figures sont également assises à l indienne et mésurent 1m.10 
de hauteur ; elles ont toutes la méme attitude: les deux mains, la paume à l'extérieur, 
reposent dans leur giron avec les extrémités des doigts de chaque main qui se 
touchent ; la figure qui se trouve à [a gauche du Buddha, en bordure du corridor, est 
inachevée. La lace Ouest du tronçon de rocher óü se trouve la ligure isolée, était 
destinée à recevoir la méme scène que celle sur la face Nord, à en juger par les 
ébauches tracées, L'autre grotte qui sert, de temps à autre, d'habitation à un solitaire, 
est un peu plus importante; sur la face Quest, il y a deux figures dans leur miche 
de trois mètres de hauteur, toutes deux dans la méme attitude: assises à l'indienne 
et faisant le geste de l'argumentation: la gure à droite est assez endommagée ; 
chaque cóté de $3 niche est décorée de motifs décoratifs où se distinguent au centre, 
deux crocs à éléphants; au-dessus, deux fleurs de lotus; en hauteten bas, deux 
bannières, deux feuilles de lotus, deux écrans dentelés pareils à une feuille de 
l'arbre de l'Ilumination, dont l'un est pourvu d'un long manche et, sous l'oriflamme 
du bas, se trouvent cinq traits verticaux (3); enfin, sur le panneau qui sépare les deux 
Buddhas à gauche des insignes, se trouvent des chiffres qui donnent peut-être la date 
de ces grottes: 928 í(Mahà Sakaráj, soit 1006 A. D.). Face Nord, sur un pan de 
rocher, en contre-bas et enfoncé dans la terre, um personnage debout émerge à 
mi-corps; le haut de la tête est abfmé: de la main droite levée, il në reste plus 
qu'une trace d'où sort une tige avec sa fleur de lotus sur le buste : le bras gauche 
pénd le long du corps et le vêtement est plaqué. A côté de ce Bodhisattva, se 
trouvent deux autres figures assises de moindre importance, En examinant les traits 
des visages de tous ces Buddhas et Bodhisattvas, ön èst frappé de leur technique 
khmère (arcade sourciliére horizontale, facon de traiter le nez et la bouche et d'autre 





(!) Voir Damroxa, Iconographie houtddhique, version cambodgienne, p.184: Extréme- 
Asie, juillet 1927, n" 13, Dawaoxc, Monuments bouddhiques au Siam, p. 34: Ars Asiatica, 
vol. XII, G. Can£s, Musée National de Bangkok, p. 3o. 

(f) Le Service photographique Че l'Ecole possède plusieurs clichés de ces grottes 
qui ont été pris par M. BaTTEUR, mais sans Aucune référence, ni date, ni nom dé lieu. 
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part, la technique du vêtement et les attitudes sont nettément influencées par l'art de 
l'époque de Dwváravati. 

Ces grottes seraient-elles une des dernières expressions de l'art de l'époque de 
Lavapuri qui est « une synthèse des types de Diväravait et des types khmèrs » repré- 
sentant notamment des Buddhas et des Bodhisattvas du Mahäyäna et à qui a rayonne » 
jusque vers des régions excentriques, pour disparaitre finalement au seuil du XF 
siècle (1)? 


FRANCE. 


Academie des Inscriptions et Belles-Lettres, — Au cours de sa séance du 28 
juillet, l'Académie a proposé M, Maucn, architecte diplômé par le Gouvernement, 
poür un poste de membre temporaire de l'Ecole. Le 20 octobre 1933, M, Cœnés a fait 
une communication illustrée de projections sur « Les récents travaux de l'Ecole 
Francaise d'Extréme-Orient s. Dans sa séance annuelle du 34 novembre r933, le 
Président, M. E. Bnuxor, a fait allusion en ces termes à l'activité de l'Ecole : 

t L'Ecole d'Extréme-Orient montre une magnifique activité, qui s'est traduite par 
des études de Mlle Corsi, sur la civilisation mégalithique du Laos, la découverte de 
tombeaux chinois du début de l'ère chrétienne, et du site primitif du temple 
d'Angkor, par M. GorousEw. 

v Le savant directeur, M. Cups, nous mettait, ily a quelques jours, au courant 
des ingénieux procédés, appris des ingénieurs hollandais de Java, qui ont permis à 
nos élèves de relever ou de consolider des monuments en cours de perdition et de 
leur rendre, sans altérations, leur impressionnante élégance. 

a La Chine n'a point eté négligée. Mentionnons d'abord un utile index de la 
Bibliotheca Indo-Sinica, d'Henri Cormier, раг М" Rorawn-CamaToN. Le Prix 
Herbert A. Giles a récompensé le soin pieux de l'éditrice envers notre ancien 
conírére, » 


Commission archéologique de l'Indochine, — La Commission réunie le 27 juin 
sous |a présidence de M. Sylvain L£vi, a entendu. une communication de M. Ciep£s 
sur les travaux archéologiques de l'Ecole Française au cours de ces dernières années. 

Institut des Hautes Etudes chinoises, — L'échange des publications de cet Institut 
avec celles de l'Ecole a été institué en novembre 1933. 

Agence du Gouvernement Général de l'Indochine, — M. Cœnés a lai le 3 
novembre à l'Agindo une conférence avec projections sur l'Archéologie en Indochine. 

Musée Cernuschi (Paris; et Musée d'Histoire Naturelle de Toulouse. = L'Ecole 


Française a lait don à chacun de ces Musées d'une collection d'objets préhistoriques 
indochinois. 





(0 Voir DauronuG, iconographie bouddhique, version Cambodgienné, p. 178; 
Extréme-Asie, juillet 1927, n? 13, Daunonc, Monuments bouddhiques au Siam, p. 32 ; 
Ars Asiatica, vol. XII, Cœvès, Musée National de Bangkok. 
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Association française des Amis de l'Orient (Strasbaurg), — M, Cœvès n fait le 
2 décembre une conférence avec projections sur l'Ecole Française d'Extréme-Orient. 


SYRIE. 


Institut Français de Damas. — L'échange des publications de cet Institut avec 
celles de l'Ecole a été institué en juillet 1933. 


ANGLETERRE. 


M, Cœnés a fait le rı octobre à Londres devant l'India Society réunie dans la salle 
de réunion de la Royal Geographical Society une conférence en anglais, accompagnée 
de projections, intitulée Archaeology in Indochina, the recent work of the Ecole 
Française d'Exiréme-Orient. 
| Le Royal Anthropological Institute de Londres a accepté l'échange de ses puhlica- 
ons avec celles de l'Ecole, 


BELGIQUE. 


L'Institut belge des Hautes Etudes chinoises est entré avec l'Ecole en relation 
d'échange. 


HOLLANDE. 


| Le Congrès des Orientalistes Néerlandais, réuni à Leyde du 1330 15 septembre, 
a invité M, CŒDEs à faire une conférence sur Les récents progrès de l'archéalogie em 
Indochine. Cette conférence a eu lieu le 14 septembre dans le grani amphithéâtre 
de l'Université, 


U. R. S. S. 

L'Académie des Sciences de l'U_R.S.S., Branche d'Extréme-Orient (Yladivostock ), 
est entrée en relation d'échange avec l'Ecole Française. | 
HONGKONG., 

L'Université de Hongkong a invité l'Ecole Française à prendre part à la célébration 
de son 21" anniversaire, le 15 mars 1933. M. CapEs a représenté l'Ecole à cette céré- 
monie et a recu à cette occasion le grade de Docteur honoris causa. | 

NOUVELLE-ZÉLANDE. 


Le Musée de l'Université d'Otago à Dunedin a envoyé au Musee de l'Ecole Fran- 
çaise une collection d'objets préhistoriques néo-zélandais en échange d'une collection 
indochinoise de méme nature. 


NÉCROLOGIE 


Е. LUNET DE LAJONOUIÈRE. 


À l'heure où Paul Doumer, sur la prière de l'Institut, créa l'Ecole Française 
d'Extréme-Orient pour compléter l'organisation scientifique dont il jugeait nécessaire 
de doter l'Indochine, la jeune « Mission Archéologique » eùt pu courir le risque de 
n'être dans la colonie que la copie étroite d'un» organisation métropolitaine, un 
simple atelier d'études conliné sous la paillote d'une ville tropicale au lieu des quatre 
murs d'une bibliothèque de Paris. Elle trouva dès les premiers jours, dans l'homme 
auquel j'ai le triste honneur de rendre aujourd'hui le dernier hommage, le vieux 
broussard qui dés le début [a fit profiter d'une expérience spéciale, demandant un 
long apprentissage: petit côté de son ròle dans l'œuvre commune, l'Ecole lui doit 
d'avoir pu dès les premiers jours se plonger in medias res. 

LaronQutiène, eq Indochine depuis 1883, revenait aprés un congé reprendre 
son service d'officier quand il se lia sur le bateau avec M. Fior qui venait créer 
l'Ecole. Son arrivée dans la colonie et son emploi presque constant dans le haut 
Tonkin sont à peu près tout ce que je sais de sa carrière militaire. Je ne sais de plus 
que son amour pour Cette vie de soldat aux points les plus éloignés des centres, son 
affection et son estime pour ses tirailleurs indigènes qu'il comprenait et qui l'ado- 
raient, C'est de lui que j'ai appris dés les premiers jours à conduire mes coulis et 
qu'il suffit d'une stricte et bienveillante justice, douce mais ferme, pour se les atta- 
cher solidement. De plus, il aimait ce pays où il avait déjà depuis des années exercé 
son métier et notamment ce haut Tonkin, farouche et parfois charmant, où il avait 
passé le plus long de son temps dans la colonie, avant que le hasard de cette ren- 
contre avec notre maltre et premier directeur ne l'acquit à l'Ecole et par elle au 
Cambodge jusqu'alors inconnu de lui. 

A leur arrivée à Saigon, M. Finot n'eut pas de peine à obtenir son détachement 
et, aorès un voyage de mise au point auprès des vieilles institutions scientifiques de 
nos voisins et amis de Java, ce fut bientôt ce long périple de sept mois autour de 
l'Indochins française, voyage qui était encore presque une expédition. De Saigon à 
Hanoi par la cóte d'Annam et le vieux pays de Champa, il établit avec M. Fisor ce 
solide fnventaire sommaire des monuments cams, ses cartes alors neuves et ses 
deux plans des groupes principaux, qui fut la base de toute l'étude consécutive de 
l'archéologie pour cette partie de l'Indochine, M. Finor devait lui confier bientôt 
l'exécution d'un inventaire analogue pour les monuments du Cambodge. lui la ques- 
tion était moins neuve et n'en était que plus complexe. L'art khmèr avait été l'objet 
de travaux importants, maïs un peu désordonnés, où l'union ne s'établissait pas entre 
l'étude archéologique et celle des inscriptions. Aprés l'œuvre admirable des précur- 
seurs comme DoupanT pr LacnEr et à sa suite DeLAPORTE, qui firent connaitre les 
merveilles d'Ankor sans se douter un instant que leurs inscriptions n'avaient aucun 
mystère pour qui savait le sanskrit, FoumwEREAU s'était arrêté encore à la splendide 
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image de leurs monuments, sans connaitre l'épigraphie et tout ce qu'elle avait déjà 
révélé de l'histoire ancienne du pays. Lorsque LaroNQUIÉRE commengca son inventaire 
en juillet 1900, le travail d'Avuonien qui, de son côté, l'esquissait à Paris, donnait au 
contraire une part irop grande à ces textes mêmes, et si son réel sentiment scientifi- 
que les lui avait fait accompagner de plans sommaires des monuments pour les placer 
dans leur cadre, la balance penchait cette fois beaucoup plus pour [а partie philolo- 
gique; l'étude artistique restait nettement. insuffisante. Laïonquière eut le grand 
mérite d'établir l'équilibre. Guidé par les sages conseils de notre animateur, M. 
Fior, il ne craignit pas d'outrepasser ses instructions et, comme il me le disait 
quand j'eus le plaisir de faire mes premières armes en brousse avec lui, voulant 
montrer qu'il était capable de faire plus qu'une simple nomenclature localisée, il sut 
s'intéresser aux monuments et à la série de problèmes qu'ils posaient. Il s'était d'ail- 
leurs initié à l'étude de l'art khmèr par l'examen détaillé de son chef-d'œuvre, le 
groupe d'Ankor, au cours d'une longue visite que nous y Himes avec M, Finot à [а fin 
de l'année 1900, Le résultat de son enquête [ut le premier volume de l'inventaire des 
monuments khmèrs, qui fut une révélation ; il enrichissait l'œuvre d'Avmonien de 
toute une partie descriptive importante, remplaçant des croquis de plans, déja fort 
précieux mais trop schématiques pour permettre aucune étude de formes, par de 
petits plans complets que ses aptitudes de dessinateur, développées à Saint-Cyr et 
dont il était trés fier, lui permettaient de rendre dignes d'un architecte, alors qu'à cóté 
une notation détaillée des inscriptions établissait l'exact rapport de celles-ci avec les 
monuments, Cet examen méthodique lui permettait d'écrire cette introduction: consi- 
dérable qui fut le premier jalon solide posé vers la connaissance de l'art khmèr et 
qui, aprés 30 ans d'études, apparait encore exacte dans son ensemble et. n'appelle 
que des corrections de détail, I] eut en particulier le grand mérite de débrouiller le 
chaos des linteaux khmérs en une classification elaire qui sert encore. 
Successivement, lé retour des provinces du Nord-Est du Cambodge, puis là rétro- 
cession des provinces du Nord avec le groupe d'Añkor firent étendre cet inventaire au 
reste du pays, aù Laos français et au Siam khmérisé, et appela la publication des 
tomes ILet II qui lui permirent d'étendre ses premières observations et donnèrent une 
base solide à l'étude de l'art cambodgien. Car si, comme toujours, on est amené à criti- 
quer des points de détail qui ont pu lui échapper dans l'ampleur d'un si vaste travail, 
la critique n'en est possible que par l'existence méme de cet examen d'ensemble. 
L'enquête achevée en 1909 fut résumée dans cette splendide carte archéologique du 
Cambodge qui, malgré l'insuffisance du canevas encore mal fixé sur lequel elle fut 
établie, reste |a base de tout travail actuel. Exécutée à une échelle assez grande pour 
être lisible tout en restant maniable, elle venait développer et compléter la première 
carte archéologique de l'Indochine en 4 feuilles, son œuvre, déjà parue en 1901 à la 
suite de la première randonnée murour de l'indachine. lI présentait la nouvelle carte 
dans une note remarquable du Bulletin de La Commission Archéologique de 1910 où, 
utilisant sog précieux sentiment géographique, il marquait clairement le rapport des 
terrains et des rivières avec la dispersion des monuments, Dans l'intervalle, l'étude 
d'ensemble avait amené à lui confier une mission au Siam ét en Malaisie pour complé- 
ter cet examen archéologique, etil en résultait sur ces régions un article important 
accompagné d'une première carte qui parut dans le ВСАЈ., 1903. On peut dire qu'il 
fonda ainsi, pour là partie topographique et monumentale, l'archéologie du Siam qui, 
sous la généreuse impulsion de S. A.R. lë Prince DawRoNG, avait tenu d'ailleurs à 
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contribuer aux frais de sa mission. l| devait bientôt compléter cette étude dans le 
BCAL., 1912, par un important Essai d'Inventaire archéologique du Siam et de la 
Péninsule malaise pour tout ce qui n'était pas d'apoort cambodgien. Il fut aidé dans 
ces divers travaux par sa connaissance du siamois dont il publia à Paris un dictionnaire 
en 1904. L'art du Laos qu'il avait rencontré dans le périple initial ne fut pas négligé 
non plus par lui : il fut le sujet, dans le premier volume du Bulletin, d'un article sur 
Vieng Čän et ses pagodes qui montre les mêmes qualités de généralisation solide que 
son inventaire khmer. 

En plus de ces travaux d'ensemble, il collabora au détail : l'oeuvre d'Ankor lui doit 
beaucoup. Outre sa direction dans l'établissement des premières cartes sérieuses de 
la région par Les officiers Buar et Ducrer qui révélèrent des dispositions inconnues, 
comme la place centrale du Bäyon dans la ville d'Añkor Thom, il fut le premier à 
formuler l'idée du Parc d'Añkor qui devait triompher, avec le temps, de la longue 
opposition qu'elle soulevait en créant dans le domaine administratif une. enclave 
purement scientifique. 

Mais il n'était pas qu'archéologue : j'ai indiqué ses qualités de géographe ; il y joi- 
gnait de remarquables aptitudes à l'ethnographie. Les introductions des chapitres de 
l'Inventaire donnent une série de renseignements précieux sur les caractères de cha- 
que région et des populations qui l'habitent. Une œuvre plus importante en ce genre 
est l'Ethnographie des Territoires militaires du Tonkin parue en 1904 sur les ren- 
seignements recueillis par les officiers des cercles à la suite d'une circulaire générale 
du Gouverneur inspirée par l'Ecole, L'ouvrage fut complété en 1906 d'une manière 
analogue par l'Ethnographie du Tonkin septentrional qui correspond au même exa- 
men pour les territoires civils. 

Il sut accompagner ces travaux austères de courts récits de ses divers voyages En 
Insulinde pour celui de Java, Le Siam el les Siamois à la suite de ses randonnées 
dans ce dernier pays: on y retrouve le gai compagnon de route qu'il était, prenant 
philosophiquement les mille petites misères de Іа vie du broussard et les déceptions 
continuelles d'enquêtes dont les indigènes ne soupçonnent pas un instant l'importance. 

Sa mise à la retraite l'écarta de la colonie et de sa collaboration aux travaux de 
l'Ecole, et ce n'est qu'à l'occasion de rares vovages sur un point de la Péninsule ma- 
laise oü il s'était créé des intérêts qu'il nous fut permis de le revoir. II laisse derrière 
lui une œuvre considérable et le souvenir d'un grand travailleur ; sa disparition est 
pour toute l'Ecole dont il fut un ouvrier de la première heure, et pour moi qui me 
rappelle encore nos passionnantes randonnées au Cambodge aux temps lointains où je 
commençais moi-même ma vie de brousse ea Indochine, de sincères et profonds regrets, 


H. PARMENTIEP, 
Chef hanoraire du Service archéologique de 
l'Ecole Francaise d'Fxtréme-Orien!. 
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Ravymoxo DELOUSTAL. 


Né le 20 novembre 1872, a Marseille, Raymond DeLousraL arriva dans la Colonie, 
avec sa famille, le 26 décembre 1888, Il entra dans l'Administration Le 17 mai 1892, 
en qualité de commis-greffer journalier, accomplit l'année suivante son service 
militaire et revint, ensuite, dans le Service judiciaire, ou en 1895 il fut nommé commis- 
greffier de 3" classe. 

DzLousTAL, qui s'était mis de bonne heure à l'étude des langues indigènes, est 
déjà titulaire en 1896 des diplômes accordés pour la connaissance de l'annamite et des 
caractéres chinois, Il v ajoute, trois ans plus tard, celui de langue cantonnaise. 

Dés l'organisation du corps des interprètes du Service judiciaire, en 1902, il y 
entre avec le grade d'intérprète de tèm classe. Successivement il passe interprète 
principal de 3" classe en 1903, de 2" classe en 1907, et de 1*r* classe en 1909. 

Au début de l'année 1910, il rentre en France en congé administratif, On le 
charge des cours de langue annamite à l'Ecole des Langues Orientales et il occupe 
ce poste de novembre тото à fin 1913. 

Le voici de rétour au Tonkin, en 1914, avec le grade d'interpréte en chef, chargé 
du Bureau des traductions prés la Cour d'Appel de Hanoi, Survient la grande guerre. 
Mobilisé comme sergent, on l'envoie en Chine d'où il repart, en 1917, avec un 
contingent de travailleurs chinois qui débarque en France en septembre de la même 
année. 

Malade, DeLousra prolonge autant qu'il le peut son séjour dans la Métropole et 
ne rentre à la Colonie qu'en 1922. Mais aprés quinze ou seize mois de présence, il 
repart en congé de convalescence et se fait mettre à la retraite le тег janvier 1925. 

Les notes que lui donnèrent ses chefs, au cours de sa carrière administrative, sont 
des plus élogieuses ; toutes le présentent comme un fonctionnaire sérieux, travailleur 
et consciencieux. Elles font ressortir, encore, l'excellence des services qu'il a rendus 
à l'Administration de la Justice, grâce à sa parfaite connaissance de l'annamite et des 
caractères chinois, insistant sur ce fait que la haute compétence dont il faisait preuve, 
dans l'exercice de ses fonctions, n'avait d'égale que sa grande modestie. 
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Dés son entrée dans le Service judiciaire, DeLousra avait été attiré par l'étude 
des textes chinois se rapportant à l'organisation de la justice dans le vieil empire 
d'Annam. En 1903, il fait imprimer son Recueil des principales ordonnances royales 
édiciées depuis la publication du Code annamite et en vigueur au Tonkin. L'ou- 
угаре, complété par des notes de G. Miche, est accompagné d'une table alphabétique 
et analytique et de ce Recueil et du Code annamite. 

Mais le travail le plus important de DeLousraL reste celui qu'il a publié dans le 
Bulletin de l'Ecole Frangaise (1902 à 1922) sous letitrede La Justice dans l'Ancien 
Annam. Traduction el commentaire du Code des Le. 

Cette version, d'une fidélité rare, et accompagnée de nombreux commentaires et 
notes, a rendu les plus grands services aux magistrats dans l'exercice de leurs 
fonctions ; elle a largement aidé la Commission chargée de rédiger le Code civil 
indigène. 

Précieux aussi, sont, pour l'étude de l'annamite et du Cantonnais, les Manuel, 
Vocabulaire et Méthode que Decousras a livrés au public respectivement en 1907 
et 1908. 

Le 7 avril 1933, le Procureur général, Directeur des Services judiciaires, adressait 
à son personnel la note suivante: «J'ai le profond regret de vous annoncer la mort de 
M. Derousras, interprète en chef du Service judiciaire, actuellement en retraite, 
décédé à Aix, en Provence, Je transmets, avec mes condoléances personnelles, à 
M"" DzLousrat, l'expression des sentiments attristés que nous éprouvons au moment 
de la disparition de ce fonctionnaire qui laisse le souvenir d'un homme de devoir et 
d'un linguiste distingué, Il à de nombreuses années dirigé avec la plus grande 
compétence le Bureau des traductions de la Cour de Hanoi ; d'autre part, ses travaux 
sur le Code des Lé font le plus grand honneur à sa science de la langue chinoise. Il 
a enseigné également à l'Ecole des Langues Orientales, C'est un utile serviteur de la 
justice et un savant philologue qui disparait avec M. Ravmond DetovsrAL. » 

Avec la briéveté des termes d'une circulaire administrative, il n'était guére possible 
de mieux exprimer les sentiments que là mort de Raymond DzLousTAL cause à tous 
ceux qui l'ont connu; et l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient, dont il fut membre 
correspondant durant seize années, s'associe pleinement à cet hommage età ces 
regrets, 


G. CORDIER. 
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Recueil des. principales ordonnances royales édictée: depuis la promulgation 
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de phrases progressives avec traduction libre e traduction. littérale. Hanoi, Е.-Н. 
Schneider, 1907, XV422541Y p. 


— 1153 — 


Vocabulaire cantonnais-français. Recueil de phrases choisies et progressives 
avec texte en Caractères chinois. Transcription des sons d'après une adaptation du 
systéme quóc-ngir. Traduction libre et traduction littérale. (Extrait du Manuel! de 
canionnais du mime auteur). Hanoi, F.-H. Schneider, 1907, 185 p. 
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DOCUMENTS ADMINISTRATIFS 


19 janvier 1933. 


Décision autorisant la cession gratuite par le Protectorat du Tonkin à l'Ecole 
Française d'Extrème-Orient, pour être remise au Musée de Dalat, de sept aquarelles 
ethnographiques du peintre L. ROLLET. 


15 février 1933. 


Contrat engageant M. L. FowsERTAUX comme membre permanent de l'Ecole, pour 
une durée de trois ans, à compter de la veille de son embarquement à Marseille. 


21 février 1933. 


Contrat engageant M. H. MARCHAL comme membre permanent de l'Ecole, pour 
une durée de trois ans, à compter de la vaille de son embarquement à Marseille. 


22 février 1933. 


Note postale autorisant l'engagement de M. J. Masikus comme photographe de 
l'Ecole. 


4 mars 1933. 


— Arrêté autorisant l'incorporation au budget de l'Ecole. pour l'exercice 1932, 
d'une somme de 15.005$04 provenant des dons faits par une dame française et par 
M. André Citroën (J.O., 1933, p. 744). 

— Arrété désignant le Directeur de l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient pour 
faire partie à la Commission Centrale des Sites (J. O., 1933, p. 7401. 


1 mars 1933. 


Arrêté désignant le Directeur de l'Ecole Française d'Extréme-Orient comme 
membre de droit du Conseil de Recherches scientifiques de l'Indochine (J.O., 1933, 
p. 750). 


10 mars 1933. 


Décision chargeant M, H. ParmenTiER, chef du Service archéologique de l'Ecole 
en retraite, d'une mission d'études et de recherches archéologiques au Cambodge, 
pour une durée d'un an, à compter йи 1% mars 1933. 
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25 mars 1933. 


Décision chargeant M. M. Nen, professeur agregé au Lycée Chasseloup-Laubat, 
d'une mission d'études ét de recherches sociologiques dans les régions moï du Sud- 
Annam, pendant la durée de son congé annuel correspondant aux vacances scolaires. 


19 avril 1933. 


— Arrété accordant à M. G. C«pzs, directeur de l'Ecole, un congé administratif 
de six mois à solde entière de présence pour en jouir à Paris (J.O., 103%, p. 1251), 
— Arrété accordant à l'Ecole une subvention de 15,000$ (6° annuité) pour amé- 
nagement du parc archéologique d'Angkor pendant l'année 1933 (J.O., 1933, p. 1199). 


21 avril 1933. 


Arrété ramenant, à titre exceptionnel, le montant de la subvention du budget 
général de l'Indochine à l'Ecole à 185.000 piastres pour l'année t933 (J. 0., 1933, 
p. 1203). 


22 avril 1933. 


Arrêté chargeant M., J, Y. Craevs, membre permanent de l'Ecole, inspecteur du 
Service archéologique, des fonctions de chef p.i. du Service archéologique de l'Ecole, 
à compter du 22 avril 1933 (J. O., 1933, p. i290). 


2 mai 1933. 


Décision chargeant M, L.-E.-C. LomtEUR nEs LosccHaups DzviLLE, contróleur 
principal hors classe des Douanes et Régies à Tourane, de la délivrance des certifi- 
cats de non-elassement concernant les objets d'art indochinois exportés par le port 
de Tourane, en remplacement de M. }, H. Pevssoxxaux, conservateur du Musée 
Khäi-dinh, parti en congé administratif. 


10 mai 1933, 

Arrété chargeant M. P, Mus, secrétaire de l'Ecole, des fonctions de directeur 
p. i. de l'Ecole, à compter du départ en congé de M, G. Capzs (J. O., 1933, p. 
1479). 

13 mai 1933, 


Arrèté accordant à l'Ecole une subvention de 1,200 $ 60 pour la conservation des 
monuments historiques du groupe de l'Annam-Champa (Bull. adm. de l'Annam, 
1933, p. 647). 


20 mai 1933. 
Arrêté nommant corréspondants de l'Ecole MM. P, Bouper, directeur des Archives 


et des Bibliothèques de l'Indachine, et H. PanwENTIER, chef du Service archéologique 
de l'Ecole en retraite (J. ()., 1933; p. 1670). 
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- 26 mai 1933. 


Contrat engageant М. У. GoLounew comme membre permanznt de l'Ecole, pour 
une durée de trois ans, à compter de la date de son débarquement à Saigon, à l'ex- 
piration de l'autorisation d'absence de six mois qui lura été accordée pour en jouir en 
France. 


27 juin 1933, 
— Arrété accordant un passage de retour en France, par anticipation, à M"* Marie 
Antoinette Trouvé, femme de M, G. A. Trouvé, mambre permanent de l'Ecole (J. O., 
1933, р. 2265). 


— Arrété réglant l'organisation et le lonctionnsment de l'Ecole Francaise d'Extréme- 
Orient (J. O,, 1933, p. 2253): 


Le Gouverneur Général de l'Indoshins, Grand Officier de la Légion d'honneur, 


Vu les décrets du 20 octobre 1911, portant fixatioa des pouvoirs du Gouverneur gé- 
néral et organisation administrative et financière de l'Indochine ; 

Yu le décret du 23 aoüt 1928; 

Vu le décret du 3 avril 1920, madifié par ceux des 28 mai 1923 ét 22 juin 1931, con- 
fárant la personnalité civile à l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient ; 

Vu l'arrêté du 20 septembre 1920, réglant l'organisation et le fonctionnement de 
l'Ecole Française d'Extrime-Orient sous le régime de la personnalité civile; 

Vu les arrêtès des Ó et 21 mai 1921 complétant où modifiant les articles 29, 40 et 61 
dé l'arrêté du 20 septembre 1920; 

Vu la décision du 25 juillet 19123 classant l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient parmi 
les administrations constituant le 3" Service médical extérieur ; 

Vu le décret du 1** novembre 1928 partant! règlement d'administration publique en 
ce qui concerne le régime de la Caisse intercoloniale des retraites; 

Vu l'arrété du 39g décembre 1913, modifié par ceux des 9 juillet 1923 et 41 octobre 
1939, fixant le régime des pensions civiles indigènes; 

Vu la dépéche ministérielle (Colonies) en date du 3 avril 19329 donnant au. Gouver- 
neur Général pouvoir d'attribuer aux membres de l'Ecole Francaise d'Extráme-Orient 
des missions d'études en Extréme-Orient hors de l'Indochine ; 

Vu l& décret da 3 juillet 1897 fixant les indemnités de route et de séjour des foncti- 
onnaires à l'étranger ; 

Vu l'arrété du vo septembre 1929 affectant du coefficient $ Le taux des indemnités 
prévues au décret du 3 juillet 1897; 

Vu l'arrèté du 24 mars 1919 sur les frais de déplacement en Indochine du personnel 
de; cadres européens et classement du même personnel nommé par les autorités locales ; 

Vu Le décret du 11 septembre 1929 fixant le rézima de solde des cadres locaux des 
colonies : 

Vu l'arrêté du 48 février 1921 portant réglement sur la solde et les accessoires de 
solde des fonctionnaires des cadres européens des corps ou services de l'Indochine 
constitués au organisés par arrétés locaux et entretenus sur les divers budgets de la 
Colonie ; 

Vu l'arrété du 20 juin 1921 fixant les règles communes applicables aux fonction- 
naires des services locaux de l'Indochine ; 

Vu l'arrêté du 28 avril 1928 fixant la hiérarchie et le traitement du personnel eurg- 
péen de l'Ecole Française d'Extrème-Orient; 
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Vu les arrêtés des 28 octobre 19359 et 25 novembre 1935 fixant les nouvelles soldes de 
présence des fonctionnaires des services locaux de l'Indochine ; 

Vu l'arrèté du 25 novembre 1930 relatif au paiement des soldes en monnaie locale ; 

Vu l'arrêté du 25 février 1931 portant réduction de 10*/5 sur le montant des frais de 
service ou des frais de représentation et de tournées perçus en vertu d'un arrété local 
par les fonctionnaires en service en Indochine ; 

Vu l'arrêté du 7 octobre 1929, modifié ou complété par ceux des 28 octobre 1929, 22 
janvier et 5 juillet 1930, portant organisation du personnel asiatique de l'Ecole Fran- 
caise d'Extréme-Orient ; 

Vu la dépéche ministérielle n? 685 du 5 février 1931 et la circulaire n" 148-CP du 
1 août 1931 déterminant le classement du personnel de l'Ecole Française d'Extréme- 
Orient dans les cérémonies publiques : 

Vu l'arrété du 7 février 1930, créant le titre dé membre d'honneur de l'Ecole Fran- 
caise d'Extréme-Orient: 

Vu l'arrété du 10 février 1908. autorisant la délivrance de cartes d'abonnement sur 
les réseaux non concédés de chemin de fer de l'Indochine en faveur de certains fonc- 
tionnaires de divers services, modifié par les arrétés des 1** mars 1910 et 7 juin 1932 ; 

Sur la proposition du Directeur de l'Ecole Frangaise d'Extréme-Orient etl'avis con- 
forme du Secrétaire général du Gouvernement général de l'Indochine, 


Arréte : 


Art, 1er, — L'arrêté du 30 septembre 1920 réglant l'organisation et le fonctionne- 
ment de l'Ecole Française d'Extrème-Qrient sous le régime de la personnalité civile 
est abrogé et remplacé par les dispositions ci-après. 


Тиге 1. — Personnel. 


Art. 2, — Le personnel de l'Ecole Frangaise d'Extréme-Orient, dont l'organisation 
de principe est prévue par le décret du 22 juin 1931, modifiant celui du 3 avril 1920, 
comprend : 


À, = Personnel européen. 
Un directeur ; 
Des membres permanents ; 
Des membres temporaires. 


B. — Personnel asiatique, 
Des assistants ; 
Des secrétaires ou lettrés indochinois ; 
Un secrétaire-archiviste ; 
Des lettrés ou traducteurs asiatiques non indochinois ; 
Des agents techniques indochinois adjoints aux membres du Service archéologique ; 
Des dessinateurs, photographes ou estampeurs indochinois ; 
Des ouvriers d'art: sculpteurs, mouleurs, modeleurs, aides-photographes, relieurs, 
etc. ; 
Des plantons ou gardiens de Musée : 
Des gens de service: gardiens de nuit, jardiniers, chauffeurs, coalies, etc. 
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Art. 3, — La solde, la hiérarchie et le classement du personnel européen au point 
de vue des passages sont fixées ainsi qu'il suit : 







DUREE MIMIMUM DE CLASSEMENT АО AHNT DE 
- SERVICES POUR ONTENIR| VUE DES PASSAGES, DES 
XN 
EMPLOIS = SEN UN AVANCEMENT DE | INDEMNITÉS OÙ ROUTE ET 
m сълзяв 42). DE sijoi 























Directeur . . . nn «| 78.000 fr. = тёта саїёрогіе А 






| après 6 ans. .| 62.000 — — 
Membre permanent après 3 ans. ,| 56.000 — =- 
| e 3.808. = | 51.200 = = wr catégorie B 
prés 3 ans. .| 45:000 — 
Membre permanent | nan TW 2 ans 
avant 3 ans. .| 39.000 — 


| Membre permanent . . : « = - . [33-9092 — 2 ans 

Membre permanent . . . + . + -| 20.000 — 2 ans 

Membre permanent , . . . =» + -| 20.450 — з ап 3* catégorie 
| Membre temporaire . . . . . . .| 16.600 — -- 





Art. 4. — Les membres du personnel européen et les agents des cadres spécialisés 
du personnel asiatique peuvent étre, avec l'approbation du Gouverneur général, 
recrutés par contrats, Leurs traitements, les accessoires de solde et leur classement 
sont fixés par l'acte d'engagement. | 

La hiérarchie, la solde du personnel asiatique de l'Ecole ainsi que son classement 
au point de vue des indemnités de route et de séjour, du traitement dans les hôpitaux, 
étc,, sont fixés par l'arrêté du 7 octobre 1929. 

La hiérarchie et la solde des agents techniques indochinois adjoints aux membres 
du Service archéologique et celles des ouvriers d'art seront fixées ultérieurement par 
arrété du Gouverneur général sur la proposition du Directeur de l'Ecole. 

Sont supprimés, en ce qui concerne l'Ecole Francaise, les emplois de secrétaire et 
delettré prévus aux tahleaux annexés aux décrets du 31 décembre 1919 et du 27 
mars 1924, relatifs aux emplois réservés en Indochine aux militaires indochinois 
réformés ou libérés du service. 


Art. 5. — Le Directeur et les membres permanents seront soumis, ën cë gui con- 
cerne les congés et le droit au transport et aux frais de transport, à la réglementation 
appliquée aux fonctionnaires de la colonie. 





(1) Arrêté du 25 novembre 1930. — Non compris les accessoires de solde auxquels 
le personnel européen de l'École а droit au méme titre que les fonctionnaires des 
Services généraux et locaux de l'indochine. 

(3 Défaleation faite, le cas échéant, du temps passé en congé pour affaires 
personnelles. 
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Les membres temporaires auront droit au transport lorsqu'ils se rendront de France 
en Indochine pour rejoin ire leur poste ou d'Indochine en France à l'expiration de 
leur mandat ou lorsqu'ils voyageront en mission de service dans la colonie ou dans les 
pays d'Extréme-Orient. Ils auront droit également aux [rais de chemin de fer en 
France, entre le lieu de leur résidence et le port d'embarquement ou de débarque- 
ment, 

Le Directeur et le Chef du Servize archéologique pourront recevoir une carte 
d'abonnement sur les réseaux non concédés de chemin de fer de l'Indochine dans les 
conditions fixées par l'arrêté du то février 1908, modifié par les arrêtés des 1er mars 
1910 et 7 juin 1932. 


Art. 6, — Le personnel européen et asiatique de l'Ecole a droit aux soins médicaux 
gratuits dans les mimes conditions que celui des services relevant du Gouvernement 
général. 


Art. 7. = L'honorariat du grade peut être conféré par arrêté du Gouverneur 
général aux membres permanents retraités, démissionnaires ou licenciés pour raison 
de santé, aprés au moins dix années effectives de service en Indochine. 


Titre IIl, — Organisation. 


Art. 8, — Les membres permanents ou temporaires doivent, tout en poursuivant 
leurs travaux personnels, coopérer à l'objet spécial de l'Ecole. 

lis peuvent étre chargés de missions d'études selon l'objet particulier de leurs 
recherches, soit en Indochine par décision du Directeur, soit dans les autres pays 
d'Extréme-Orient (Inde, Chine, Japon, etc.) par arrêté pris par le. Gouverneur 
généralsur la proposition du Directeur. Hors de ces pays, elles ne peuvent être 
attribuées que par décision du Ministre des Colonies, 


Art, 9. — Le Chef du Szrvice archéologique est chargé, sous l'autorité du Direc- 
teur, de [a haute direction des conservations locales, des musées et des dépôts archéo- 
logiques appartenant à l'Ecole ou placés sous son contrôle scientifique. Îl est chargé 
en outre de l'inspection permanente des monuments historiques. Il propose au Direc- 
teur, qui l'arrêté, le programme des travaux d'ordre archéologique, tels que fouilles 
et réparations aux monuments historiques, à exécuter chaque année ainsi que le plan 
de campagne annuel pour la conservation du groupe d'Angker, 


Art, 10 — Le; Inspecteurs du Service archéologique sont chargés, sous l'auto- 
rité du Directeur et du Chef du Service archéologique, de l'étude et de la conserva- 
tion des monuments historiques du secteur pour lequel ils ont été désignés. 

Le Conservateur du groupe d'Angkor est chargé, sous l'autorité du Directeur ei 
du Chef du Service archéologique, de la garde, de la conservation et de l'entretien 
des monuments du groupe d'Angkor. 





Ari. 11. — Le secrétaire-bibliothécaire est chargé sous l'autorité du Directeur 
d'assurer la bonne marche des divers services de l'Ecole. 

Il tient l'inventaire des divers fonds de la bibliothèque et contrôle l'inventaire des 
collections. 
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[l supplée d'office le Directeur au cours de ses déplacements temporaires ou en 
cas d'empëchement. Sa désignation est soumise à l'approbation du Gouverneur 
général. 


Art. 12. — Un secrétaire administratif désigné par le Directeur parmi les assis- 
tants du cadre asiatique assiste le Secrétaire-bibliothécaire dans [a direction et la 
surveillance des services administratifs de l'Ecole. IL tient l'inventaire du matériel. ll 
assiste à [a réception des fournitures de toute espéce; il en vérifie la qualité et la 
quantité, il tient le contrôle du personnel et assure Іа correspondance administrative 
et contentieuse de l'Institution, Sa désignation est soumise à l'approbation du Gou- 
verneur général. 

Un agent comptable, désigné par le Directeur parmi les secrétaires du cadre asia- 
tique, placé sous le contrôle direct du secrétaire administratif, est chargé d'assurer 
le fonctionnement du service de la comptabilité, 1] est chargé des fonctions d'agent 
de paiement. I soumet mensuellement au secrétaire administratif, qui la présente au 
Directeur, une situation détaillée des recettes et des dépenses. 


Art, 13. — Le titulaire de la chaire d'histoire er de philologie indochinoises au 
Collège de France rétribué par le budget général de l'Indochine, est chargé en 
méme temps, et sans rémunération supplémentaire au compte du budget de l'Ecole, 
des fonctious de représentant de l'Ecole Francaise d'Extréme- Orient à Paris, 

En cette qualité, il surveille l'impression et le service des publications de l'Ecole 
faites en France, et assure les relations de cet établissement avec l'Académie des 
Inscriptions et Belles-Lettres et les autres corps savants de France et de l'étranger. 

Ces fonctions de représentant de l'Ecole Française à Paris passent de droit au 
Directeur de certe institution lorsqu'il se trouve en France. 


Art. 14. — Des personnalités, françaises ou étrangères, jouissant d'une situation 
éminente dans le monde scientifique, ou ayant rendu à l'Ecole Francaise d'Extréme- 
Orient des services exceptionnels, peuvent recevoir le titre de membre d'honneur de 
ladite Ecole, Ce titre est conféré à vie par arrété du Gouverneur général, pris sur la 
proposition du Directeur de l'Ecole Française d'Extréme-Orient, 

Des personnes coopérant d'une manière effective aux travaux de l'Ecole au moyen 
de recherches, publications, informations, dons, etc., peuvent recevoir le titre de 
membre correspondant de l'Ecole. 

Ce titre est conféré, pour une période de trois ans, sur la proposition du Directeur 
de l'Ecole et par arrêté du Gouverneur général. Cette période de trois ans peut étre 
prorogée pour une méme durée et dans la mime forme. 


Art. 15, — Les membres d'honneur présents dans la colonie et les membres corres- 
pondants peuvent étre chargés par le Directeur de missions leur donnant droit aux 
frais de transport et aux indemnités de route et de séjour allouées aux membres tem- 
poraires de l'Ecole, 

Si ces personnes sont fonctionnaires de la colonie, ces missions ne pourront leur 
être confiées qu'après approbation du Gouverneur général. - 


Art. 16, — Des fonctionnaires ou militaires de la colonie peuvent être détachés à 
l'Ecole sur la demande du Directeur et par arrêté du Gouverneur général pour y 
remplir des missions spéciales d'études. 
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En ce cas, leurs frais de mission sont toujours à la charge de l'Ecole. L'imputation 
de leurs solde et accessoires est réglee par l'arrêté les mettant à la disposition du 
Directeur. 

Le temps passé à l'Ecole, comme membre temporaire, par des fonctionnaires appar- 
tenant à un cadre local ou métropolitain, et appelées, à leur sortie de l'Ecole, à con- 
tinuer leurs services dans la colonie, entrera obligatoirement dans le décompte des 
années passées en Indochine en ce qui concerne le droit aux congés administratifs 
prévus par l'arrêté du 18 février 1921, à condition que ces fonctionnaires aient con- 
tinue à effectuer sans interruption les versements réglementaires pour les pensions ou 
retraites, 


Art, 17. — Le personnel de l'Ecole sera à la disposition du Gouverneur général 
pour tous travaux, missions ou études scientifiques de son ressort intéressant la colonie. 


Art. 18, — Le Directeur adressera chaque année au Gouverneur général, en méme 
temps que son compte administratif, un rapport sur les travaux de l'Institution pendant 
l'année écoulée, 


Art. 19. 





Dans l'exercice des attributions qui lui sont confiées par l'article 8 du 
decret du 3 avril 1920, complété par les dispositions de l'article rer du décret du 22 
juin 1931, le Directeur agit par délégation permanente du Gouverneur général dans 
tous les cas où cette délégation est nécessaire. 

Les membres permanents et temporaires, les conservateurs de musées, ainsi que les 
correspondants de l'Ecole résidant en Indochine, ont qualité pour surveiller les im- 
meubles et les objets mobiliers classés comme monuments historiques pour requérir 
des autorités locales la constatation des faits pouvant nuire à l'intégrité de cés monu- 
menis et pour provoquer les mesures propres à assurer |a conservation des monuments 
ou objets anciens nouvellement découverts. 

Tous travaux de fouilles, de dégagement, d'entretien ou de réparation des monu- 
ments historiques de l'indochine ne peuvent ètre exécutés que par les soins de l'Ecole 
Française d'Extrême-Orient, ou tout au moins qu'avec l'assentiment du Directeur et 
suivant les indications et sous le contrôle du Service archéologique. 


Art. 20. — Les Musées de l'Ecole Francaise d'Extráme-Orient sont ouverts au public 
aux jours et heures fixés parle Directeur. Les conditions de consultation des livres de 


la bibliothèque sont également fixées par lui, 


Art. 21. 





Toutes les publications, périodiques ou autres, exécutées par les soins, 
en vertu des ordres ou avec le concours financier du. Gouvernement général, de l'un 
des services ou de l'une des administrations locales, provinciales ou municipales de 
la colonie, seront obligatoirement adressées en double exemplaire à la Bibliothèque 
de l'Ecole. 

. Îl en sera de méme de tous les ouvrages ou publications déjà parus dans ces con- 
ditions qui n'auraient pas encore été fournis à l'Ecole en double exemplaire et qui 
ne seraient pas épuisés. 

Cette obligation s'applique également aux réimpressions où aux nouveaux tirages 
d'ouvrages précédemment parus. 
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Art. 22. — Le Directeur de l'Ecole sera, à la diligence du Directeur des Archives 
et Bibliothéques de l'Indochine, officiellement avisé de l'arrivée au service des Archi- 
ves et Bibliothéques de l'Indochine de tous ouvrages envoyés en nombre à ce service 
par le Gouvernement général ou les Administrations locales. 

Le Directeur de l'Ecole, en accusant réception de cet avis, indiquera si les ou- 
vrages en question sont du domaine des études poursuivies par | Ecole et fera con- 
naître, en ce cas, àu Directeur des Archives et Bibliothèques de l'Indochine la 
quantité d'exemplaires de chaque ouvrage nécessaire à l'Ecole tant pour son service 
courant que pour les répartitions qu'elle aurait à faire entre les personnalités ou 
sociétés savantes, 

Le Directeur des Archives et Bibliothèques sera chargé de faire parvenir au Direc- 
teur de l'Ecole Française d'Extrême-Orient la quantité d'exemplaires demandés par 
cette Institution. 

Cette quantité qui, en aucun cas, ne pourra être inférieure au 1/4 du nombre 
total d'exemplaires reçus раг le Service des Archives, ne pourra, d'autre part, dépas- 
ser les 3/4 de ce nombre sans autorisation spéciale du Gouverneur général de l'In- 
dochine. 


Art. 23. — L'établissement des projets et devis pour les travaux de construction, 
de réparation et d'entretien de tous immeubles appartenant à l'Ecole, ainsi que la 
surveillance de ces travaux seront assurés, à titre gratuit, sur la demande du Direc- 
teur, par Le Service des Bâtiments civils, 

Chaque année, un architecte du Service des Bâtiments civils fera une inspection 
des immeubles occupés par l'Ecole et rédigera un rapport sur l'état de ces immeubles 
et les mesures à prendre pour leur conservation. Ce rapport sera établi en double 
exemplaire, dont l'un sera remis au Gouverneur. général et l'autre au Directeur. 


Titre IIl. — Domaine. Budget, Recetles. et dépenses. Compte. 


Art, 34. — Le domaine de l'Ecole Francaise d'Extréme-Crient est constitué notam- 
ment par les terrains et immeubles domaniaux ainsi que par le matériel dont elle avait 
la jouissance à la date du 1'" janvier 1921 et dont la cession gratuite lui est consentie 
par le Gouvernement général de l'Indochine. 


Art. 25. — Le budget de l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient, établi par articles, 
est préparé chaque année par le Directeur aprés l'approbation du budget général et 
soumis à l'approbation du Gouverneur général en Conseil de Gouvernement. 

Ce budget comprend les articles suivants : 


А. —— En recettes. 
Recettes ordinaires, 


Titre l. Recettes ordinaires de toute nature, 


Art. 1. Subvention annuelle du budget général. 
Art. 2. Subventions diverses annuelles. 
Art. 3. Revenus des biens et valeurs. 
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Art. 4. Produits divers et recettes accidentelles et imprévues, 
Art, 5. Recettes d'exercices clos. 


Recettes extraordinaires. 
Titre IT. Recettes extraordinaires diverses. 


Art, 1. Subventions spéciales, 
Art. 2. Dons et legs et recettes extraordinaires de toute nature. 


B. — En dépenses, 


Dépenses ordinaires. 

Titre 1. Dépenses de personnel : 

Personnel européen. 
Art. t. Soldes, 
Art. 2. Dépenses accessoires. 

Personnel asiatique. 
Art, 3, Soldes. 
Art. 4. Dépenses accessoires. 

Personnel subalterne 

Art. 5. Soldes, 
Art, 6. Dépenses accessoires. 
Art. 7. Dépenses d'exercices clos. 


Titre IL, Dépenses de mission, de travaux et de matériel : 


Art, 1. Frais de transport, de mission et de recherches archéologiques, 

Art, 2. Dépenses des musées, de la bibliothèque, de la photographie et du secrétariat. 
Art. 3. Frais d'impression et d'expédition des publications, 

Art. 4. Entretien des immeubles, installations et matériel, 

Art. 5. Entretien des automobiles. 

Art. 6. Frais de correspondance postale, télézraphique et téléphonique. 

Art, 7. Dépenses diverses. 

Art. 8, Dépenses d'exercices clos. 


Dépenses extraordinaires, 


Titre LIL Dépenses extraordinaires diverses. 
Art. 1, Dépenses correspondant à des subventions spéciales, 
Art, 2, Dépenses correspondant à des dons, legs et recettes de toute nature, 


Art. 26. — Le Directeur est ordonnateur du budget de l'Ecole Francaise d'Ex- 
tréme-Orient. 


Art. 37. — Les périodes complémentaires de l'exercice s'étendent jusqu'au 20 mai 
pour la liquidation et le mandatement et jusqu'au 31 mai pour le recouvrement des 
recettes et le paiement des dépenses, 


Art, 38. — La subvention fixe du budget général sera o-donnancée semestrielle- 


ment et par avance dans la forme déterminée par l'article 23 du décret du 3 avril 
1920, modifié par celui du 22 juin 1931. 
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Les subventions supplémentaires pourront, à la demande du Directeur de l'Ecole 
Française d'Extréme-Orient, être intégralement mandatées, soit à l'ouverture de 
l'exercice, soit, pour celles accordées en cours d'année, dès que leur attribution aura 
été régulièrement décidée, 


Art, 29. — Les achats et ventes de valeurs pour le compte de l'Ecole doivent être 
autorisés par arrêté du Gouverneur général rendu en Commission permanente. du 
Conseil de Gouvernement. [ls sont effectués à la requéte du Directeur, par l'inter- 
médiaire du Trésorier général de l'Indochine, dans les mêmes conditions que [ез 
achats er ventes de valeurs effectués pour le compte du Gouvernement général ou 
des Administrations locales; 

Les ordres d'achat doivent être accompagnés d'une ampliation en due forme de 
l'autorisation du Gouverneur général et indiquer quë 1es titres seront immatricules 
au nom de l'Ecole Française d'Extrême-Orient et porteront, s'ils sont acquis au 
moyen de [onds ayant une destination spéciale, mention de cette destination, 

Les ordres de vente doivent être accompagnés, en plus de l'autorisation du Gou- 
verneur général, d'une procuration du Directeur au syndic des agents de change à 
Paris à l'effet de signer le transfert. 

Les titres appartenant à l'Ecole sont déposés au Trésor, 


Art. 30. — Les acquisitions et aliénations d'immeubles doivent être autorisées par 
arrété du Gouverneur général rendu en Commission permanente du Conseil de 
Gouvernement. Les contrats passés à cel effet par le Directeur font expressément 
mentiop de cette autorisation, 


Art, 31. = Les emprunts sont contractés par le Directeur aprés autorisation du 
Gouverneur général donnée par arrêté rendu en Conseil de Gouvernement. 115 
peuvent être réalisés par adjudication publique ou par traité de gré à gré. 

Les adjudications sont faites dans les formes fixées par la réglementation en vigueur 
dans la colonie, en présence d'une commission composée du Directeur de l'Ecole ou 
de son suppléant, d'un autre membre de l'Institution et du Trésorier général de 
l'Indochine ou de son délégué. 

Les emprunts réalisés de gré à gré font l'objet de traité relatant les conditions de 
l'opération et les garanties stipulées par chacune des parties contractantes. 


Art. 33. — Les marchés de travaux, fournitures et transports au compte de l'Ecole 
sont faits en principe par adjudication publique. Il peut être passé des marchés de 
gré à gré pour les fournitures, transports et travaux dont la dépense totale n excede 
pas 8.000 piastres ou, s'il s'agit d'un marché passé pour plusieurs années, dont la 
dépense annuelle n'excède pas 2.000 piastres, 

Il peut étre suppléé aux marchés écrits par achats sur simple facture, lorsque la 
valeur de chacun de ces achats n'excède pas 600 $. La dispense de marché s'étend 
aux travaux de transports dont la valeur présumée n'excède раз боо $ со. 


Art, 33. — Les traités, marchés et baux passés par le Directeur, et les adjudica- 
tions auxquelles il aura procédé, ne seront valables, lorsqu'ils porteront sur une 
somme supérieure à 10.000 piastres par an, qu'aprés l'approbation du Gouverneur 
général, 
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Art. 34. — L'acceptation des libéralités par actes entre vifs et testamentaires est 
faite par le Directeur, après autorisation du Gouverneur général donnée par arrété 
rendu en Commission permañente du Conseil de Gouvernement, Toutefois, le mon- 
tant de ces libéralités pourra être encaissé par le Trésorier général avant toute 
autorisation en vertu d'une décision du Directeur de l'Ecole, conétatant l'absence de 
conditions et de réclamation des ayants-droit du donateur óu du testateur. Cette 
décision qui sera jointe à ün titre de recette à émettre par l'ordonnateur du budget, 
vaudra autorisation pour le comptable de recevoir le montant du legs ou de la dona- 
üon en attendant l'acceptation du Gouverneur général en Conseil, 

Les dons manuels pourront de méme étre encaissés immédiatement par le Trésorier 
général; leur acceptation deviendra définitive aprés autorisation du Gouverneur 
général donnée par simple lettre, 


Art. 35. — Toutes les recettes de l'Ecole font l'objet d'ordres de recette où de 
versement émis par le Directeur qui leur donne un numéro d'ordre dont la série est 
unique par exercice, et les transmet au Trésorier général pour recouvrement, en 
informant immédiatement le débiteur par un avis indiquant le montant et l'origine de 
Ја dette à paver, 


Art. 36, — Toutes les dépenses de l'Ecole font de même l'objet de mandats émis 
par le Directeur et forment une série numérique unique par exercice. Avant de les 
transmettre aux âyänts-droit, il les communique munis des pièces justificatives de la 
dépense, au Trésorier général, qui les vise et retient les pièces justificatives, 


Art, 37. — Les sommes versées pour trop-payé seront portées en recettes au bud- 
get de l'Ecole, à titre de « recettes accidentelles ou imprévues ». Le montant de ces 
mêmes sommes sera rattaché au crédit du budget des dépenses sur lequel elles auront 
été mandatées. 


Art. 38. — Le Directeur remet au Trésorier général de l'Indochine les titres de 
rentes, les budgets et les autorisations spéciales. 

Le Trésorier général est tenu de faire, sous sa responsabilité personnelle, toutes 
les diligences nécessaires pour la recette et la perception des revenus. 


Art. 39. — Le Directeur est le dépositaire des titres de propriété, baux, jugements 
comme aussi de tous actes constitutifs de droits au profit ou à la charge de l'Ecole, 

Il lui appartient de faire le nécessaire en vue du recouvrement des legs et donations 
et autres ressources affectées au service de l'Ecole, de faire dresser, contre les 
débiteurs en retard, les exploits, significations, poursuites et commandements 
nécessaires ; d'empêcher les prescriptions ; de veiller à la conservation des domaines, 
droits, privilèges et hypothèques et de prendre, à cet elfet, toutes les mesures 
conservatoires autorisées par la législation en vigueur dans la colonie. 


Art. 40. — Toutes saisiss-arréts ou oppositions sur les sommes dues par l'éta- 
blissement, toutes significations de cession ou de transport des dites sommes ettoutes 
autres ayant pour objet d'en arrêter le paiement, doivent être faites, à peine de nullité, 
entre les mains du Trésorier général de l'Indochine. 


Art. 41. — Quand les besoins du service l'exigent, le Directeur peut, par décision, 
instituer des régisseurs d'avances qui opéreront sous son contrôle. 
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Les règles tracées par les articles 149 (8 2 et 3) et 150 du décret du зо décembre 
1912 (modifié par les décrets subséquents) comme aussi celles qui résultent du régle- 
ment du 14 janvier 1869 sont applicables aux caisses d'avances de l'Ecole Francaise 
d'Extréme-Orient. 


Art. 42. — Les écritures de comptabilité administrative du Directeur comportent : 
1" шп carnet d'enregistrement des titres de perception, indiquant les droits 
constatés au profit de l'établissement, la date du titre de perception, le montant de la 
recette à effectuer, l'article du budget auquel la recette doit étre appliquée et les 
recouvrements opérés d'aprés les situations fournies par le Trésorier général ; 

a" un livre journal sur lequel les mandats délivrés sont enregistrés par numéro 
d'ordre avec leur imputation par articles; 

3 un livre journal présentant, par articles de dépense, les crédits, les dépenses 
engagées, les droits constatés au profit des créanciers de l'Ecole, les mandats délivrés 
et les paiements effectués à chaque créancier. 

Ces livres sont tenus par exercice, lls sont additionnés chaque mois, et Les totaux 
des mois antérieurs sont reportés à [a suite du total de chaque mois jusqu'à la clôture 
de l'exercice. 


Art. 43. _ Les mandats non payés en clôture d'exercice sont pris en charge à un 
compte hors budget par le débit duquel sont payés les titulaires de ces mandats 
jusqu'à l'accomplissement de la prescription quinquennale. 

La procédure à suivre de ce chef comme aussi d'ailleurs de celui des restes à 
recouvrer est celle tracée par le réglement financier en tant qu'il traite des restes à 
payer et à recouvrer des budgets locaux. 


Art, 44. — Les prescriptions du réglement du 30 décembre 1912 en tant qu'elles 
régissent les budgets locaux, seront applicables tant à l'ordonnateur qu'au comptable 
de l'Ecole dans ce qu'ellés n'ont de rien contraire aux décrets organiques de cet 
établissement et aux dispositions du présent arrêté. 


Art, 45. — Le secrétaire administratif et l'agent comptable sont responsables du 
matériel confié à leur charge. Les membres de l'Ecole, détenteurs de meubles ou 
d'objets mobiliers, en sont responsables vis-à-vis d'eux. 


Art. 46. — Le livre d'inventaire est divisé en trois parties distinctes : 1" mobilier 
ét matériel (meubles meublants, machines, engins, outils, ustensiles, instruments, 
erc.), tenus par l'agent comptable sous la responsabilité du secrétaire administratif; 
a" bibliothèque tenue par le secrétaire-bibliothécaire ; 4° collections d'objets d'art 
où de science tenues par le Chef du Service archéologique. Dans chacune de ces 
divisions, les opérations faites sont enregistrées chronologiquement et avec um 
numero d'ordre spécial à chaque série. 


Art. 47. — La réforme des objets hors d'usage est prononcée par décision du 
Directeur, Les objets réformés sont maintenus sur le livre d'inventaire, avec la men- 
tion de la décision qui en prononce la réforme. 115 doivent être mis à part pour étre 
représentés à toute réquisition, et ne peuvent être vendus, détruits ou transformés 
qu'aprés autorisation du Gouverneur général. 
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Les objets disparus ne peuvent être réformés. Leur disparition est signalée par le 
Directeur au Gouverneur général qui prend les mesures que comporte l'affaire, 


Art. 48. — Au 31 décembre de chaque année, ou en cas de mutation de l'agent 
chargé de la comptabilité, le Directeur, assisté d'un autre membre de l'Institution, 
procède, en présence du secrétaire administratif, au récolement du mobilier, de la 
bibliothèque et des collections, Il est dressé de cette opération un procès-verbal, dont 
une expédition est transmise au Gouverneur général. 


Art. 49. — L'agent comptable inscrit dans le livre de magasin sous la responsabilité 
du secrétaire administratif : | 

1” tous les objets entrés dans le magasin pendant l'année, au fur et à mesure des 
livraisons faites par les fournisseurs : 

2" le détail de l'emploi qui a été fait de ces objets, 

Le Directeur vérifie chaque mois le livre de magasin. 


Art. 50. — Аи 31 décembre de chaque année, ou en cas dé mutation du secrétaire 
administratif, le Directeur, assisté d'un autre membre de l'Institution, procéde, en 
présence du secrétaire administratif, à ]a reconnaissance matérielle des abjets qui 
existent dans les magasins, La situation des objets en magasin est constatée par un 
procès-verbal dont une expédition est remise à l'agent chargé de la comptabilité, 


Art, 51, — Le compte administratif du Directeur présentera, par colonnes distinc- 
tes et dans l'ordre des articles du budget : 


En recettes : 


1° la nature des recettes; 
2" les évaluations des budgets primitif et additionnel: 
3 la fixation définitive des sommes à recouvrer d'après les titres justificatifs ; 
4 les sommes recousrées jusqu'à la clôture de l'exercice ; 
5' lé montant des titres de recette non recouvrés, 
En dépenses: 
1^ [a nature des dépenses : 
a" le montant des crédits ; 
ЕЕ j ` - nr b a Fa d |. A. = 
3 le montant des sommes payées sur ces crédits jusqu à la clôture de l'exercice : 
4" les restes à payer ; 
п d a A L a D = а 
5 Les crédits ou portions de crédits à annuler faute d'emploi dans les délais 
prescrits. 
Ë l eg e j i : jä à Z - 
L'ordonnateur joindra a ce Compte les développements et explications nécessaires 
pour éclairer l'administration supérieure et [ui permettre d'apprécier ses actes admi- 
nistratifs peadant l'exercice qui vient de se terminer, 


Art. 52, — Les comptes du Trésorier général seront présentés dans la même forme 
que les comptes des budgets locaux de l'Indochine, 


Art. 53. — À la clôture de chaque exercice, l'excédent des récettes Бега verse à 
un fonds de réserve et de prévovance spécial à l'Ecole, et destiné à subvenir aux 
besoins co irants, à l'insuffisance des recettes annuelles ou à des dépenses extraordi- 
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naires que des événements imprévus pourraient nécessiter, Les prélèvements à opérer 
sur ce fonds de réserve et de prévoyance sontautorisés par le Gouverneur général 
en Commission permanente du Conseil de Gouvernement. 


Art 54. — Le secrétaire administratif établit pour l'année entière où pour la 
partie de l'année pendant laquelle il à été en fonction, un compte de matière, Ce 
compte qui s'applique exclusivement aux objets de consommation, constate la quan- 
tité etla valeur des approvisionnements au. dernier jour de l'année ou de la gestion 
précédente la quantité et la valeur des approvisionnements qui sont entrés dans les 
magasins et de ceux qui en sont sortis ; enfin, la quantité et la valeur des approvi- 
sionnements en magasin au dernier jour de l'année ou de la gestion, 

Ce compte est transmis par le Directeur au. Gsouverneur général, avec une expe- 
dition du procès-verbal prévu à l'article 50 ci-dessus, 


Ari. 55. — Le Secrétaire général du Gouvernement général, le Directeur des 
Finances de l'Indochine, le Trésorier général de l'Indochine et le Directeur de 
l'Ecole Française d'Extréme-Orient sont chargés, chacun en ce qui lé concerne, de 
l'exécution du présent arrêté. 


Dalat, Lé 27 juin 1933. 
P. PASQUIER, 


30 juin 1933. 


Décision chargeant M. J, Y. CLaeys, membre permanent de l'Ecole, chef p. i. du 
Service archéologique, de l'expédition des affaires de l'Ecole pendant la durée de 
l'absence hors de Hanoi du Directeur p. i. de l'Ecole. 


18 juillet 1933. 


Décision prorogeant, pour une durée de cinq mois, à compter du 1** aodt 1933, 
la mission d'études et de recherches préhistoriques confiée pour le compte de l'Ecole 
a MË Cosi, assistante hors classe du Service géologique de l'ladochine en retraite, 


À correspondant de l'Ecole, 


23 juillet 1933. 


__ Arrêté conférant à M. L. Finot l'honorariat du grade de Directeur de l'Ecole 
Francaise d'Extréme-Orient (J. O., 1933, p. 2439). 

— Arrété conférant à M. H. PanuENTIER l'honorariat du grade de Chef du Service 
archéologique de l'Ecole Francaise d'Extràme-Oriant (J, O., 1933. p. 2438). 


31 juillet 1933. 


Rapport sur l'activité de l'Ecole pendant l'année 1932-1933 (Rapports au Grand 
Conseil des Intérêts économiques et financiers et au Conseil de Gouvernement, 
session ordinaire de 1933, p. 189). 





— 1170 — 


3 octobre 1933. 


Décision chargeant M. J. Y, CraEvs, membre permanent de l'Ecole, chef p. i. du 
Service archéologique, de l'expédition des affaires de l'Ecole pendant la durée de 
l'absense hors de Hanoi du Directeur p. i. de l'Ecole. 


1 novembre 1933. 


Arrêté suspendant, pour des motifs d'ordre publie, la faculté d'acquérir des droits 
de recherche de mines dans la région du Pare d'Angkor |J. (),; 1933, p. 3797). 


18 novembre 1933. 


Arrêté accordant i M. G. A. Trouvé, membre permanent de l'Ecole, un congé 
de convalescence de SIX mois, a solde entiere de présence, pour en jouir à Nantes 
(J. O., 1933, p. 3025). 


23 novembre 1933. 


Arrêté nommant correspondants de l'Ecole: MM. 1. Bunwav, Conseiller légiste 
auprés du Gouvernement siamois, Bangkok, le R. P. L, Capi£nE, Missionnaire en 
Annam, Rédacteur du Bulletin des Amis du Vieux Hue, J.-H. PErssosNAUx, Chef du 
Bureau du tourisme et des Archives à la Résidence supérieure en Annam, Conserva- 
teur du Musée Khái-dinh, Hué, et Ph. STERN, Conservateur-adjoint au Musée, 
Guimet, chargé de cours à l'Ecole du Louvre, Paris iJ. (., 1933. p. 3965), 


28 novembre 1933. 


Arrêté fixant [a hiérarchie et la solde du personnel indigene des cadres supérieur, 
secondaire et subalterne de l'Ecole (J. O., 1933, p. 4107). 


16 décembre 1933. 


Arrêté habilitant Mis G. Naupix, Conservateur du Musee Blanchard de la Brosse 
à exercer au nom du Gouvernement général de | Indochine, le droit de préemption 
prévu par la loi du 31 décembre 1915 sur la tète siamoise de Bouddha mise en vente 
dans la Salle de ventes de Saigon. | 


27 décembre 1933. 


Décision prorogeant, pour une durée de deux mols, à compter du 1*' janvier 1934, 
la mission d'études et de recherches préhistoriques confiée pour le compte de l'Ecole 
i Mie Colani, assistante hors classe du Service géologique de l'Indochine en retraite, 
correspondant de l'Ecole, 
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29 décembre 1933. 


Arrété fixant à 170.000 piastres le montant de la subvention forfaitaire annuelle 


du budget général de l'Indochine à l'Ecole Francaise d'Extréme-Orient pour l'année 
rog (J. O., 1933. p. 4434): 


31 décembre 1933. 


— Arrété nommant M. E. Gasrarnone membre permanent de l'Ecole à la solde 
annuelle de 39.000 frances, M. GasrARDONE conserve, aprés cette promotion, 3 àns, 
to mois et 14 jours de rappels d'ancienneté pour services militaires (J. O.. 1934, p 
16.) 


— Arrèté nommant М. Н. Mauger, architecte diplômé par le Gouvernement. 
membre temporaire de l'Ecole (J. O., 1934, p. ©). 
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INDEX ANALYTIQUE 


DU 


TOME XXXIII. 


№. В. — Les noms des auteurs d'articles originaux sont en PÉTITES CAPITALES, et les 
litres de leurs articles en tlalique. Les noms des auteurs d'ouvrages ou d'articles 
dont il a été rendu compte sont en ilalique, et les titres de leurs ouvrages en carac- 
téres romains du corps. L'abréviation CR. — eompte rendu. 


Abhä, 962. 

Abhavamudrà, Bro, 878 et n. 

Abhidharma, 727, 728. 

Abhidharmakoga, 936-937. 

Abhirati, 843, 041-944, 948. 

Abmsecaniya, 790. 

Abhiseka, 825. Cérémonie de l' — au 
Cambodge, 706, n. 2; au Laos, 1141, 
1142-1145. 

Abiasa ( — Vyása), 8. 

About (M"* Edm.), 486, 

Abülfidà, 128-130. 

Abū Zayd Hasan, 129, 134. 

Académie des Inscriptions et Belles- 
Lettres, 1145. 

Académie des Sciences de l'U. R. S. 5., 
1146. 

Асаіесғага, 530. 

Acani, 864, 865, n. 3. 

Acchariyabbhutadhamma sutta, 887, 
888, 897, 924, 938. 

Acharya (P. K.), 605-606. 

Achéménides, 795, n. Inscriptions, v. 
Kramers, 1008, 

Асока, 1009; v. Mus, 681-669, 790- 
Bas ; cf. 582-584, 596, 599, n., 602, 648, 
640, 652, 660, 664, 678, 680, 771. 774, 
Вто, 812, 835, 872. 

Acokaráma, 684, 695. 

Acokävadäns, 679-680, 694. 

Açvaghoss, 421, 857, 888, n., 890. 

Adham, 145, 260, 205, n. 


Admggahits, 674. 

Adhimukti, 121. 

Adi-buddha, 630, 693, n. 4, 901, 919, 
949, 962. 

Aditya, 854, 857, n. 2, 863. 

Advayavajra, 843. 

Afghanistan. Archéologie, v. Hackin, 
1068, 1036, 1062. Linguistique, 1014. 

Âge du bronze à Java, v. Van Stein 
Callenfels, 492. 

Agni, v. Mus, 637-657, 809-878 ; cf. 
боз, боб, n. 3, Gto, 611, n., 635, 682, 
686-687, 650, 750, 751, 776, 777, 786, 
78g, 796, Bu4, 852-854, 856, 858-860, 
662-868, 964. 

Agnicála, 586. 

Agnicayana, 604, 605, 607, 609, 612, 
633, 634, 637, 643, 649, n., 665, 675; 
боо, 790, 860. 

Agnicit, 620, 621, 622 et n., 634, 635, 
639, 648, 652, 677, Bo3, Ba. 

Agnvagáüra, 586. 

Agravijaya, 923. 

Ahalyd, 387, 408. 

Ahicchatra, 1034. 

Ahriman, 744- 

Ahuramarda, 744. 

Aitareya áranvaka brahmana, 3, 632, 
682, n., 860. 

Atyangar (S. Krishnaswami), v. 
Sewell, The historical inscriptions of 
Southern India, 1008-1009 ; cf. 450. 
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Aja Ekapád, 750. 

Ajátagatru, 731, n. 

Ajita, 939, 977, 1036. 

Akäca, 670, 701-702, 705, n., 707- 
708, 762, n., 791, 847, 855-856, 858, 
862, 877, 893, 899, 9326, n. 3. 

АКапізһа, 00б, 929 032, 
947. 

Aksohhya, 671, n., 785, 795, n., 839, 
840, 843, 374, 875, 876, n. 3, 877, 878, 
910,914, 920, 941-942, 946, 948, дбо- 
961, 963, 963, 

Aksobhyavajra, 874, 875, n. 1. 

Ak "Yom (Prásat), 530-331, 1038, 
1115; v. TRoUvÉ, 527, 1129-1135 et pl. 
XXXVII-XXXIX ; Cl. 415, 1048, 1136. 

Alabaster (H.J), 881, Boo, n. 3. 

Aiavavijüana, 1011, 

Albirüni, 130, 136-137. 

Alcheringa, 631. 

Alexandre, v, Fabri, 1007. 

Almeida (| P. Camena d), v. Camena 
d'Almeida (P.). 

Altaï, 1040, 1042, 1043. 

Àm, 24, 29. Cf. Yin. 

Amarávatr, 586-587. 

Amga, 771. 

Amida (= Amita), 875; nn. t, боз, 
n. 2, 916, 950, 957 ; Y. Minamolo, 1034. 

Amidisme, 904, 913, 932, 024, 939, 
9+0, 951 sqq 

Amis de l'Ecole Fraacaise d'Extréme- 
Orient, v, Société, 1046 

Amis de l'Orient, v. Association, 1146, 

Amis du Vieux Hanol, v. Association, 
470, 477-479, 1093-1099, 1103. 

Amita, Ámitübha, Amitávus, v. Mus, 
959-980 ; cf. Gr1, n., 785, 839-840, 843, 
870, 874, 875 et n. t1, 876, n. 3, 877, 
878, n. 4, 903, n. 2, 904-905, 908, 910, 
913-915, 917-958. 

Amitavajra, 874, R75, n. 1. 

Amitàyur dhyána sütra, 913, 917, 947, 
951, 955, 956, п. 2, 057, 959-950, 973, 
978-979. 

AÀ-mi-t'o ( 2 Amita), 875, n. I. 

A-mi-t'o king, 960. 


936-938, 


Amogha, Amoghasiddhi, 671, n., 786, 
830-340, 843, 874-875, 878. 

Amoghavajra, 670, n., 874, 875, n. t. 

Amour (fleuve), 1040. 

Àm-phü dàn hán sit-giá, 15. 

Ámrátakega, 530. 

Amrtänanda, 894. 

Ananda, 640, 660, 688, 691, 695, 731, 
n.a, 811, 813, 814, 816, 837, 884-585, 
887, 905-926, 923; 940, 947, 951, 959, 
978. 

Anaüthapindika, 6591, n., 639, n., 720, 
830. 

Anavatüpta, 1038. 

Anda, 928. 

Andersson |J. G.), 1017, 1021. 

Anz (Ban). Jarres monolithiques, 356- 
357, 360, n. I, 361, 363, n. 2, 364, 365 
et pl. xi, Xtv, xv, 416. 

Anen, 6659, n. 

Anguttara nikaya, 431, 807, n., 1052, 
1075 

Ankor, 309, 425, 433, 514-528, 678, 
704, 10937, 111171133, 1149 ; Y. Bernard, 
933 ; GoLOUBEW, 319-344 et pl. it-v ; cf, 
412; Marchal, 933-094; PARMENTIER, 
310-318 ; Stern, 1038. — Thom, 310,311, 
313, 316, 318, 319-327, 332, 333, 356- 
344, 517, 520, 528, 1048, ro95, 1112- 
1116, 1119; V. TROUVÈ, 113021128. — 
Vit, 1:530., 310, 311, 313, n., 315, 318, 
320, 324, 327, 329. 339-3140, 342, 412, 
419, 515, 517, 519, n., 521, 572, 1058, 
t078, 1095. 1115, 1116, 1131 ; v. CŒoës, 
303-309. 

Annam. Les. Annamites aux Сао 
Сһат et à Poulo Canton, 496, 497. Art 
€t archéologie, 346, 351, n. t, 473. 476, 
487-492, 493-495 et pl. xxn, 568, 573, 
737, 1062, 1107, r 108-1110, Droit, 1152, 
1153, Ethnographie religietise, 373, 385, 
397. 399, 625-627, n., 629-630 et n., 
644, 606-667, 663, n. 1, 795, n., 825 ; v. 
Khoan (Nguyèn-vän), 11-34. Géographie, 
470, 1095. Géologie, 1087, Histoire, 
138, 409, 410; v. Claeys, 1048, 1097. 
Linguistique, 11535 v. Biru-Cán, 1000. 
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1055; Cordier (G.), 1000-1001, 1058; 
Gauillon, 998-999 ; Viét-nam tu-dién, 
997-998. Littérature, v. Cordier (G.), 
999-1000, 1058. Naufragés japonais en — 
en 1794, Y. MURAMATSU-GASPARDONE, 
35-21. 99, 985, op, 100, 112, 114, 115, 
116, et pl 1 Numismatique, 73-74. 
Trousse de toilette annamite, v. CoLani, 
988-902. 

Annan kiryaku ko, у. Кохоб (Могі- 
shige), 35-44 ; cf. 48 sqq., n., passim. 

Annan koku hyôryü monogatari, 49. 

Annual Bibliography of Indian Archæo- 
logy, v. Kern Institute, 1007-1008 ; ci. 
453, 1085. 

Anurüdhapura, 700, 724, 813. 

Anuruddha, 731, 0, 

Anuttara, 925. 

Арапа, 854, 859, 850. 

Arakan, 811. 

Aráma, 884. 

Arangarh, 663-667, 675. 

Archéologie, v. Afghanistan, Annam, 
Bouddhisme, Cambodge, Champa, Inde, 
Indochine, Indo-isvanais, Laos, Siam, 
Tonkin. 

Architecture indienne, v. Mus, 577 
aq. - 

Arcimat, 733. 

Ardjoena, v, Arjuna. 

Argence (A. d"), 473, 478. 

Arhat, 729, 923, 9053. 

Arimbi, 5. 

Arjuna, 1, 2, 5-8, 669, n., 671, n. 

Arjuna Ratha, 784. 
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Wijesimha (L. C.), 732, n. 


- 184 _ 


Wilhelm (R.), 456, 784, n. t. 

Wilkinson (R. 1.), 140, 456. 

Williams (Ô. M.), 414, 535. 

Winstedt (R. O1, 493. 

Woollev (L.), 224, n. 2, 752, 753, n., 
Воз. 

Wou (rovaume de), 712-713. 

Wou-t'a sseu, 780, n. 1, 787. 

Wou-ti des Han, 698-699, 722. 

Xieng..., Y. C'ieng... 

Xot ( Ban), v. Sàt (Ban). 

Yaçodharagiri, 344. 

Yacodharapura, 1114, 1115, 1116, 
1119-1120; v. GOLOUBEW, 319 5qq. : СЇ. 
1038, 1047. 

Yacodharatatáka, 330, n. 

Yacodharecvara, 321, n. 1, 343; 344. 

Yacovarman, 2, 5, 9, 413, 415, 531, 
1137. Ville de —, v. GoLoUBEW, 319-344 
et pl. 11; cf, 412, 1047. 

Yajusmáti. Briques dites —, 718, n., 
788, 

Yaksa, 369, 388, 660, 663, 668-672, 
n., 674, n. 2, 677, 680, 759, 771, 774, 
794, 795, п., Вот, 

Yaküt, 129. 

Yama, 635, 905, 947. 

Yamagoshi. Amida de —, соз, n. 3, 
916, 950, 957. 

Yang, 24, 29, 30, n. I, 86, 713-715, 
718, 

Yang-chao, 1030. 

Yan In, 408-409. 


Yao Long-p'ing, 43 et n. 6, 44. 

Yasti, 765. 

Ya-tran, 395. 

Yavabhümi, 121, 123, 136-138. 

Yavadvipa, 136. 

Yin, 24, 20, 30, n. 1, 86, 713-715, 
718, 

Yin (dynastie), 698, n. 

Ying-iche. Constellation —, 698. 

Yi-tsing, 136, 585, 689, n., 88o, 881, 
885, 591-892, 896, 899, 975. 

Yoga, 449, 703, n. 2, 868, n. 2, 944, 
1036. 

Yogiçvarapandita, 320, n. 3. 

Yogoró, 36, 40, 68, 116. 

Young (C. C.), Fossil man in China, 
v. Black, 1015-1033. — Cf. 425, 457. 

Yudhisthira, 8, 9, 824. 

Yue (royaume de), 7123-713. 

Yugandhara, 706, n. 2, 758. 

Yu Hi, 805, n. 

Yule (H.), 785, n, 2, Btt, f. 4. 

Yun-chou, 003, п. 2, 951. 

Yun-kang. Archéologie, 908, 911-912, 
915, 920, 957, 973. 

Yunnan. Préhistoire, 981-985, 991. 

Yüpa, 765-766, 

рабар, Zábaj, 125, 127-140. 

Zieseniss (A.). The Saiva sculpture of 
Parel (CR, par С. Cab£s), t008, 

Zimmer (H.), 708, n. 2, 911, n. 5. 

Ziqqurrat, 697, 699, 752 sqq., 946, 
1035. 


ERRATUM 


P. 6, 1. 3. Au lieu de certane, lire certaine. 

P. 7, L 12. Au [reu de d'un d'oiseau, lire d'un oiseau, 

P. 8, l. 17. Au lieu de Soedana, lire Soejoedana. 

Ib., ]. 19. Au lieu de Droepadi, lire Doerpadi. 

lb., l, 39. Au lieu de le lorét, lire la lorét. 

P. 38, n. 4, l 11. Au lieu de Dién-kánh, lire Dién-khánh. 
P. 40, l. 39. Au lieu de leur forces, lire leurs forces. 

P. 45, l. 27. Au lieu de réalisée, lire réalisé, 

P.6r, n 4. Аш lieu de trüne, lire trône. 

P. 64, 1. 55. Au lieu de chaque jours, lire chaque jour. 

P. 65, L 38. Au lieu de ds bâton, {ire de bâton. 

P. 72, l. 7-8. Au lieu de quatre façon, fire quatre façons. 
lb, l. 34. Au lieu de qu'on emploi, lire qu'on emploie. 

P. 07, l. ttr. Au lieu de qu'il entrent, lire qu'ils entrent, 
P. 112, n. 5, av, - dern. |. Au lieu dé où noms sommes, lire où nous sommes. 
P. 137, l. 24: Au lieu de Savarnadvipa, lire Suvarnadwipa. 
P. 170, l. 9, ro et 3o. Au lieu de Y Dhang, lire Y Dang. 
Р, 174, 1. 8. Au lieu de de'n haut, lire d'en haut. 

P, 175, n., l; t. Au lieu de poursuivres, lire poursuivre. 

P. 179, l. 23. Au lieu de H Ni, lire H Li. 

P. 206, l. 6. Au lieu de allre, lire aller. 

P. 227, l. it, Au [teu de Damsan, lire Matao Masey, 

Jb,, L. 12 ët 21. Au lieu de Dausan, lire SEIGNEUR FER. 
P. 238, l. 20, Au lieu de splenlide, lire splendide. 

Ip. na, Las Au lieu de terresse, lire terrasse. 

Ib., п. 4, 1. 1. Аш lieu de tourételle, lire tour:erelle. 

P. 256, l. 4. Au lieu de un lune, lire une lune. 

Р. 258, 1. 10. Au lieu de maions, lire maisons. 

P. 266, n. t, |. 1. Au lieu de sons, lire sous. 

P. 278, l. 32. Au [ieu de pare, lire parc. 

P. 321, l. 15. Au lieu de la centre, lire le centre, 

Pl. IL et p. 325, 1. 12. Au lieu de AvsssAC, lire AussENAC, 
Ib., 1. 27-38. Au lieu de pl. 11, a, lire pl, II, n. 

Ib., I. 38-39. Au lieu de pl. Tl, n, lire pl. II, л, 

P. 326, n. 2, 1. 1. Au lieu de lettre N, lire lettre n. 

P. 337, n. 1, dern, l. Au lieu de lettre M, lire lettre m. 
[b., n, 2. Au lieu de lettre G, lire lettre y. 

P. 331, n. 1, l. 1. Au lieu de premire, lire premier. 

Р. 333, 1. 37. Au lieu de Ja vais, lire Je vais. 

P. 337, Ll. 21. Au lieu de qui, lire que. 

P, 330, L 20. Au lieu de digue occidentale, lire digue orientale. 
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P.241. 11. 1, L. 1. Au [reu de Est, lire Ouest. 

P. 344, l. 15. Au lieu de Bâkhèn, lire Bakon, 

P. 351, n. 1,1, 2. Au lieu de Cochichine, lire Cochinzhine. 

Р. 353, 1. т. Au lieu de son, lire sont, 

Ib., L. 24. Au lieu de connaissent, lire connait, 

I5., l. 38. Au lieu de Th'a Khék, lire T'a Khék. 

P. 359, n. 1. Au lieu de Dimension, lire Dimensions. 

. 302, l. 40. Au lieu de devaient, lire devait. 

-414, l. r6, Au lieu de ll profité, lire Il a profité. 

: 415, L. та. Аш lieu desig ale, lire signale. 

. 419, |. 8, Au lieu de coilectio, lire collection. 

. 420, L 4. Au lieu de épreuve, lire épreuves. 

. 43%, L 15. Au lieu de aux Musée, lire au Musée, 

: 446, l 15. Au lieu de Engilsh, lire English, 

P. 447, dern. l. Au lizu de XXIL, 506, lire XXXII, 505. 

E. 453, av.-dern. |. Au lieu de Manno, lire Manono. 

P. 460,1. 27. Au lieu de Socisté Géographie, lire Société de Géographie. 
P. 463, L 19, Au lieu de Comunications, lire Communications. 

1b., |. 29. Au lieu de Scientique, lire Scientifique, 

Р. 467, 1. 4а. Au lieu de M'e Basiract, lire MIE Boxiracy. 

P. 477, L 12. Au lieu de qu'atriste, lire qu'attriste. 

Р. 481,1. 8. Au lieu de l'ojet, lire l'objet. 

Tb., 1l. 37, Au lieu de leur fabrication, lire sa fabrication. 

P. 482, L 11, p. 483, dern. |, Au lieu de Miradors, lire “iradores. 

P. 482, |, 32. Au lieu de toillette, lire toilette. 
P. 483, 1. 4. Au lieu de cheveux, lire chevaux. 
ДЬ, |, 16, Au lieu de ei, lire d), 

P. 491, L. 4. Au lieu de de style, lire du stvle. 
P. 493, l. 16. Au lieu de commucatiozs, lire communications. 
P. 498, L 7. Au lieu de Dr. VAN STEN CaLLANFELS, lire Dr. vas STEIN CALLENFELS. 
[h., 1. 34. Аш lieu de relevaient davantage, ltre relevérent pius. 

P. 517, l t2. Au licu de bonze, lire bronze. 

P. 518, n. 1, l. 12. Au lieu de 1 m. 41, lire 1 m, 33. 

P. 520, L 27 et 49. Au lieu de AusssAC, lire AUSSENAC, 

P, 524, 1. 4. Au lieu de Präjñäpäramita, lire Prajñäpiramità, 

P. 525, l. t9. Au lieu de traité, lire traitée. 

P. 527, l. 7. Au lieu de colonettes, lire coloanettes. 

Tb., l. 17-18. Au lies de intermédire, lire intermédiaire. 

P. 538, l. 35. Au lieu de rendre, lire se rendre. 

lb., l. 40. Au lieu de nous le nom, lire sous le nom. 

P. 531, l. 30. Au lieu de Civácárya, lire Civücárya. 

Р, 535, 1. tg. Au lieu de Mision, lire Mission. 

1b., 1. 20, Au lieu de sésumait, lire rés imait. 

P. 541, l. 25. Au lieu de ponr les « prier », Lire pour les « prier », 

P. 543, l. 18. Au lieu de qu'il soit soit empêché, lire qu'il soit empêché, 
1b., |. 23. Au lieu de ne être accordée, lire ne peut être accordée. 
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P.5553, av.-dern. l. Au Lieu de disparation, lire disparition, 
P. 556, l. r-2. Au lieu de que me liait avec lui une amitié, fire que je me liai avec 
lui d'une amitié. 
Ib., 1. 34. Au lieu de ce à Jean d'Annam », lire ce lean d'Annam. 
Ib., l. 40. Au lieu de tout une série, lire toute une série, 
P. 558, l. 15. Aü lieu de obervateur, lire observateur. 
. 560, dern. l. Au leu de seplembre, lire septembre. 
. 593, n. 3, l. 5. Au [iem de enter, lire entre. 
640, n. 23, |. 6. Au liea de Buddh, lire Buddha. 
643, L é Au lieu de saus doute, lire sans doute. 
651, n. t, l. r. Aprés BEFEO,, ajouler XXXII, 
654, L i4. Au lieu de Büddha, lire Buddha, 
. 659, n. 1, L 20. Au lieu de vathuv jjäcariva, (ire varthuvijjécariya. 
670, n., L 37. Au lieu de Pohitaka, lire Rohitika, 
672, n. 1, L 1. Au lieu de p. 655, lire p. 696. 
. 674, n. 2, L 5. Au lieu de Ekäsapingala, lire Ekäksapingala. 
. 733, n., l. 15, Au lieu de nocle, lire oncle. 
738, líg. de la lig. 37. Au lieu de ChéNELAGE, lire ChENFLAGE. 
. 739, 1. 15. Au lieu de là valeur, lire là valeur. 
. 778, l. 18. Au lieu de L'indifférentiation, ltré L'indifférenciation. 
. 783, antép. L Au lieu de consitructiqn, lire construction, 
. 786, |. зо. Au liou de mases, itr? masse. 
. 700. Au lieu de CHAPITAE IX, lire CHAPITRE Ix», 
830. Au lieu de ChaArrTnE. XIII, lire CHAPITRE HUSS. 
Bso, 1. 13, Au lieu de directiod, lire direction. 
. 8:8, 1. 19. Au lieu de bhum sparcamudia, lire bhümisparcamudrá. 
. 881, dern, l. Aprés columns. э, ajouter ("). 
bh. dern. n, Au lieu de ("j, lire (*). 
Р. доо, п. 4. Au lieu de Scupture, lire Sculpture. 
P. 921, Ll. 28. Au lieu de toute fois, lire toutefor , 
P. 924, antép. |. et p. 933, L 19. Au lieu de l'Accharyabbhutadhamma sutla, 
lire l'Accharivabhbhutadhamma sutta. 
P. 939, L 27. Au lieu de en eflet, lire en effet. 
P. g42, l, 23. Au lieu de aux tenant, lire aux tenants, 
P. 062, ]. 23 et p. 963, l. 12. Au lieu de Sambhogalküya, lire Sambhogakáya. 
P. 967, L 7. Au lieu de des Terre pures, lire des Terres pures. 
Р. обо, L 12. Au lieu de & II, lire & 11. 
P. 995, l. 39: Au lieu de résultat, lire résultat. 
р. 1002, L 4. Au lieu de pp. 28-80, lire pp. 29-80, 
P. 1009, l 19, Au lieu de Palembang, lire Palambang. 
1b., 1. an, Au lieu de bv names San-Ío-Tsi, lire hv two names San-fo-Tsi. 
P. тото, 1. 30. Au lieu de CapelLen, fire CAPPELLEN, 
P. 1016. Au lieu de Fig. 47, lire Fig. 53. 
P. 1017, L 13. Au lieu de ce Leu, lire ce lieu. 
Ib., Ll. 23. Aprés molaire, ajouter : (1) el la note survante: Elle provenait, assure 
t-on, d'un petit lot de fossiles acheté à un pharmacien chinois, 
ib., 1. 24. Au lieu de pésentant, lire présentant. 
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P. 1018. Au. lieu de Fig. 48, lire Fig. 53. 

P. 1019, l. ï. Au lieu de Kôtzetang, lire Kotzetang 

P. 1021, n. 3, dern. l. Ajouter: Au 2 Congrès des Préhist riens d'Extráme- 
Orient (Manille, 1935), Je Dr. von KoenicswaLb présenta une « Revue critique de 
l'âge du Pithecanthropus erectus... » d'après laquelle cet Hominidé appartiendrait au 
Quaternaire moyen, 
. 1024, Ll. 18. Ац lieu de Leu, lire lieu. 
. 1036, Au lieu de Fig. 49, lire Fig. 54. 
. 1037, n. I, l. 5 et p. 1038, n. 1,1. 4. Au lieu de Varots, [ire Vartos. 
. 10332, l, 23. Au lieu de cannaissance, lire connaissance. 
. 1046, l. 29. Au lieu de (XXXIII), lire (XXXIV). 
. 1052, l. 9. Au lieu de [Cch.], lire [Ech]. 
1067, av.-dern. et dern. l, Au lieu de Mahakarmavibhanga (La grande 
classification des actes) et Karmavibhangopadesa (Discussion sur le Maha Karmavi- 
bhanga, lire Mahakarmavibhanga (La grande classification des actes) et Karmavi- 
bhañgopadesa (Discussion sur le Mahä Karmavibhanga). 

P. rogo, l. 40. Au lieu de Medeelingen, lire Mededeelingen. 

P. 1099, L 25. Au lieu de vaissau, lire vaisseau. 

P. 1103, av.-dern. L Au lieu de des chef, lire des chefs. 

P. 1105, l. 47 et p. 1105, n. t, Ï. 1. Au lieu de M"* BouiLtann-Devg, lire 
M"* Bourtann-DevE. 

P. 1106, n. 1, dern. l. Au lieu de tout sa reconnaissance, lire toute sa 
reconnaissance, 
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Planches hors texte. 


Aprés [a page 


Sad MES MM om Bel R gd VA UG 3 


A, Vue générale du Bákon, B, Le Phnom Bákhéa. Vues prises en avion, 
Plan de la ville de Yacovarman (Aükor I) d'aprés les travaux de Victor 
GorLovBEw et Henri MARCHAL (aotit-hovembre 1932]... .. . ,. . . 
A, Fouilles sur le bord droit du Sti Si:mrip [édicule Ouest), 
В, Stätte provenant de ce site, , . , pa i 
Trois des quitre Nandin, placés sur le sommet du Phnom Bàkhén, face 
aux quatre escaliers du temple. A, Ouest; B, Sud; C, Nord. i P 
Spatules ou raquettes servant à décorer les vases en terre. i, Spatule 
actuelle en bois (Laos). 3 et 3, Les deux grandes faces d'une spatule 
et ra ене эзш кы Оюн © дш 
t, Raquette ou spatule en bois. 2, 3 et 4, Raquette ou spatule en 
schiste, 2, Grande face; 3, [ace latérale avec sillons et côtes; 4, 
face inférieure. 5, Estampage du grand fragment de cachet (?) en 
terre cuite, 6, Estampage du petit fragment d'un autre cachet ( Nc. 
Thám La. t, Raquette en bois. 2, Peigne en bois à trois dents. 3, 
Peigne en bois à quatre dents, 4, Marmite en terre, décorée. ` . 
Champs (ou groupes) de jarres et de pierres funéraires du Tràn- 


Me an male ENS Ten ue ia Mu WE Won. 70 кута 
Coupes de jarres et de couvercles montrant la diminution de taille 
des urnes et la réduction du volume de leurs cavités. . . . , . . 
Schéma montrant la nature des pièces qui accompagnent les jarres 
monolithiques et les pierres funéraires. . . , . . . à очаи еу 
Champ d'aviation de Lut Sn, , ,  ., ,. . .. ... ,,.. 
Route colaniale n° 7, kilomètre 459,500. Deux pierres levées, 
Kilomètre 473,200. Statue de Fé (me. 
1-3. lau K'àm. Statuette en bronze. 4. Ban Ang, Fragment de man- 
dibule humaine droite, trouvée dans une jarre , „ „ . . . . . . 


1. Grotte funéraire de Ban Ang. Tête d'animal en terre cuite. a, Ban 
Ang. Jarre à col 3. T'au K'ám. Pierre creusée de deux cupales , . 
i. Cal de Moe Drehun. Groupe de six vases funéraires superposés 
trois par trois. 2. Km, 469,200. Pierre levés, 3. Km. 469,205, Traits 
gravés sur une pierre. 4. Champ d'aviation de Lat Sén, Couvercle de 
jarre décoré de disques. < < < . < , . : , < 2 264 Nec JUS 
+ À, Piélestal aux danseus:s de Trá-kiéu. B, (iva accroupi, 
C, Skanda. PAIE US ms Li SN Xt W 
l A, Tête de Civa. B, Buste de princesse divinisés . . . , . 
Musée Louis Finot. A, Façade, B, Rez-de-chaussée : céramiques de 


Tha nh-hoà 8 a * з ` ` # e e e * ë e r " T = 


55 
324 


326 
328 


342 


j50 


352 
352 
356 
358 


358 


362 
164 


364 


364 


363 
370 


— 1222 — 


Aprés la page 
Pl. XX. A, Musée Заве de la Brosse, Statue provenant de la région de 


Thäp Mudi, B, ld. Sürya trouvé au Phnom Bàthé, C, Id. Fragment 
de linteau end de Thäp Mudi. D, Duwng-nham, Degré de 
piédestal de facture chame dans la grotte de la pagode de Kinh-chu. 


— XXL A, Pont de Phü-khé. B, Eglise de Phät-dièm. C, Citadelle des Hô. 
— XXII. Tour de Báng-an. A, au cours des travaux de consolidation et de 


reprise du vestibule; B, après les travaux . 


— XXIII. Hué. Retour de S, M. Báo-dai, Mandarins en costume ác cour 


devant le Ngo-món 


— XXIV. A, Préh Khän, bâtiment О, күйө extérieur - Süd- Est. B, Song, 


remise en place des piliers de la galerie extérieure Sud, aile Est, 


— XXV. Bantüy Schi, A, Sanctuaire Sud, vu du Sud-Ouest. B, Sanctuaire 


Nord, facade Est. 


— XXVI. Práh Кё. A, Statues de la première 550908, B, Statues de la 


deuxiéme epoque. 


— XXVII A-B, Anneau dé litière (art Lhmèr) — à Basäk (Musée Louis 


Finot), C, Th'at de Miryng Káu (vu du Sud) . 


— XXVIII, Th'at Luong. A, Reconstruction des (ra ошё в sgüiout du siüpa 


du 2? étage. B, Pavillon Sud, soubassement mouluré primitif. 


— XXIX. 180% anniversaire de Bangkok, A, Cérémonie du buang suang. 


B, 5. M. le Roi de Siam oint la statue du roi P'ra P'utfh'à Yát Fa. 


— ХХХ. Charles Batteur. . —, 
— XXXI. Lac-$ (Vinh-yén). Топа EE A, Vue d'ensemble; B, Vue 


intérieure , 


— XXXI, Vinh-yén, Tour de Binh- son. Р 
_ XXXIII. Nam-ô (Quáng-nam), Soubassement chán à | Modes 
— XXXIV, Bàyon, tour centrale, A, Vue du Nord-Ouest, travaux en cours, 


B, Vue du Sud-Est. 


— XXXV. Id. Statue de Buddha tonte duds une бг du ligare pret 
— XXXVI. Prè Rup. A, Vue Sud du gopura Sud de la 2° enceinte, 


B, Intérieur de la 2° énceinte, Après les travaux de dégagement. 


— XXXVIL Prüsàt Ak Yom. A, Vue des faces Est du sanctuaire principal et 


du gradin supérieur de la pyramide. B, Vue Sud-Est du monument. 


— XXXVIII. Id. A. Vue Sud de l ensemble. B, Vestiges découverts sous la 


terrasse en latérite qui accédait à la porte Est du sanctuaire principal. 


— XXXIX. Id. Linteaux : a) de la porte Sud du sanctuaire situé sur la digue 


Sud du Вагау occidental; by trouvé au pied de l'emmarchement 
accédant à la porte d'entrée Est du sanctuaire principal; c) de la 
porte Est du sanctuaire de l'angle Sud-Ouest ; d) de la fausse parte 
Est du petit sanctuaire situé au Sud-Est du Pràsàt Ak Yom. 


Figures dans le texte, 


Fig. 1, Schéma des dispositions rituelles. "Ec 
a, Disposition des autels. o o. s e ono oo à n = t 
3. [Pipeannamitê] « + . +» . « *« « + * *+ + v o «o» + Ө 
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[Soufflet de [orge annamite] . 


— .5. [Sapéques thudn-thin et а-а | 
— (6.[Sapéque cánh-hing] . ; 


— 7. 


[Berceau de filet annámite] 


= 8. [Instruments de musique annamite касале) 


== IO, 
— И, 
r 12. 


= ц. 


— 16. 


— 17. 
— "IB. 


= 10. 


= X. 


— 11; 
— E. 


ы 


— 24. 


— 15 


— 26, 
= 27, 


= 30. 
— 30. 


— 31. 


— 3 
= 34 
=Á 
= DÉI. 
— 3. 
= 398. 
— 39. 
= AO, 
— 4t. 
— 42, 


[Schéma d'un clou annamite fabriqué en noix de céootier]. 
[Ancien parapluie de Macao] . 
Nivellement d'Ankor Ж 
Cours et coupe du lit de la rivière di Siemriip, 
j. Vestiges sur le bord droit de la riviére de бетер (plan). 
Coupe schématique montrant la situation, par rapport à la rivière de 
Siemräp, des vestiges représentés en plan dansle précédent dessin. 
Motif d'angle orné de naga 
Fragment d'une idole féminine . i 
Danseurs et musiciens (fragment d'un ый: relief). | 
Tambour du type Il conservé au BS de Dan-né (coupe gehier, 
tique) z [a а) аре 
Tambour de Dan-n£. Motifs d' or)ement.. злс ш © n 
Raquette en schisté: a) section transversale passant par le. йөр 
du manche : bj face inférieure, vue de face, le reste de l'objet est 
en raccourci; €) raquette de profil. 
Thäm La. Papai à trois dents: a) profil ; b) face j 
Fragment de cachet (è) en terre cune: a) coupe [апр со- 
tée : b) voe еп perspective 2 
. Empreinte d'un cachet apposé sur un manuscrit de эседа der 
Bóng dà mó, Tuyén-quang. 
Stéle funéraire chame. (ku) 
. Kul. casque 
Trois ku! . 
Couvre-chignons ааг dit dés H tois ‘che, "Tiih-m$) . 
. Kut à personnages , 
Linga de Mi-srn 
Apparition de Çiva dans le ga, Trach- ahb... : 
Mukhalimga . ; 
. Mukhaliñga indien à quais е йр (d' après H, Канн. 
SHASTRI) . « | 
Idole double de Pô Агаар, 
Pierre en forme de porte des mili: finos, d' apris DE Gage, 
Lotus symbolique, d'après Miss A. GETTY. 
Boussole géomantique, d'après DE GR0OT. i 
Crénelage de Khorsabad, d'après PERROT €t CHIPIEZ, 
L'appareil du merlon assyrien 
Schéma des culminations inférieure et  TupéHéum du soleil : 
Schéma astronomique du crénelage à merlons . 
Le mont bi-polaire et l'hexagramme, d'après M. A. JEREMIAS, 
Schéma des parcours planétaires, d'après M. A. JEREMIAS, 


— 43, Meru birman (Mandalay}, d'après M. von HEINE-GELDERN, , 
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- 46. i 
‚ |, Västerbor, Suède orientale. Briquet en der; d'aatls- n une figure 


і 
+ 
=d 


— 48, 


— 49. 


— 50, 


= à 


— 52. 


= ж 


= 54. 
— 5$. 


— 56. 


— 1224 — 


Meru de Powun-gaung (Haute-Birmanie), d'après M, von Heine- 
GELDERN . i 

Le pavillon carré du p »yatikat de Mandalay 

Harmika, d'après FERGUSSON 


du Bullelin of Far Eastern Antiquities. ll, a, b et c, Song Meng, 
Laos. Briquet en fer pong : à, vue de face, b, coupe longitudinale, 
e, coupe transversale, IIl, а, b et c. Yunnanfou. Briquet em fer 
actuel: a, vue de lace, b, coupe longitudinale, c, coupe 
transversale . 


7 bis, La localité i de Choukôutien (Dépôts de Sinanthropus) d'après 


un croquis du Prof. G. Bansoun en 1929. 1, Lame de travertin. 
2, Fissure inférieure (dans la localité 1) mise au jour pas une 
carrière. 3, Village de Choukoutien, 4, Rivière . ` 

Pièce de Ban Na Kay Khia (B. N. K. 2), Cammon, Laos: a) ` vue ade 
face, b) coupe transversale, c) coupe longitudinale. Demi-grandeur. 
his. Fouilles de Choukoutien, localité i, seul endroit où ont été 
trouvés des restes du Sinanthropus. Ancienne grotte, probable- 
ment, dans laquelle cet Hominidé a vécu des siècles et des siècles. 
a, b, d,e. Pièce pédiforme en pierre polie: a, vue de la face la plus 
travaillée; b, coupe longitudinale, montrant au bas le biseau du 


grand tranchant; #, coupe transversale du bas montrant à droite les 


deux biseaux du petit tranchant; €, coupe transversale du haut; d, 
coupe transversale de la région médiane; l, tranchant , . « 


49 bis, Cräne de Sinanthropus adolescent (découvert par M, C. Pri le 4 


décembre 1929). a) Norma verticalis; b) norma facialis; c) norma 
lateralis dextre; d) norma aecipitalis. Ces dessins, faits au diopto- 
graphe, montrent les seules parties connues (avec la mandibule) de la 
tete CESR e à ve à Ke IR ж ew Wiem E cer е 
À, Bylan (Bohème), Hallstattien. Petits instruments de toilette réunis 
en trousse. B, c et d, Hanoi. Petits instruments actuels de toilette 
réunis en trousse. c, Section transversale de l'extrémité du grattoir 
de la trousse: B, d, extrémité inférieure du cure-oreille, de la 
trousse B, vu de face «a s s » a a a á Vé 1⁄4 e 


. Marchépelot (Somme). « Petites cuillères реба à (trousse de 


toilette), Epoque des invasions barbares, . «a e s s s s’ 
Mur en latérite reliant le coin. Nord-Est d'ÀÁnkor Thom au coin Nord- 
Ouest du Bärèv Oriental. Vestiges découverts au Nord et au Nord- 
Ouest du Bäray Oriental, , « « vw elei wi Op) e 
Un canal longeant la digue Nord du Вагау Oriental, depuis l'angle 
Nord-Est de ce bassin jusqu'à la rivière de Siem Râp + « s a a 
Chaussées et canaux inédits, au Nord d'Ankor Thom » 

Vestiges découverts au Sud-Est d'Ankor Thom. Ouvrages situés à 
l'Ouest d'Ankor Thom « + «+ p MM ME. xoi 

Ouvrages situés à l'Est d'Aükor Thom а пт. ж» Lo Te A fal d 


+ 
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